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वक्तव्य 
| द्वितीय संस्करण | 

'बौद्ध-धर्म-दर्शन' बिहार-राष्ट्रभांषा-परिषद्‌ के पुरस्क्ृत गौरवपूर्ण प्रकाशनों में मूद्ध॑न्य 
ब्रन्थ है और आचार्य नरेन्द्रदेव की अनन्य सामान्य विद्वत्ता का शिखरभाग है । म० म० 
डॉ० गोपीनाथ कविराज ने इस ग्रन्थ की भूमिका में उचित ही लिखा है कि ऐसा ग्रन्थ 
हिन्दी-भाषा में तो नहीं ही है, किसी भ्रन्य भारतीय भाषा और विदेशी भाषा में भी बौद्ध-दर्शन 
पर कोई ऐसा ग्रन्थ नहीं है ।' 

यह ग्रन्थ पाँच खण्डों में विभाजित है, जिनमें कुल मिलाकर वीस अध्याय हैं । 
इन अध्यायों के अतिरिक्त 'अप्रिधर्मकोश” के सारसंक्षेप “विज्ञप्तिमात्रा-सिद्धि के विस्तृत 
विवेचन और “माध्यमिक कारिका' तथा 'प्रसन्नपदावृत्ति” के मुख्य कथ्य से संयुज रहने के 
कारण इस ग्रन्थ की उपादेयता और भी बढ़ गई है। यह नि:संकोच कहा जा सकता है 
कि “बौद्ध-धरमं-दर्शन' अपने विषय का एक ऐसा श्रग्नग ग्रन्थ है, जिसका फालातीत महत्त्व इस 
विषय के जिज्ञासुओं को सर्देव आाकृष्ट करता रहेगा । 

यद्यपि “बौद्ध-धमं-दर्शन' पर वेभाषिक नय के अनुसार सर्वास्तिवाद के प्रधान 
ग्रन्थ अश्िधमंकोश” का प्रचुर प्रभाव है, तथापि इसमें लेखक के मौलिक चिन्तन की 
विरल छटठा अनेकत्न मिलती है । ज॑से, बौद्ध-दर्शन के सन्दर्भ में नास्तिकता की बारोक 
विवेचना करते हुए लेखक ने प्रतिपादित किया है कि बौद्ध-दशेन की नास्तिकता 
ग्रजितकेशकम्बली नास्तिकता से नितानत भिन्न है । कारण, अजितकेशकम्बली मत 
ईश्वर और परलोक--साथ ही, कर्म-विपाक में भीं भ्रविश्वास करता है, जबकि बौद्धमत 
मुख्यतः: ईश्वर में अविश्वास करता है । इसी तरह लेखक के आधारभूत परिप्रेक्ष्य 
कौ नवीनता इसमें है कि उसने एक प्रगतिशील सामाजिक चिन्तक के रूप में बौद्ध 
धर्म को ब्राह्मण-संसकृृति और श्रमण-संस्क्ृति की दो विरोधी धाराओं के बीच पटपर 
पर उगे प्रच्छाय-वृक्ष की तरह स्वीकार किया है । यह निश्चित है कि बौद्ध-धर्म 
झौर दर्शन ने आचार्य नरन्द्रदेव जेसे समाजवादी विचारक को इसलिए भी आकृष्ट 
किया होगा कि बुद्ध के व्यक्तित्व और उनके धर्म-दर्शश की अनेक साथ्थकताएँ श्राज 
तक समय के सन्दर्भ से जुड़ी हुई हैं। सबसे बड़ी बात यह है कि बुद्ध ने धर्म 
झ्ौर दर्शन के क्षेत़् में लोकमानस को 'स्वावलम्बन' का पाठ पढ़ाया तथा प्रत्येक 
व्यक्ति को अपने लिए स्वयं दीपक बनने को कहा--भ्रत्तदीपा विहरथ' । इतना 
ही नहीं, पारम्परिक कुलशील और विशभेदमयी वर्ण-व्यवस्था को उदूल कर प्रत्येक 
व्यक्ति को समभाव से प्रबुद्ध बनाने के लिए बुद्ध की देशनाएँ कुलीन भाषा को 
छोड़कर जन-जिह्ला पर थिरकने "-वाली लोकभाषा में अभिव्यत हुईं। यह सच है कि 
महायान के अनेक ग्रन्थ, विशेषकर “वैपुल्यसूत्र” तथा 'प्रज्ञापारमिता-सूत्रन और हीनयान क 
भ्न्तगंत सर्वास्तिवाद के आरागम-प्रन्थ संस्क्रत-भाषा में मिलते हैं; किन्तु बुद्धवचन की जन- 
सम्परक-भाषा भ्रनिवायं रूप से लोकभाषा ही थी । समय-सन्दर्भ से जुड़ी हुई सारथथकता का. 
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( ४ ) 
दूसरा पहलू यह है कि बृद्ध पूर्णतः कल्याण-मित्र थे । वे सबका कल्याण चाहते थे और 
केवल व्यक्तिगत निःश्रेयस के लाभ के अभिलाषी नहीं थे । परवर्ती काल में बौद्धधर्म 
आर दर्शन का लोकमंगलकारी तेज मन्द हो गया, क्योंकि तब बुद्ध-यान केवल दो प्रसिद्ध 
यानों--हीनयान और महायान--में ही नहीं, बल्कि तन्‍्त्र से प्रभावित अ्रन्य कई निकाय- 
विशिष्ट यानों--पारमिता यान, प्रज्ञायान, मन्त्रयान, वज्ययान, तन्त्रयान इत्यादि में विभक्‍त 
होकर संकीर्ण और गुह्मसाधनात्मक प्रवृतियों के कारण लोक-विमुख हो गया । 
कुल मिलाकर अपनी सार्थकताशञ्नों के कारण बौद्धधर्म और दर्शन ने न केवल 
मध्यकालीन हिन्दी-साहित्य, सन्‍्त-साहित्य, तान्त्रिक साहित्य या छायावादी विपंची की 
कोमलतम रागिनी “महादेवी” के गीति-काव्य को प्रश्नावित किया, बल्कि उसने अभी-अ्रभी 
पश्चिम की नई पीढ़ी को भी प्रभावित किया है | पश्चिम की यह नई पीढ़ी इन दिलों 
बौद्ध-दर्शन के उस परवर्त्ती रूप के प्रति श्रधिक आक्ृष्ठ हुई है, जिसके अन्तर्गत क्रियातन्त्र, चर्या- 
तन्त्र, योगतन्त्र, अनुत्तर-तन्त, कमलकुलिश-योग इत्यादि का निरूपण किया गया है तथा 
बोधिसत्व की प्राप्ति या क्लेशापगम के माध्यम से चित्त-विशुद्धि के लिए विभिन्न चर्याश्रों 
भूमियों और पारमिताश्रों का साधन-रूप में डललेंख किया गया है । मानों, पश्चिम के 
दिगृश्रम से ऊबे ये युवजन इन साधनों से परिचित होकर अपने संवृत चित्त को बोधि- 
चित्त या “जेन ल्यूनंटिक' बनाना चाहते हों । विशेषकर बौद्धधर्म के उस ध्यान सम्प्रदाय 
(जेन-शू) ने इन्हें अधिक प्रभावित किया है, जो महायानी विनय-निकाय की शाखा 
का अनुगन्ता तथा योगी बोधि धर्म द्वारा संस्थापित था ॥ इस मुखर प्रभाव की दृष्टि 
से बीट-कफवि (978५४ छ970णएवें४" की “छद्मांएण्पा' र००गआ5 एए पसछब्य-वां' 
शीर्षक कविता विशेष उल्लेखनीय है । इस कविता में मंजुश्री, वोधिसत्व, अपरोक्षानुभूति 
आर महाप्रज्ञा के प्रति प्रच्छन्‍न जिज्ञासा है तथा ध्यान (£४०2८॥; पालि : झान) के प्रति 
ग्राकर्षण । मेरी दष्टि में “जेन बद्धिज्म॑ की ओर पश्चिम की नई पीढ़ी के आकर्षण 
का मख्य कारण यह है कि “जेन बुद्धिज्म' में प्रवृत्ति-मार्ग स्वीकृत है और इसमें मनुष्य 
की सहज तवृत्तियों या 'उजूवाट (ऋजुमाग ) को ही ज्ञानोपलब्धि के साधनों के बीच 
प्राथमिकता दी गई है। वौद्ध-दर्शन के 'ध्यान' ने जन दशन की दाशंतिक शब्दावली को भी 
प्रभावित किया था । जैन-दर्शन में ध्यान के चार मुख्य प्रकार माने गये हैं--आत्तं 
ध्यान, रुद्रध्यान, धर्मध्यान और शुक्लध्यान ॥ 
इस प्रकार प्रभाव, प्रसार, तत्त्व-निरूपण एवं समय-सन्दर्भ से जुड़ी हुई अनेक सार्थंकताश्रों 

के कारण वौद्धधर्म और दर्शन का विपुल महत्त्व है । ऐसे महत्त्वपूर्ण विषय पर आचाय॑ 
नरेन्द्रदेव द्वारा लिखित इस सुप्रसिद्ध ग्रन्थ का द्वितीय संस्करण प्रस्तुत करते समय हमें 
अपार हर का अनुभव हो रहा है। आशा है, यह ग्रन्थ पाठकों को अहंकार और ममकार 
. की क्षुद्र सीमाओं से ऊपर उठने के लिए अवश्य ही प्रेरित करेगा । 


(डा०) कुमार विमल 
निदेशक 





पटना, 
२४-५-७१ ई० 





वेक्तव्य 
[ प्रथम संस्करण ] 


“बौद्ध-धर्म-दर्शन' और उसके यशस्वी लेखक के सम्बन्ध में कई अ्रधिकारी विद्वानों ने 
पर्याप्त रीति से लिखा है, जो प्रस्तुत ग्रन्थ में यथास्थान प्रकाशित है। अभ्रब उससे अ्रधिक 
कुछ लिखना श्रनावश्यक है । 

सन्‌ १६५४ ई० में, २१ अप्रेल ( बुधवार ) को, आचार्य नरेन्द्रदेवजी ने बिहार- 
राष्ट्रभाषा-परिषद्‌ के तृतीय वाधिकोत्सव का सभापतित्व किया था। सभापति-पद से भाषण 
ते हुए उन्होंने निम्नांकित मन्तव्य प्रकट किये थे-- 
सम्प्रदायवाद इस युग म॑ पनप नहीं सकता । हमारे राष्ट्रीय साहित्य को राष्ट्रीयता 
ओर जनतन्‍्त्र की शक्तियों का प्रतिनिधित्व करना पड़ेगा । किन्तु, उसमें यह सामथ्य तभी 
भरा सकता है, जब हिन्दी-भाषाभाषियों की चिन्ताधारा उदार और व्यापक हो श्र जब 
हिन्दी-साहित्य भारत के विभिन्न साहित्यों को अपने में आत्मसात्‌ करे। 

“यह सत्य है कि सिनेमा, रेडियो और टेलीविजन ने साहित्य के क्षेत्र पर आक्रमण 
कर उसके महत्त्व को घटा दिया है। विज्ञान और टेकनॉलोजी के आधिपत्य ने भी साहित्य 
की मर्यादा को घटाया है । किन्तु, असन्दिग्ध है कि साहित्य आज भी जो काये कर सकता है, 
वह कार्य कोई दूसरी प्रक्रिया नहीं कर सकती । 

“ग्रतीत के अनुभव के आलोक में वत्तमान को देखना तथा ञ्राज के समाज में जो 
शक्तियाँ काम कर रही हैं, उनको समझना तथा मानव-समाज के हित की दृष्टि से उनक 
संचालन करना एक सच्चे कलाकार का काम है । 

“भारत के विभिन्न साहित्यों की श्राराधना कर, उनकी उत्कृष्टता को हिन्दी मं 
उत्पन्न कर, हिन्दी-साहित्य को सचमुच राष्ट्रीय और सफल राष्ट्र के विकास का. एक 
समर्थ उपकरण बनाना हमारा-श्रापका काम है । इस दायित्व को हम दूसरों-पर नहीं छोड़ 
सकते ।” 


उनके इन मन्तव्यों के प्रकाश में इस ग्रन्थ का अवलोकन करने से प्रतीत होगा-कि 
उन्होंने भारतीय बौद्ध-साहित्य को कहाँतक आत्मसात्‌ करके एक सच्चे- कलाकार के दायित्व 
का निर्वाह किया है। बौद्ध-धर्म और बौद्ध-दर्शन का मामिक विवेचन करने में उन्होंन 
ग्रभूतपूर्व पाण्डित्य और कौशल प्रदर्शित किया है, उससे यह ग्रन्थ निस्सन्देह-हिन्दी-साहित्य 
में अपने ढंग का श्रकला प्रमाणित होकर रहेगा । 


क्ृ 


्ः न 


७... ७५००० (एक क्ड 80 


अत्यन्त दुःख का विषय है कि यह ग्रन्थ आचायंजी के जीवनकाल में प्रकाशित न 
हो सका। अन्थ की छपाई के समाप्त होते ही उनकी इहलोक-लीला समाप्त हो गई। 


( २ ) 


निरन्तर अस्वस्थ रहते हुए भी वे इस ग्रन्थ के निर्माण में सदंव दत्तचित्त रहे। इसमें प्रयक्‍्त 
पारिभाषिक शब्दों की विस्तृत व्याख्या लिखने की सचना भी उन्होंने दी थी और उनका 
विचार था कि वह पारिभाषिक शब्दकोष भी साथ-ही-साथ प्रकाशित हो । किन्तु, नियति के 
विपरीत विधान ने वसा न होने दिया। वे लगभग चार-पाँच सौ शब्दों का ही भाष्य 
तयार कर सके थे कि अचानक साकेतवासी हो गये । अब यह कहना कठिन है कि यह कोष- 
ग्रन्थ कब और कंसे पूरा होकर प्रकाश में ञ्रा सकेगा । 


महामहोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ कविराज ने इस ग्रन्थ की गवेषणापूर्ण भूमिका 
तथा माननीय श्रीप्रकाशजी ने प्रस्तावना और डॉक्टर वासुदेवशरण श्रग्रवाल ने भ्रन्थकार-प्रशस्ति 
लिखकर ग्रन्थ को सुशोभित एवं पाठकों को उपकृत करने की जो महती छूपा की है, उसके 
लिए परिषद्‌ उंन विद्ृद्दरों का सादर आभार अंगीकार करती है । 


काशी-निवासी पण्डित जगन्नाथ उपाध्याय भी हमारे धन्यवाद-भाजन हैं, जिन्होंने 
आ्राचाययंजी की प्रेरणा और अ्रनुमति से इस ग्रन्थ के मुद्रण-सम्बन्धी कार्यों को सम्पन्न करने 
में अ्नवरत परिश्रम किया तथा आचारयंजी के सौंपे हुए काम'कों बड़ी निष्ठा से निबाहा है। 
उनकी लिखी हुई ग्रन्थकर्त्ता-प्रशस्ति भी इसमें प्रकाशित है। उनका सहयोग सदा स्मरणीय 
रहेगा। 

काशी के सहृदय साहित्यसेवी श्रीबंजनाथ सिंह “विनोद” के भी हम बहुत क्ृतज्ञ हैं, 
जिन्होंने परिषद्‌ के साथ श्राचायंजी का साहित्यिक सम्बन्ध स्थापित कराया, जिसके परिणाम- 
स्वरूप आचायंजी का यह अन्तिम सद्ग्रन्थ, परिषद्‌ द्वारा, हिन्दी-संसार की सेवा में उपस्थित 
किया जा सका । “विनोद” जी के सौजन्य एवं सत्परामर्श से ही आचायंजी की संक्षिप्त 
आत्मकथा इस ग्रन्थ में प्रकाशित हो सकी । 


बिहार और हिन्दी के नाते परिषद्‌ के परम हितंषी श्रीगंगाशरण सिंह (संसद्‌-सदस्य ) 
ने आचायंजी की रुग्णावस्था में भी उनसे साग्रह ग्रन्थ तेयार कराने का जो सतत प्रयास 
किया, उसीके फलस्वरूप यह अमूल्य ग्रन्थ हिन्दी-जगत्‌ को सुलभ हो सका। उन्होंने झाचायेंजी 
के निधन के बाद भी इस ग्रन्थ को सांगोपांग प्रकाशित कराने के लिए बड़ी आत्मीयता के 
साथ काशी और मद्रास तक की दौड़ लगाई । आशा है कि वे इस ग्रन्थ को अपने मन के 
अनुकल सर्वाज़पूर्ण रूप में प्रकाशित देखकर सन्तुष्ट होंगे । 


ग्रन्थकार के अभाव का विषाद अनुभव करते हुए भी हमें यही सान्त्वना मिली है 
कि भगवान्‌ बुद्ध की पचीस-सौवीं जयन्ती के शुभ अवसर पर यह ग्रन्थ प्रकाशित हो गया । 
विश्वास है कि विहार-राज्य के शिक्षा-विभागान्तगंत राष्ट्रभाषा-परिषद्‌ की यह श्रद्धांजलि 
भगवान्‌ तथागत को स्वीकृत होगी । 


क्षय तुतीया ( वंशाख ) शिवपुजन सहाय 
विक्रम-संवत्‌ २०१३ ( परिषदु-मन्त्री ) 
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भूसिका [स० स० ० गोपीनाथ कविराज-लिखित] ११ 
आचायेंजी का अ्नुरोध--प्रन्थ की विशेषता--बौद्धेतरों में बौद्ध-दर्शन के सम्यक्‌ 
ग्रालोचन का अभाव--बौद्ध तथा अन्य भारतीय साधन-धाराओरं में साम्य--प्रन्थ के 
विषय--बौद्ध-धर्म एवं जीवन में आदश्शगत वासनाक्षय और वासना-शोधन का सिद्धान्त- 
सम्यक्‌-सम्बुद्धत्व का परम आदशर्श-आध्यात्मिक जीवन में करुणा तथा सेवा का स्थान-- 
करुणा की लोकोत्तरता+--महायान ही योगपथ है--करुणा की साधनावस्था और 
साध्यावस्था---श्रावक तथा प्रत्येक-बुद्ध से बोधिसत्त्व के सम्यक्‌-सम्बुद्धत्व-रूप आदर्श का 
भेद---पार॒मिता-नय तथा मन्त्न-नय का स्वरूप और उद्देश्य--मन्त्र मार्ग के भ्रवान्तर भेद 
(वज्रयान, कालचक्रयान तथा सहजयान ) चार वज्भयोग--अभ्रभिसम्बोधि का उत्पत्ति- 
क्रम तथा उत्पन्न-क्रम--उत्पत्ति-क्रम की चार अभिसम्बोधियाँ---काय, वाक्‌, चित्त और 
ज्ञानवज्योग--क्षणभेद के अनुसार आनन्द के चार भेद--तान्त्रिकों की त्विकोण- 
उपासना---चार मुद्राएँ---११ अभिषेक (७ पूर्वाभिषेक, ३ उत्तराभिषेक, १ अनुत्तरा- 
भिबेक )--घडंग योगसाधन का विस्तार--कालचक्र---शून्यता-बिम्ब का साधन-- 
तान्त्रिक साधन में दो प्रकार के योगाभ्यास--बौद्ध-तन्त्न के प्रवत्तेंक आचाये -- 


तन्त्र-शास्त्रों के अवतरण का अन्तरंग रहस्य--बौद्ध-तन्त्र औौर योग का साहित्य--- 
तन्‍्त्र के मूल आदशे का महत्त्व । 


लेखक की जीवनी ४8 
प्रथम खण्ड (१-१०० ) 
[आरम्भिक बोद्ध-धर्म तथा द्शन] 
प्रथम शध्याथ :: बुद्ध का जीवन १-१३ 


भारतीय संस्कृति की दो धाराएँ---ब्रद्ध का प्रादर्भाव--बद्ध के समसामयिक, बुद्धत्व- 
प्राप्ति--धर्मप्रसार-चारिका, वर्षावास और, प्रवारणा--निर्वाण--अनेक प्रकार के 
भिक्षु--भगवान्‌ का परिनिर्वाण--वैदिक धर्म का प्रभाव--प्रथम धर्म-संगीति । 
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द्वितीय अ्रध्याय :: बुद्ध का मल उपदेश १४-२४ 
बुद्ध की शिक्षा में सार्वभौमिकता--मध्यम-मार्ग--शिक्षात्र य--प्रतीत्यसमुत्पाद--- 
अ्रष्टांगिक-मार्गं---पंचशील । 

तृतीय श्रध्याय :: पालि-बौद्धागम २५-३४ 


बुद्ध-देशना की भाषा तथा उसका विस्तार--पालि-साहित्य का रचना-प्रकार एवं 
विकास--क्निपिटक तथा अनुपटिकों का संक्षिप्त परिचय--पिटकेतर पालिग्रन्थ । 


चतुर्थ भ्रध्याय :: निकाय-विस्तार ३४-३८ 
निकायों का विकास । 
पंचम श्रध्याय :: स्थविरवाद की साधना ३६९--१०० 


शमथ-यान--कसिण-निर्देश--दस अशुभ-कर्मस्थान--दस अनुस्मृतियाँ--आनापान- 
स्मृति--चार ब्रह्मविहार--चार अ्ररूपध्यान--पआ्राहार में प्रतिकूल संज्ञा--चतुर्धातु- 
व्यवस्थान--विपश्यना । 


द्वितीय खण्ड (१०१--११८) 


[महायान-धर्म और दर्शन, उसकी उत्पत्ति तथा विकास, साहित्य और साधना] 


षष्ठ श्रध्याय :: महायान का उद्भव और उसकी विशेषता १०३-१२२ 
महायान-धर्म की उत्पत्ति--महायान-धर्म की विशेषता--त्रिकायवाद । 
सप्तम अध्याय :: बोद्ध-संस्क्ृत-साहित्य और उसका परिचय १२३-१६३ 


बौद्ध-संस्क्ृत-सा हित्य का अर्वाचीन अ्रध्ययन--बौद्ध-संकर-संस्क्ृत का विकास-- 
महावस्तु--ललित विस्त र---श्रश्वधोष-सा हित्य---अवदान- सा हित्य--- म हायान- सूत्र --- 
सद्धर्मपुण्डरीक --का रण्डव्यूह--अ्रक्षो भ्यव्यूह एवं करुणापुण्डरीक--सुखावतीव्यह-- 
आर्ये-बुद्धावतंसक---गण्डव्यू ह---दशभूमी श्वर--प्रज्ञापा रमिता सूत्र --लंका वतारसूत्र । 


प्रष्टम श्रध्याय :: महायान के प्रधान आचार्य १६४-१७५ 
महायान-दर्शन की उत्पत्ति और उसके प्रधान आचाय॑ । 
नवम अध्याय :: महायान के तन्‍्त्रादि साहित्य १७६-१७८ 


माहात्म्य, स्तोत्न, धारणी और तलन्‍्त्नों का संक्षिप्त परिचय । 
दद्यम श्रध्याय :: महायान की साधना तथा चर्या १७६-२ १८ 


महायान में साधना की नई दिशा--बुद्ध के पू्वंजन्म --बुद्धत्व--बोधि-चित्त तथा 
बोधि-चर्या--पारमिताओं की साधना । 


3) 
तृतीय खण्ड (२१६---३०८) 


[बोद्-दशन के सामान्‍य सिद्धान्त] 
एकादद अध्याय :: भूमिका २२१-२२३ 
बोद्ध-दर्शन की भूमिका । 
दादश श्रध्याय :: कार्य-कार ण-सम्बन्धी सिद्धान्त २२४-२४६& 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद--क्ष ण भंगवाद--भ्रनी श्व रवाद---श्रना त्मवाद । 
ऋयोदद श्रध्याय :: कर्मफल के सिद्धान्त २५०-२७७ 


कर्मंवाद (शुद्ध मानसिक-कर्में--काय-कर्म--वाक्कर्म--कर्म की परिपुर्णता--प्रयोग 
और मौलकमं--प्राणातिपात की आज्ञापनविज्ञप्ति--पुण्यक्षेत्र--अ्रविज्ञप्ति करमें--- 
देव और पुरातन कमें--बुद्धि और चेतना--कुशल और अकुशल मूल--शीलवब्रत- 
परामशं--कर्मफल--कमं विपाक के सम्बन्ध में विभिन्न मत ) । 


चतुर्दंश श्रध्याय :: विभिन्न बौद्ध-सिद्धान्तों में निर्वाण का रूप २७८-३० ८ 


निर्वाण ( पाश्चात्य विद्वानों के मत--पू्से का मत--योग और बौद्ध-धमें--निर्वाण 
की कल्पना--दृष्टधर्म-निर्वाण--निर्वाण का परम्परानुसार स्वरूप--वभाषिक और 
सौत्रान्तिक मत--अ्रसंस्क्ृत के सम्बन्ध में वचन---निर्वाण का मुख्य आकार---निर्वाण 
के अन्य प्रकार---श रवात्स्की का मत--हीनयान के परवर्त्ती निकायों का मत--निर्वाण 
का नया स्वरूप, निर्वाण के भेद ) । 


चतुर्थ खण्ड ( ३०६--५४६२ ) 
[ बोद्ध-दर्शन के चार प्रस्थान : विषय-परिचय ओर तुलना ] 
पंचदश अध्याय :: वभाषिक नय - ३११-३७१ 


सर्वास्तिवाद--सर्वास्तिवाद की आख्या पर विचार---सर्वास्तिवादी निकाय के भेद-- 
धर्म-प्रविचय---संस्क्रत ( स्कन्ध--आ्रायतन--धातु ) धर्म---आ्रात्मा और ईश्वर का 
प्रतिषेध--परमाणुवाद--चक्षुरादि विज्ञान के विषय और आश्रय--इन्द्रिय--चित्त- 
चैत्त--चित्त-चैत्त का सामान्य विचार--चित्त-विप्रयुक्त धर्म---निकाय-सभाग--दो 
समापत्तियाँ--संस्कृत-धर्म के लक्षण--नाम, पद, व्यंजन-काय--न्याय-वशेषिक 
से वेभाषिकों की तुलना--हेतु-फल-प्रत्ययता का वाद ( प्रत्यय--प्रत्ययों का अध्वगत 
एवं धरमंगत कारित्र---स्थविरवाद के अनुसार प्रत्यय--हेतु--देतुओं पर सौत्नान्तिक और 


(१३०३५). ४ 


सर्वास्तिबाद का मतभेद--फल ) लोक-धातु--अ्रनुशय--क्षान्ति, ज्ञान तथा 


दश्शन-दुष्टि । 

घोडश अध्याय :: सौत्रान्तिक-नय ३७२९-३८ रे 
सौत़ान्तिक आख्या पर विचार--वंभाषिक से सौत्नान्तिक का मतभेद और 
सौत्ान्तिक सिद्धान्त । 

सप्तदह शभ्रध्याय :: आय असंण का दिजल्ञानवहद ३८४--४१४ 


महायान का वुद्ध-वचतत्व--महायान की उत्क्ृष्टता---भश्रावकयान से विरोध---बोधि- 
सत्त्व के गोत्र--बोधिचित्तोत्पाद--बोधिसत्त्व का सम्भार--अ्रसंग के दाशंनिक 
विचार---बोधिचर्या---बुद्धत्व (बोधि) का लक्षण--बरुद्धत्व का परमात्मभाव---शंकर के 


ः 


आत्मभाव से घुलना--अ्रसंग का अद्वतवाद--निर्वाण---त्रिकायवाद--बुद्ध की 
एकता अनेकता--उपनिषदों के श्रात्मवाद से तुलना--धर्म के तीन स्वभाव--श्रात्मा 
आर लोक की मायोपमता---धर्मों की तथता---लौकिक-अलौकिक समाधि--बोधिचर्या 
का क्रम एवं स्वरूप--त्रिविध शून्यता--बोधिपाक्षिक धर्म--पुद्गलने रात्म्य--बोधिसत्त्व 
की दशभूमियाँ । द 


अष्टादश अध्याय :: वसुबन्धु का विज्ञत्ववाद ( १) [घिशपघ्तिका के आधार पर] ४१४५-४२१ 
वाह्यार्थ का प्रतिषेध---विज्ञप्तिमात्तता--परमाणुवाद का खण्डन । 

वसुबन्यु का विज्ञानवाद (२) [शुआाव-च्वाँग की सिद्धि के झाधार पर]. ४२२-४८७ 
(सिद्धि! का प्रतिपाद्य--विज्ञान-परिणाम के विविध मतवाद--आत्मग्राह की परीक्षा-- 
आत्मग्राह की उत्पत्ति--आत्मवाद का निराकरण और मूल-विज्ञान--धर्मग्राह की 
परीक्षा--हीतयान क सप्नतिघ रूपों के द्रव्यत्व का नियेध--परमाणु पर विज्ञानवादी 
सिद्धान्त---अ्रश्न तिघ झूपों के द्रव्यत्व का निषेध--असंस्क्ृतों के द्रव्य-सत्त्व का निषध--- 
ग्राह्म-प्राहतक्त विचार--आत्मध्र्मोपचार पर शआआाक्षेप, समाधान--विज्ञान के त्रिविध 
परिणाम---अ्रालयविज्ञान---श्रालय की सर्ववीजकता--अ्रालय से लोक की उत्पत्ति--- 
आलम्बनवाद---अआलय का चैतों से सम्प्रयोग--झलयविज्ञान की वेदना--श्रालय 
आर उसके चैत्तों का प्रकार--प्रतीत्यसमुत्पाद---शलय की. व्यावृत्ति---अ्रष्टम विज्ञान 
पर शुआन-च्वाँग का मत--अ्रष्टम विज्ञान क पक्ष में आगम के प्रमाण और युक्तियाँ--. 
बीजधारक चित्त--विपाकचित्त--गति और योनि---उपादान---जीवित, उष्म और 


विज्ञान--प्रतिसन्धि-चित्त श्रौर मरण-चित्त--विज्ञान और नामरूप--श्राहार- 








( ७ ) 


निरोध-समापत्ति---संक्लेश-व्यवदान--विज्ञान का द्वितीय परिणाम 'मन'--मन के 


आश्रय---मन का आलम्बन---मन के सम्प्रयोग---अश्रक्लिष्ट मन--मन की संज्ञा-- 


विज्ञान का तृतीय परिणाम, षड्विज्ञान--विज्ञप्तिमात्नता--विज्ञप्तिमात्रता को 
विभिन्न व्याख्याएँ--विज्ञप्तिमाद्ता पर कुछ शअ्राक्षेप और उसके उत्तर-- 
त्रिस्वभाववाद----स्वभावत्रय का चित्त से श्रभेद --असंस्क्ृत धर्मों की त्रिस्वभावता--- 
त्िस्वभाव की सत्ता--निःस्वभाववाद । 


ऊनविंश अध्याय :; साध्यथिक नय ४ं८८-५६२ 


माध्यमिक दर्शन का महत्व---माध्यमिक दर्शन का प्रतिपाद्य--स्वतः उत्पत्ति के सिद्धान्त 
का खण्डन--माध्यमिक की पक्षहीनता--माध्यमिक की दोषोद्भावन-प्रणाली--- 
माध्यमिक स्वतन्त्र अनुमानवादी नहीं--परत: उत्पादवाद का खण्डन--प्रतीत्य- 
समृत्पाद--बुद्ध-देशना की नेयार्थता और नीतार्थता---संवृति की व्यवस्था--प्रमाण- 
हृयता का खण्डन--लक्ष्य-लक्षण का खण्डन--प्रमाणों की श्रपरमार्थता--हेतुवाद का 
खण्डन--गति, गनन्‍ता और गन्तव्य का निषेध--अ्रध्वत्षय का निषेध--<द्रष्टा, 
द्रष्टव्य और दर्शन का निषेध--रूपादि स्कन्धों का निषेध--षड़्धातुओं का निषेघ-- 
रागादि क्लेशों का निषेध--संस्क्ृत धर्मों का निषेध ( संस्कृत पदार्थों के लक्षण का 
निषेध--संस्क्ृत-लक्षण के लक्षण का निषेध--उत्पाद की उत्पाद-स्वभावता का 
खण्डन--अ्रनृत्पाद से प्रतीत्यसमुत्पाद का अविरोध--निरोध की निर्ेतुकता का 
निषेध)--कर्म-कारक आदि का निषेध--पुदुूगल के अस्तित्व का खण्डन---उपादाता 
और उपादान के श्रभाव से पुद्गल का अ्रभाव--पदार्थों की पूर्वापर-कोटिशून्यता-- 
दुःख की असत्ता--संस्का रों की नि:स्वभावता--माध्यमिक अभाववादी नहीं--संसगंवाद 
का खण्डन--निःस्वभावता की सिद्धि ( स्वभाव का लक्षण---शून्यवाद उच्छेदवाद या 
शाश्वतवाद नहीं ) संसार की सत्ता का निषेध--कम, फल और उसके सम्बन्ध का 


निषेध---क्षणिकवाद में कर्मफल की व्यवस्था---अ्रविप्रणाश से कर्मफल की व्यवस्था---- 


कर्मफल की निःस्वभावता--श्रनात्मवाद ( आत्मा स्कनन्‍्ध से भिन्न या अभिन्‍न नहीं--- 
अनात्मसिद्धि में श्रागम बाधक नहीं )--तथागत .के प्रवचन का प्रकार ( माध्यमिक 
नास्तिक नहीं हँ---तत्त्वामृतावतार की देशना )---तत्त्व का लक्षण---काल का निषेध--- 
हेतु-सामग्रीवाद का निषेध--उत्पाद-विनाश का निषेध---तथागत के अस्तित्व का 
निषेध--विपर्यास का निषेध--चार शआर्ये-सत्यों का निषेध--( लोकसंवृति-सत्य-- 
परमार्थ-सत्य--सत्य-द्वय का प्रयोजन )--निर्वाण ( निर्वाण की स्कन्ध-निवृत्तिता-- 
निर्वाण की कल्पना-क्षयता--निर्वाण से संसार का अभेद---तथागत के प्रवचन का 
रहस्य ) । 


: . 3 
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(९५४7०) 
पंचम खण्डे ( ५६३--६१६ ) 
[ बोद्ध-न्याय ] 
विंश श्रध्याय :: काल, दिक्‌, श्राकाश और प्रमाण २५६५-६१६ 


विषय-प्रवेश--करालवाद ( काल का उद्गम--काल का आधार--काल और आकाश 
को समानता, उसके लक्षण--विभाषा में कालवाद--वभाषिक नय में कालवाद-- 
उत्तरवर्त्ती वंभाषिक मत--कारित्न का सिद्धान्त--फलाक्षेप-शवित और कारित्न ) 
दिगू-आकाशवाद--प्रमाण ( प्रमाणशास्त्र का प्रयोजन--प्रमाण-फल तथा प्रमाण का 
लक्षण---प्रमाणों की सत्यता की परीक्षा-वस्तु-सत्ता का हँ विध्य-प्रमाण का हूविध्य )--- 
प्रत्यक्ष (मानस-प्रत्यक्ष--योगिप्रत्यक्ष--स्वसंवेदन)--प्रत्यक्ष पर अन्य भारतीय दर्शनों 
के विचार--अनुमान ( स्वार्थानुमान--लिंग की त्रिरूपता--त्रिरूप लिंग के तीन 
प्रकार---भ्रनुपलब्धि के प्रकार-भेद--परार्थानुमान--अनुमान-प्रयोग के अंग--- 


हेत्वाभास ) । 
दब्दानुक्सणी ६१७-६८७ 
सहायक ग्रन्थसूची ६८व-+६६० 


क रह ७००७० बकरे 





रमन; काका पहनी 
हर] 
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लेखक के दो शब्द 


जब में अहमदनगर किले में नजरबन्द था, तब मेंने अभिधमेकोश का फ्रँच से 
भाषान॒वाद किया था। यह ग्रन्थ बड़े महत्त्व का है । मेरा विचार है कि इसका अ्रध्ययन किये 
विना बौद्ध-दशेन के क्रमिक विकास का अच्छा ज्ञान नहीं होता । यह वेभाषिक-नय के अनुसार 
सर्वास्तिवाद का प्रधान ग्रन्थ है। इस कार्य को समाप्त कर मेने विज्ञानवाद के अ्रध्ययन के 
लिए महायानसूत्नालंकार, विशिका, त्रिशिका तथा त्रिशिका पर लिखी गई चीनी-पर्यटक शुआन- 
च्वांग की विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि का संक्षेप तेयार किया । आचार्य वसुबन्धु की त्रिशिका 
पर अनेक टीकाएँ थीं, जिनमें से केवल स्थिरमति की टीका उपलब्ध है। शुभ्आान-च्वाँग की 
विज्ञप्तिमात्नतासिद्धि चीनी-भाषा में है । यह ग्रन्थ किसी संस्कृृत-ग्रन्थ का चीनी-अ्रनुवाद नहीं है, 
किन्तु एक स्वतन्त्न ग्रन्थ है । त्रिशिका पर जो अनेक टीकाएँ लिखी गई थीं, उनके भ्राधार पर 
यह ग्रन्थ तैयार हुआ था, इसलिए यह ग्रन्थ बड़े महत्त्व का है। इसका फ्रेंच-अनुवाद पूर्से नामक 
विद्वान ने किया है | इस ग्रन्थ का किसी अन्य भाषा में अनुवाद नहीं हुआ है । मैंने भ्रभि- 
धम्मत्थसंगहो, विसुद्धिमग्गो, उसकी धर्मपाल-लिखित टीका (परमत्थमंजूसा ) का भी अ्रध्ययन 
किया । यह सब सामग्री अहमदनगर में ही एकत्र की गई। किन्तु, बौद्धधर्म तथा दर्शन पर 
किसी विस्तृत ग्रन्थ के लिखने की योजना मेंने नहीं तेयार की थी | अपने एक मित्र के कहने पर 
उनकी पुस्तक के लिए मैंने एक विस्तृत भूमिका लिखी थी, जिसमें बौद्धधर्म का सिहावलोकन 
किया था। छूटने के कई वर्ष पश्चात्‌ मेरे कुछ मित्रों ने इस सामग्री को देखकर मुझे एक 
विस्तृत ग्रन्थ लिखने का परामर्श दिया । समय-समय पर हिन्दी की विभिन्‍न पत्रिकाओं में 
मेने बौद्धधर्म के विविध्र विषयों पर लेख लिखे थे । बौद्ध साहित्य का इतिहास, सौतन्रान्तिकवाद, 
माध्यमिक-दर्शन तथा बौद्धन्याय के अध्याय पीछे से लिखे गये । 


इस ग्रन्थ के तैयार करने में मुझे बनारस संस्क्ृत-कॉलेज के श्रध्यापक पं० जगन्नाथ 
उपाध्याय, वेदान्ताचायें तथा 'सारस्वती सुषमा” के सम्पादक पं० ब्रजवल्लभ द्विवेदी, दशनाचाये 
की विशेष सहायता मिली है। उपाध्यायजी ने निबन्धों को ग्रन्थ का रूप देने में बड़ी सहायता 
की है । प्रूफ देखने का सारा काम इन्हीं दो मित्रों ने किया है । में गत वर्ष योरप चला गया था 
और लौटने के बाद से निरन्तर बीमार चला जाता हूँ । सच तो यह है कि यदि इन मित्रों की 
सहायता प्राप्त न होती तो, पुस्तक के प्रकाशित होने में अभी बहुत बिलम्ब होता | में इन मित्रों 
के प्रति अपनी हादिक क्ृतज्ञता प्रकाशित करता हूँ। में अपने सहपाठी तथा भारतीय दरशेनों के 
प्रकाण्ड विद्वान पं० गोपीनाथजी कविराज का विशेष रूप से आभारी हूँ कि उन्होंने ग्रन्थ की 
भूमिका लिखने की मेरी प्रार्थना को स्वीकार किया । अपनी विस्तृत भूमिका में उन्होंने बौद्धतन्त् 
का प्रामाणिक विवरण दिया है। इस प्रकार, पाठक देखेंगे कि भूमिका ग्रन्थ की एक कमी को 
भी पूरा करती है। 


(2०: 


प्रस्तुत ग्रन्थ में भगवान्‌ बुद्ध का जीवनचरित, उनकी शिक्षा, उसका विस्तार, विभिन्न 
निकायों की उत्पत्ति तथा विकास, महायान की उत्पत्ति तथा उसकी साधना, स्थविरवाद का 
समाधिमार्ग तथा प्रज्ञामार्ग, कमंवाद, निर्वाण, अ्नात्मवाद, अनीश्वरवाद, क्षणभंगवाद, बौद्ध 
साहित्य (पालि तथा संस्क्ृत ) के विविध दर्शन---सर्वास्तिवाद, सौत्नान्तिकवाद, विज्ञानवाद, 
तथा माध्यमिक---तथा बौद्धन्याय का सविस्तर वर्णन है। मेने इस ग्रन्थ की रचना में यथा- 
सम्भव मौलिक ग्रन्थों का आश्रय लिया है । प्रत्येक दर्शन के लिए कुछ मुख्य ग्रन्थ चुन लिये गये हैं 
आर उनका संक्षेप देकर उसके मूल सिद्धान्त बताने की चेष्टा की गई है। यह प्रकार मुझको 
पसन्द है । आशा है, पाठक भी इस प्रकार को पसन्द करेंगे । सुहृदुवर कविराजजी का सुझाव 
था कि ग्रन्थ के अन्त में पारिभाषिक शब्दों का एक कोश दिया जाय । इससे ग्रन्थ की उपादेयता 
बहुत बढ़ गई है । 

में बिहार-राष्ट्रभाषा-परिषद्‌ का भी कृतज्ञ हूँ कि उसने इस ग्रन्थ को प्रकाशित करना 
स्वीकार किया । में समझता हूँ कि यह ग्रन्थ युनिवर्सिटी के विद्यांथियों के लिए विशेष रूपसे 
उपयोगी सिद्ध होगा । 


३१-१२-५४५ नरेन्द्रदेण 


सूमिका 


मित्रवर आचायें नरेन्द्रदेवजी बहुत दिनों से बौद्ध-दर्शन की आलोचना कर रहे हैं। 
काशी-विद्यापी ठ श्रादि पत्रिकाओं में समय-समय पर बहुत ही तथ्यपूर्ण एवं मूल्यवान्‌ निबन्ध 
लिखे हें । वसुबन्धुकृत श्रभिधरंकोश का पूसे ने जो फ्रेंच-अनुवाद किया था, उसका आाचायंजी- 
क्ृत हिन्दी-अनुवाद-सहित प्रकाशन-कार्य प्रारम्भ हो गया है। बौद्ध-धर्म श्रौर दर्शन के 
विषय में राष्ट्रभाषाभाषी जनता के ज्ञान के लिए यह एक उत्कृष्ट देन है। राजनीति-क्षत्र में सदा 
व्यस्त रहने पर तथा शारीरिक अस्वस्थता से खिन्न रहते हुए भी उन्होंने बौद्ध-धर्म और दर्शन- 
सम्बन्धी विभिन्न श्रंगों के परिशीलन में अपने समय का बहुत-सा अंश विनियुक्त किया है। 
इसके फलस्वरूप बहुत दिनों के परिश्रम सै उनके अनेक सारगर्भ निबन्ध और लेख संचित 
हुए हैं। यह श्रत्यन्त आनन्द का विषय है कि ये समस्त लेख एवं निबन्ध यथाप्रयोजन संशोधित 
और परिवद्धित होकर एक सर्वा गसुन्दर ग्रन्थ के रूप में विद्वत्समाज के समक्ष उपस्थित 
है। आचार्यजी के बहुत दिनों के सनिबंन्ध अनुरोध की उपेक्षा करने में असमर्थ होने के 
कारण आज में इस ग्रन्थ के उपोद्घात के रूप में चार बातें कहने के लिए उद्यत हुआ हू । 
इस कार्य से में अपने को सम्मानित समझता हँ । समय के अभाव और स्थान के संकोच 
के कारण यथासम्भव संक्षेप में ही आलोचना करनी पड़ेगी। 


यह कहना ही चाहिए कि ऐसा ग्रन्थ हिन्दी-भाषा में तो नहीं है, किसी भारतीय भाषा 
में भी नहीं है । में समझता हूँ कि किसी विदेशी भाषा में भी ऐसा ग्रन्थ नहीं है । बौद्ध-दर्शन 
के मूल दाशंनिक ग्रन्थ अत्यन्त कठिन एवं दुरूह हें। आचायंजी ने घोर परिश्रम करके उसकी 
विभिन्न शाखाओं के ग्रन्थों का आद्योपान्त अध्ययन कर इस ग्रन्थ में मुख्य-मुख्य विषयों का 
आक्षेप-समाधानपूर्वक विस्तृत विवेचन किया है। किसी टीकाकार की प्रसिद्ध उक्ति के अनुसार 
आ्राचायंजी ने कुछ भी श्रनपेक्षित एवं झ्मूल नहीं लिखा है। उन्होंने ग्रन्थ की प्रामाणिकता 
के रक्षा्थ मूल ग्रन्थों से प्रत्यक्ष सम्बन्ध रखा है। पाठक को बौद्ध-धर्म और दर्शन को मूल 
भावनाओं एवं वातावरण से परिचित कराने के लिए उन्होंने बौद्धों के शब्द तथा शली को 
भी इस ग्रन्थ में पूर्ण सुरक्षित रखा है। विभिन्न प्रस्थानों के कुछ विशिष्ट मूल ग्रन्थों का 
संक्षेप दे देने से इस ग्रन्थ की उपादेयता और बढ़ गई है। दर्शन के प्रामाणिक अ्रध्ययन 
के लिए इस प्रणाली को में सर्वश्रेष्ठ समझता हूँ । इस प्रकार, यह ग्रन्थ इस विषय की उच्च 
कक्षा के विद्यार्थियों क लिए ही उपादेय नहीं है, प्रत्यूत इससे इतर भारतीय दर्शन के विद्वानों 
को भी प्रचुर सहायता मिलेगी। बौद्ध-दशंन के उपलब्ध संस्क्ृत-प्रन्थों में भी कोई एक ऐसा 
ग्रन्थ नहीं है, जिसके द्वारा बौद्धों की समस्त शाखाओ्रों के सिद्धान्त का ज्ञान हो। ऐसे ग्रन्थ 
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की अत्यन्त अपेक्षा थी। आचायंजी ने यह ग्रन्थ लिखकर इस अभाव की उचित पूत्ति 
की है। 

यह सर्वत्र प्रसिद्ध है कि प्राचीन भारतीय पण्डितगण अपना मत स्थापित करने के 
लए परमत की पूव॑पक्ष के रूप में आलोचना करते थे। विरुद्ध मतों में प्राचीन काल में, 
अर्थात्‌ दर्थ्रीष्ट द्वितिय शतक से द्वादइश शतक तक, बौद्धमत का ही मुख्य स्थान रहा, 
इसमें कुछ भी सन्देह नहीं हैं। न्याय, वशेषिक, पातंजलयोग, पू्व॑मीमांसा तथा वेदान्त- 
प्रस्थान की समकालीन दाशेनिक विचारधाराशञों की श्रालोचना करने से यह बात स्पष्ट 
हो जाती है। वसुबन्धु, दिकनाग, धमममकीत्ति आ्रादि सुप्रसिद्त आरचारयों का नाम कौन नहीं 
जानता ? सौगत दर्शन के चार मुख्य प्रस्थानों का परिचय किसे नहीं है? यह 
बात सत्य है, किन्तु साथ ही यह भी सत्य है कि बौद्ध-दर्शन एवं धर्म का परिचय 
प्रायः लोगों को नहीं है। पूर्वकाल में भी इसका ज्ञान सब लोगों को नहीं था । साधारण 
जनता की बात दूर रही, बड़े-बड़े पण्डित भी इससे वंचित थे। इसलिए, प्राचीन समय में भी 
कोई-कोई आचाये बौद्धमत के पूर्वपक्ष के स्थापन के प्रसंग में निरसनीय मत से सम्यक्‌ 
अभिज्ञ न थे। अवश्य उदयनाचार्य या वाचस्पतिमिश्रादि इसके अपवाद हैं | इस दृष्टि से 
वत्तंमान समय की स्थिति और भी शोचनीय है । इसका प्रधान कारण बौढा्ों के प्रामाणिक 
ग्रन्थों का अभाव है । दूसरा कारण है ग्रन्थों के उपलब्ध होने पर भी व्यक्तिगत कुसंस्कारों 
के कारण सहृदय आलोचन का अभाव । 

वत्तमान समय में बहुत-से दुलंभ ग्रन्थों का अभाव कुछ कम हुआ है । यह सत्य है कि 
आज भी वहुत-से अमूल्य ग्रन्थ अप्राप्त हैं, और प्राप्त ग्रन्थों में भी सबका प्रकाशन नहीं हुआ 
है। परन्तु, अब आशा हो चली है कि अनुसन्धान की क्रमिक वृद्धि के फलस्वरूप बहुत-से 
अज्ञात ग्रन्थों का परिचय प्राप्त होगा और प्राप्त ग्रन्थ प्राप्त होंगे। यह भी आशा है कि 
दाशनिकों का चित्तगत संकोच दूर होगा और रुचि परिवत्तित होगी । इससे प्राचीन एवं अभि- 
नव ग्रन्थों के तथ्य-निर्माण की ओर दृष्टि आकर्षित होगी । इससे बौद्ध-धर्म और दर्शन-सम्बन्धी 
मिथ्याज्ञान अनेक अंशों में दूर होगा। आचारयंजी का प्रस्तुत ग्रन्थ इस कार्य में विशेष रूप 
सेस हायक होगा, इसमें सन्देह नहीं है । 

(२ :) 


आ्राचायंजी ने ग्रन्थ का नाम “बौद्ध-धमं-दर्शन” रखा है। वस्तुतःध में और दश्शन- 

सम्बन्धी प्रचुर सामग्री इसमें संचित है। वत्तंमान युग की विभिन्न भाषाओं में इस सम्बन्ध में 

जो विचार प्रकाशित हुए हैं, उनका सार-संकलन देने के लिए ग्रन्थकार नें प्रयत्न किया है। 

बौद्ध-धर्म का उद्भव, उसका भारतवष के विभिन्‍न प्रदेशों में तथा भारत से बाहर के देशों में 

प्रसार एक ऐतिहासिक व्यापार है। एक ही मूल उपदेश श्रोताओं और विचारकों के आशय- 

भेद से नाना रूप में विभिन्न निकायों में विकसित हुआ है । यह ऐतिहासिक घटना है, इसलिए 
धर्म तथा दर्शन की क्रमशः विकप्तित धाराएँ इसमें प्रदर्शित हैं। जो लोग भारतीय साधना- 
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धारा से सुपरिचित हैं, वे इस ग्रन्थ के उपासना-सम्बन्धी अ्रध्यायों को पढ़कर देखेंगे कि बौद्ध 
उपासना-पद्धति भी अन्य भारतीय साधना-धारा के अनुरूप भारतीय ही है। प्रस्थान-भेद के 
कारण अवान्तर भेद के होते हुए भी सत्र निगूढ साम्य लक्षित होता है । वत्तमान समय में 
यह साम्यबोध अत्यन्त आवश्यक है । वषम्य जगत्‌ का स्वभाव है, किन्तु इसके हृदय में साम्य 
प्रतिष्ठित रहता है । बहु में एक, विभकक्‍त में भ्रविभकत तथा भेद में अभेद का साक्षात्कार 
होना चाहिए, इसी के लिए ज्ञानी का सम्पूर्ण प्रयत्त है। साथ-ही-साथ, इस प्रयत्न के 
फलस्वरूप एक में बहु, अ्रविभकत में विभक्‍त तथा अभेद में भी भेद दृष्टिगोचर होता है । ऐसी 
अवस्था में अवश्य ही भेदाभेद से अतीत, वाक्‌ और मनस्‌ से अगो वर, निविकल्पक परमसत्य 
का दर्शन होता है। प्रति व्यक्ति के जीवन में जो सत्य है, जातीय जीवन में भी वही सत्य है । 


यही बात समग्र मानव के लिए भी सत्य है। विरोध से अविरोध की ओर गति हो सत्र 
उद्देश्य रहना चाहिए । इ 
(४५8 59) न्‍ 

आचार्यजी का यह ग्रन्थ ५ खण्डों और २० अध्यायों में विभकक्‍त है। पहले खण्ड के 
पाँच अ्रध्यायों में बौद्ध-धर्म का उद्भव और स्थविरों की साधना वाणित है। प्रथम अध्याय में 
भारतीय संस्क्ृति की दो धाराएं, बुद्ध का प्रादुर्भाव, उनके समसामयिक आचायें, धर्मेप्रसार, 
भगवान्‌ का परिनिर्वाण आदि विषय वर्णित हैं । द्वितीय अध्याय में बुद्ध की शिक्षा की सावें- 
भौमिकता, उनका मध्यम-मार्ग, शिक्षात्रय, पंचशील आदि प्रदर्शित हैं | तृतीय अध्याय में 
बुद्धदेशना की भाषा और उसका विस्तार बताया गया है । चतुर्थ में निकायों का विकास वर्णित 
है । पाँचवें में समाधि का विस्तारपूर्वक वर्णन है । 

द्वितीय खण्ड के पाँच अध्यायों का विषय महायान-धर्म और उसके दर्शन की उत्पत्ति 
ओर विकास, उसका साहित्य और साधना है । इस प्रकार, छठे अ्रध्याय में महायान-धर्म की 
उत्पत्ति और उसका त्रिकायवाद है । सातवें में बौद्ध संस्क्ृत-साहित्य का और संकर-संस्क्रृत का 
परिचय देकर पूरे महायान-सूत्रों का विषय-परिचय कराया गया है । आठवें में महायान-दर्शन की 
उत्पत्ति और उसके प्रधान आचार्यों की क्ृतियों का परिचय है। नवें में माहात्म्य, स्तोत्र, धारणी 
और तन्‍्त्रों का संक्षिप्त परिचय है । दसवें में विस्तार से महायान की बोधिचर्या और पारमिताञ्रों 
की साधना वर्णित है। 

तृतीय खण्ड में बौद्ध-दर्शन के सामान्य सिद्धान्तों का विस्तार से वर्णन है। इसमें 
एकादश से चतुर्देश तक चार अध्याय हैं । एकादश में बौद्ध दर्शन के सामान्य ज्ञान के लिए 
एक भूमिका है। द्वादश में प्रतीत्यसमुत्पाद, क्षणभंगवाद, अनीश्वरवाद तथा अनात्मवाद का 
तकंपूर्ण सुन्दर परिचय है । त्रयोदश और चतुर्देश में क्रशः बौद्धों के कमंवाद और निर्वाण 
का महत्त्वपूर्ण झालोचन किया गया है । 


चतुर्थ खण्ड पंचदश से ऊ्नाविश तक ५ श्रध्यायों में विभक्‍त है । इस खण्ड में बोद्ध 
दर्शन के चार प्रस्थानों का विशिष्ट ग्रन्थों के श्राधार पर विषय-परिचय और अन्य दशनों से 


प 
है 


0) 


उनकी तुलना दी गई है । पंचदश अध्याय में वैभाषिक-नय, षोडश में सौत्रान्तिक-नय, सप्तदश 
मे॑ असंग का विज्ञानवाद, भ्रष्टादश में वसुबन्धु का विज्ञानवाद, ऊनविंश में शन्यवाद का विस्तार 
पूर्वक प्रामाणिक परिचय दिया गया है । 


पंचम खण्ड बौद्ध-न्याय का है। इस खण्ड के एकमात्र बीसवें अध्याय में आकाशवाद 
झौर कालवाद पर महत्त्वपूर्ण विचार करके न्याय के प्रत्यक्ष, स्वार्थानमान और परार्थानमान का 


विवेचन किया गया है । 
इस प्रकार, पाँच खण्डों में पालि और संस्कृत में वर्णित बौद्धधर्म और दर्शन का 
सांगोपांग वर्णन है । 
(4227) 
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बौद्ध-धर्म में जीवन के आदर्श के सम्बन्ध में प्राचीन काल से ही दो मत हैं। ये दोनों 
मत उत्तरोत्तर अधिक पुष्ट होते गये | प्रथम---मलिन वासना के क्षय का सिद्धान्त है । इसका 
स्वाभाविक फल मुक्ति या निर्वाण है। दूसरा--वासना का शोधन है । इससे श॒द्ध वासना का 
आविर्भाव होता है और देह-श॒द्धि होती है । देह-श॒द्धि के द्वारा विश्व-कल्याण या लोक- 
कल्याण का सम्पादन किया जा सकता है । अन्त में शुद्ध वासना भी नहीं रहती । उसका क्षय 
हो जाता है और उससे पर्णत्व-लाभ होता है । इसे ये लोग बृद्धत्व कहते हैं। इसे आपेक्षिक 
दृष्टि से परा-मुक्ति कह सकते हैं । उपय कत दोनों स्थितियों में काफी मतभेद है । संक्षेप में 
कह सकते हैं कि पहला आदर्श हीनयान का और दूसरा भहायान का है। किन्तु, यह भी सत्य 
है कि हीनयान में भी महायान का सूक्ष्म बीज निहित था । श्रावकगण अपने व्यक्तिगत दुःख 
का नाश या निर्वाण चाहते थे । प्रत्येक-बुद्ध का लक्ष्य दुःखनाश तथा व्यक्तिगत बुद्धत्व था । 
इसका अर्थ है स्वयं बुद्धत्व-लाभ कर विश्व की दुख:निवृत्ति में सहायता करना। प्राचीन 
समय में दस संयोजनों का नाश करके श्रहँत्त्व की प्राप्ति करना लक्ष्य था। प्रचलित भाषा में 
इसे जीवन्मक्ति का आदर्श कह सकते हैं । बौद्धमत में यह भी एक प्रकार का निर्वाण है। 
इसे सोपधिशेष निर्वाण कहते हैं । इसके बाद स्कन्ध-निवृत्ति, अर्थात्‌ देहपात होने पर अनुपधि- 
शेष निर्वाण या विदेह-कंवल्य प्राप्त होता है । इस मार्ग में क्लेश ही अ्रज्ञान का स्वरूप है। 
पातंजल योग-दर्शन में ज॑ से अविद्या को मूलक्लेश माना गया है, उसी प्रकार प्राचीन बौद्ों में 
क्लेश-निवत्ति को ही मनृष्य-जीवन का परम पुरुषार्थ समझा जाता था । वस्तुतः, क्लेश-निवृत्त हो 
जाने पर भी किसी-किसी क्षेत्र में वासना की सर्वंथा निवृत्ति नहीं होती; क्योंकि मलिन वासना 
का नाश होने पर भी शुद्ध वासना की सम्भावना रहती ही है । इसमें सन्देह नहीं कि जिसमें शुद्ध 
वासना नहीं है, उसके लिए क्लेश-निवृत्ति ही चरम लक्ष्य है । परन्तु, पूर्णत्व या बुद्धत्व का आदर्शे 
इससे बहुत उच्च है | वोधिसत्त्व से भिन्‍न दूसरा कोई बुद्धत्व-लाभ नहीं कर सकता । शुद्ध वासना 
वस्तुतः परार्थं-वासना है । वोधिसत्त्व इस वासना से अनुप्राणित होकर क्रमशः बुद्धत्व प्राप्त करने 
का अधिकारी होता है । बोधिसत्त्त्र की अवस्था भी एक प्रकार की अ्रज्ञान की अवस्था हू । परन्तु 
यह क्लिष्ट नहीं, भ्रक्लिष्ट है । बोधिसत्त्व की भिन्न-भिन्न भूमियों को क्रमश: भेद करके आगे 
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चलना पड़ता है । इस प्रकार, क्रमशः शुद्ध वासना निवृत्त हो जाती है । बोधिसत्त्व की श्रन्तिम 
अवस्था मं बुद्धत्व का विकास होता है, जसे शुद्ध अध्वा में संचरण करते हुए जीव को क्रमश: 

शिवत्व की अ्रभिव्यक्ति होती है । परन्तु, जबतक चिद्रुपा शक्ति की श्रभिव्यक्ति नहीं होती, तब- 
तक शिवत्व का आभास होने पर भी शिवत्व की सम्यक्‌ अभिव्यक्ति नहीं होती । यहाँतक कि 
विशुद्ध-विज्ञान-कं वल्य-रूप स्थिति में अवस्थित होने पर भी पूर्ण शिवत्व का लाभ नहीं होता । 

ठीक इसी प्रकार बोधिसत्त्व की भ्रवस्था दस या ततो5धिक भूमियों में विभकत है। “भूमिप्रविष्ट 
प्रज्ञा! का विकास होते-होते अक्लिष्ट अज्ञान की निवृत्ति हो जाती है, और अन्तिम अवस्था में 
पूर्णाभिषेक की प्राप्ति होती है। उस समय बोधघिसत्त्व बुद्ध पद पर अधिरूढ होते हैं । बुद्धत्व 
अद्वय स्थिति का वाचक है । पुदगल-नेरात्म्य सिद्ध होने पर समझना चाहिए कि क्लेश-निवृत्ति 
हो गई है, किन्तु दंत का भान नहीं छूटता । इसके लिए धर्मे-नरात्म्य का होना आवश्यक भी 
है। शुद्ध वासना के निवृत्त होने पर धर्मे-नरात्म्य की भी सिद्धि हो जाती है। उस समय 
नैरात्म्य-दृष्टि से ज्ञाता और ज्ञेग समरस हो जाते हैं। यही पूर्ण नैरात्म्य है। बदिक तथा 

आगमिक आदर ं में बाह्य दृष्टि से किचित्‌ भेंद प्रतीत होता है। यह वंसा ही भेद है, जैसा कि 
ओल्ड टेस्टामेण्ट और न्यू टेस्टामेण्ट में लॉ (विधि) तथा. लव (प्रेम) इन लक्ष्यों के आधार 
पर किचित्‌ भेद प्रतीत होता है । 


बुद्धत्व का आदर्श प्राचीन समय में भी था। जनता के लिए बुद्ध होना आपातत: शक्‍य 
नहीं था, परन्तु अहंँत्‌-पद में उत्थित होकर निर्वाण-लाभ करना,भ्रर्थात्‌ दुःख का उपशम 
करना, सभी को इष्ट था। किन्तु, जिस स्थिति में अपना और दूसरे का दुःख समान 
प्रतीत होता है और भ्रपनी सत्ता का बोध विश्वव्यापी हो जाता है, अर्थात्‌ जब समस्त 
विश्व में अपनत्व आ जाता है, उस प्मय सबकी दुःख-निवृत्ति ही अपने दुःख की निवृत्ति 
में परिणत हो जाती है। क्लिष्ट वासना के उपशम से जो निर्वाण प्राप्त होता है, वह यथार्थ 
नहीं है । महानिर्वाण की प्राप्ति के पहले साधक को बोधिसत्त्व अवस्था में आरूढ होकर क्रमश: 
उच्चतर भूमियों का अतिक्रम करना पड़ता है । क्रम-विकास के इस मार्ग में किसी-किसी का 
शत-शत जन्म बीत जाता है । 


सांख्य-योग के मार्ग मेंज से विवेकख्याति से विवेकज-ज्ञान का भेद दृष्टिगत होता है, ठीक 
उसी प्रकार श्रुत-चिन्ता-भावनामयी प्रज्ञा से भमिप्रविष्ट प्रज्ञा का भी भेद है। विवेक-ख्याति 
कवल्य का हेतु है, परन्तु विवेकज-ज्ञान कैवल्य के अविरोधी ईश्वरत्व का साधक है | ईश्वरत्व 
की भूमि तक साधारण लोग उठ नहीं सकते, किन्तु विवेकज-ज्ञान प्राप्त करने पर कवल्य-प्राप्ति 
का अधिकार सबको मिल सकता है । विवेकज-ज्ञान तारक, अक्रम, सर्वेविषयक, सर्वंथाविषयक 
तथा अनौपदेशिक है । अर्थात्‌, यह प्रातिभ ज्ञान है या स्वयंसिद्ध महाज्ञान है । यह सर्वज्ञत्व है, 
किन्तु केवल्य-स्थिति नहीं है। योगभाष्य में लिखा है कि सत्त्व और पुरुष के समरूप से शुद्ध 
हो जाने पर कैवल्य-लाभ होता है, परन्तु विवेक-ज्ञान की प्राप्ति या ईश्वरत्व-लाभ हो या न हो, 
इससे उसका कोई सम्बन्ध नहीं है । जनमत में भी केवल-ज्ञान सभी को प्राप्त हो सकता है, किच्तु 
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तीरथंकरत्त्व सबके लिए नहीं है । तीर्थ कर गुरु तथा देशिक है । इस पद पर व्यक्ति-विशेष ही 
जा सकते हैं, सब नहीं । तीर्थंकरत्व त्रयोदश गुणस्थान में प्रकट होता है, परन्तु सिद्धावस्था की 
प्राप्ति चतुर्देश भूमि में होती है। हत शवागम में योगी के शुद्ध अध्वा में प्रविष्ठ होने 
पर इसकी क्रमश: शुद्ध अधिकार-वासना और शुद्ध भोग-वासना निवृत्त हो जाती हेँ। ये दोनों 
ही शुद्ध अवस्था के द्योतक हें। इसके बाद लयावस्था में शुद्ध भावों के भी अ्रभाव से शिवत्व 
का उदय होता है । अधिकार-वासना तथा भोग-वासना अशुद्ध नहीं है, परन्तु इसकी भी निवत्ति 
आवश्यक है । श्रधिकारावस्था ही शास्ता का पद है | शुद्ध विद्या का श्रधिष्ठाता होकर दु:खपंक- 
मग्न जगत्‌ में ज्ञान-दान करना तथा जीव और जगतू्‌ को शुद्ध श्रध्वा में आकर्षित करना; यही 
विद्येश्वरगण का कार्य है । यह विशुद्ध परोपकार है। इस वासना का क्षय होने पर शुद्ध भोग 
हो सकता है, किन्तु इसके लिए वासना का रहना आवश्यक हे । इस प्रकार, ईश्वर-तत्त्व से 
सदाशिव-तत्त्व तक का आरोहण होता है । जब शुद्ध श्रानन्द से भी वराय होगा, तब अन्तर्लीन 
अवस्थाभूत शिवत्व का स्फ्रण होगा । किन्तु, इसमें उपाधि रहती हैं । इसके बाद निरुपाधिक 
शिवत्व का लाभ होता है । उसमें व्यक्तित्व नहीं होता; क्योंकि शुद्धवासना का क्षय होने पर 
व्यक्तित्व नहीं रह सकता । उस समय महामाया से पूर्ण मुक्ति मिल जाती है। अद्वैत 
शैवागम में भी भगवदनुग्रह के प्रभाव से शुद्ध मार्ग में प्रवेश होता है, पदचात्‌ परमशिवत्व 
की स्थिति का क्रमश: विकास होता है। दीक्षा का भी यथार्थ रहस्य यही है कि इससे 
पाश-क्षय और शिवत्व-योजन दोनों का लाभ होता है । 


प्राचीन काल में बुद्धत्व का आदर्श प्रत्येक जीव का नहीं था । यह किसी-किसी उच्चा- 
घधिकारी का था। उसके लिए उसे विभिन्न जन्मों से विभिन्न प्रकार के संघर्षण के प्रभाव से 
जीवन का उत्कर्ष-साधन करना पड़ता था । इस साधना को पारमिता की साधना कहते हैं । 
पुण्य-सम्भार तथा ज्ञान-सम्भार दोनों से बुद्धत्व निष्पन्न होता है । पुण्य-सम्भार कर्मात्मक, ज्ञान- 
सम्भार प्रज्ञात्मक है । इन दोनों की उपयोगिता थी। अद्वतभाव के विस्तार के साथ-साथ 
बुद्धत्व का आदर्श व्याप्त हो गया था । पहले गोत्न-भेद का सिद्धान्त स्वीकार किया जाता था, 
किन्तु लक्ष्य बड़ा होने के कारण यह क्रमशः उपेक्षित होने लगा। अभिनव दृष्टि के अनुसार 
बुद्ध-बीज सभी के भीतर है । परन्तु, एकमात्र मनृष्य-देह का ही यह वेशिष्टय है कि यहाँ यह 
अंकुरित होकर विकसित हो सकता है । तभी बुद्धत्व-लाभ हो सकता है। जिस समय से बुद्धत्व 
के आदश का प्रसार हुआ, उस समय से बोधिसत्त्व की चर्या आवश्यक प्रतीत होने लगी । इस 
अवस्था में निर्वाण का प्राचीन आदर्श मलिन हो गया और इसका झादर्श महानिर्वाण या महा- 
परिनिर्वाण के रूप में परिणत हो गया । 

(४५ .) 
साधक तथा योगी के जीवन में श्रन्य धर्मों के विकास के सदृश करुणा का विकास भी 


आवश्यक है। जगत के विभिन्न आध्यात्मिक प्रस्थानों में इस धर्म का विशेष महत्त्व स्वीक्रार 
किया गया है। करुणा ही सेवा का मूल है। .यह प्रसिद्धि ठीक है--'सेवाधर्म: परमगहनो 
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योगिनामप्यगम्य: । जिनके चित्त में सेवावृत्ति का उन्मेष नहीं होता और जिनका हृदय करुणा 
से प्रभावित नहीं होता, ऐसे पुरुषों का हृदय अ्रवश्य ही संकुचित है। सब प्रकार से अपने 
व्यक्तिगत स्वार्थ की सिद्धि ही इनका लक्ष्य होता है। जब इनका अ्रधिकार स्वल्प होता है, तब 
ये अपने लिए ऐहिक या पारत्विक अभ्युदय चाहते हैं--वह या तो जागतिक ऐश्वयं चाहेंगे या 
पारलौकिक स्वर्गादि का आनन्द-लाभ । जब अधिकार का उत्कषष होता है, तब इनका लक्ष्य 
होता है-व्यक्तिगत जीवन के दुःखों की निवृत्ति, अ्रर्थात्‌ मुक्ति । यदि किसी क्षेत्र में इनका लक्ष्य 
आ्रानन्द का अभिव्यंजन भी हो, तो भी ये व्यक्ति-जीवन की सीमाञ्रों से आबद्ध ही रहते हैं । 
विश्व-कल्याण या पराथ्थ-सम्पादन इनके जीवन का ध्येय नहीं होता । कभी किसी क्षेत्र में 
किचित्‌ परार्थंपरता का भी आभास मिलता है, किन्तु वह वस्तुत: स्वार्थंसिद्धि का उपायरूप ही 
होता है। इसके उदाहरण में दया-वृत्ति का नाम लिया जा सकता हे । इस वृत्ति को कायें- 
रूप में परिणत करने पर या भावना के रूप में ग्रहण करने पर उससे कार्यकर्त्ता या भावक का 
चित्त शुद्ध होता है। उससे ज्ञान-प्राप्ति तथा मुक्ति में सहायता मिलती है। इस स्थल में 
दया दूसरे के लिए मालूम होती है, किन्तु वस्तुतः वह अपने कल्याण की ही साधक है । 


भक्ति तथा प्रेम-साधन के क्षेत्र में जेसे साधनरूप भक्ति और साध्यरूप प्रेमा भक्ति में 
अन्तर है, ठीक उसी प्रकार करुणा-सम्बन्धी श्रनुशीलन के क्षेत्र में साधन तथा साध्य करुणा में 
अन्तर स्पष्ट प्रतीत होता है । 


योग-दर्शन में चित्त के परिकर्म के रूप में मंत्री, करुणा, मुदिता तथा उपेक्षा के 
नियमित परिशीलन की उपयोगिता दिखाई गई है । प्राचीन पालि-साहित्य में भी ब्रह्मविहार 
नाम से इन्हीं वृत्तियों का निर्देश है । योग-दर्शन में करुणा का जो परिचय दिया गया है, 
उससे सर्वाशत: भिन्न एक अन्य रूप भी है। इसी के अवलम्ब से, अर्थात्‌ उसे ही जीवन का 
साध्य बनाने से, महायानी अध्यात्म-साधना का मार्ग प्रवत्तित हुआ है । इस प्रकार की करुणा 
का अन्तराय व्यक्तिगत मुक्ति है, इसीलिए ऐसी मुक्ति उपादेय नहीं मानी जाती ॥ उपनिषत्‌.. 
कालीन प्राचीन साधना में जीवन्मुक्ति की दशा को ही करुणा के प्रकाश का क्षेत्र स्वीकार 
किया गया है। ज्ञानी तथा योगी का परार्थे-सम्पादन इस महान क्षेत्र के भ्न्तभूत है । 
जीवन्मुक्त ज्ञानी के जीवन का उद्देश्य भव-दुःख की निवृत्ति के लिए उपायरूप में ज्ञान-दान 
करना है । करुणा के प्रकाशन की यही मुख्य प्रणाली थी । करुणा के प्रकाश करने की दूसरी 
प्रणालियाँ गौण समझी जाती थीं । जीवन्मुक्त महापुरुष ही संसार-ताप से .पीडित जीवों के 
उद्धार के लिए अधिकारी थे। वत्त॑मान जगत्‌ में करुणा के जितने भी आकार दिखाई पड़ते 
हैं, ये आवश्यक होने पर भी मुख्य करुणा के निदर्शन नहीं हैं। हाँ, दोनों ही सेवाधमं हैं, 
इसमें सन्देह नहीं । जबतक भोग से प्रारब्ध कर्म समाप्त नहीं होता, तबतक देह रहता है। 
इसलिए जीवन्मुक्ति ही सेवा के लिए योग्य समय है। किन्तु, यह परिमित है; क्योंकि देहान्त 
होने पर सेवा का अवसर नहीं रहता । यही कारण है कि जीवन्मुक्तिविवेक में विद्यारण्य 
स्वामी ने ज्ञान-तन्तु के संरक्षण को ही जीवन्मुक्ति का मुख्य प्रयोजन बताया है । 
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जीवन्मुक्ति में ज्ञान की आवरण-शक्ति नहीं रहती, इसलिए स्वरूप-ज्ञान अनावृत 
रहता है । परन्तु, विक्षेपशक्ति के कारण उपाधि रहती है । इसीलिए, इस समय में जीव तथा 
जगत्‌ की सेवा हो सकती है। जीवन्मुक्त ही यथार्थ गुरु है। एकमात्र यह गृरु ही तारक-ज्ञान 
का संचारक एवं यथाथ्थेरूप में दुःखमोचक तथा सेवात्रती है। 


परन्तु, इस सेवा का क्षेत्र देशगत दृष्टि से परिमित है और कालगत दृष्टि से भी 
संकुचित है। परिमित इसलिए कि एक व्यक्ति का कर्म-क्षेत्र विशाल होने पर भी सीमाबद्ध है। 
सेवक के लिए सेवा का अवसर तभी तक रहता है, जबतक वह देह से सम्बद्ध रहता है । देह 
छूटठने पर या कवल्य-लाभ करने पर सेवा करने की सम्भावना ही नहीं रहती । उसका प्रयोजन 
भी नहीं रहता; क्योंकि व्यष्टि-चित्त की शुद्धि ही तो उसका प्रयोजन है। उसके लिए सेवान्रत 
स्वंथा अ्रनावश्यक हो जाता है । उस समय अपने-श्राप कैवल्य प्राप्त हो जाता है । उस समय 
जीवन्मुक्त गुरु परम्परा-क्रम से सेवान्रत का भार अपने योग्य शिष्य को देकर परम-धाम में प्रयाण 
करते हैं । यह स्वाभाविक ही है । 

जिसके चित्त में परदु:ख की प्रह्मणेच्छा अत्यन्त प्रबल है, वह ऐसा प्रयत्न करता है, 
जिससे शीघ्र स्कन्ध-निवृत्ति न हो । उसका यह प्रयत्न भोग या विलास के लिए नहीं, बल्कि 
जीव-सेवा का अवसर बढ़ाने के लिए है। जिनके चित्त में स्वल्पभाव या संकोच नहीं है, उसमें 
इस प्रकार की इच्छा का उदय होना स्वाभाविक है । सभी चित्तों में इस प्रकार की इच्छा नहीं 
होती, यह सत्य है; परन्तु किसी-किसी में अवश्य होती है, यह भी सत्य है । यही उसके महत्त्व 
का निदर्शन है । गोत्न-भेद माननेवालों की यही मूल युक्ति है। भक्ति-साधना के मार्ग में भी 
ठीक इसी प्रकार के विचार देखने में श्राते हैं। इसीलिए, किसी-किसी के मत से आवश्यक होने 
पर भी भक्ति चिरस्थायी नहीं है; क्योंकि अभेद-ज्ञान या मोक्ष-लाभ करने पर उसका अवकाश 
नहीं रहता । यह भक्ति उपाय या साधनरूप है, यहाँ उपेय ( साध्य ) ज्ञानया मुवित है। 
जिनके चित्त में संकोच कम है, उन्हें नित्यभक्ति की श्राकांक्षा होती है । वह फलरूपा भक्ति 
है । वह या तो मुक्ति से अभिन्न है, या ऊध्वें। इस प्रकार की भवित ही पंचम पुरुषार्थ है। 
कितने मुक्त पुरुष भी इसके लिए लालायित रहते हैं। यह अत्यन्त दुलंभ है । 

किन्तु नश्वर, परिणामी एवं मलिन देह में इस प्रकार के महान्‌ आदर्श की प्राप्ति 
सम्भव है। इसलिए, मत्यंदेह को स्थिर तथा निर्मल करने के लिए प्रयत्न आवश्यक है। 
वेष्णवों का भाव-देह, प्रेम-देह तथा रस-देह इसी प्रकार के सिद्ध-देह हैं। ये जरा-मृत्यु से 
अतीत हैं। इसी का नामान्‍्तर पाषंद-तनु है। इसके द्वारा नित्यधाम में नित्यभकति का 
याजन होता है । ज्ञानी के विषय में भी इसी प्रकार की बात है। साधारण दृष्टि से ज्ञान 
अज्ञान का निवत्तंक है, किन्तु वह अज्ञान के आवरणांश का ही निवत्तंक है, विक्षेपांश का 
नहीं । इसीलिए, कहा जाता है कि ज्ञान के उदय होने पर भी प्रारब्ध का नाश नहीं होता । 
परन्तु, ऐसा भी विशिष्ट ज्ञान है, जिससे विक्षेप की निवृत्ति हो जाती है। इस प्रकार के ज्ञान 
के उदय के साथ-ही-साथ देहपात हो जाता है। एक ऐसा भी ज्ञान है, जिसके प्रभाव से 
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इस कमंजन्य मलिन देह का नाश नहीं होता, बल्कि रूपान्तर की प्राप्ति होती है। इससे देह 
चिन्मय हो जाता है। पहले वह विशुद्ध सत्त्वमय होता है। उस समय उसकी जरा-मृत्यु से 
निवृत्ति हो जाती है । उसके बाद साक्षात्‌ चिन्मयत्व का लाभ हो जाता है । आगम की परिभाषा 
में पहले देह का नाम “बेन्दव” और द्वितीय का 'शाक्त' है। शाक्‍त देह वस्तुतः चित्‌-शक्तिमय 
देह है । उसमें बिन्दु या महामाया का लेश भी नहीं रहता । इस बन्दव देह का नाम ही सिद्ध 
देह है । बौद्ध, शैव तथा शाक्‍्त सिद्धाचार्य इस बन्दव या सिद्ध देह को प्राप्त कर अपनी इच्छा 
के अनुसार विचरण करते हैं। यह प्राकृतिक नियमों की श्रु खला से बद्ध नहीं है । वे इस देह 
में अवस्थान करते हुए जीव-सेवा करते हैं। इस देह में मृत्यु का भय नहीं है। इसीलिए, 
सुदीर्घ काल तक इस देह में रहकर जगत्‌ के कल्याण की चेष्टा की जा सकती है । किन्तु, अत्यन्त 
दीर्घ काल के बाद इसकी भी एक सीमा आती है । यह तो ठीक है कि इस समय भी देह का 
पात नहीं होता, परन्तु प्रयोजन के सिद्ध हो जाने पर योगी उसे संकुचित करके परमधाम में 
प्रवेश करता है। कोई-कोई इस देह का दिव्य-तन्‌ नाम से भी वर्णन करते हैं। नाथ-सम्प्रदाय, 
रसेश्वर योगी-सम्प्रदाय तथा महेश्वर-सम्प्रदाय में इस विषय में विस्तृत आलोचना है | सेण्ट 
जॉन के एपोकलिप्स में भी इस विषय में बहुत कुछ इंगित है । खीष्ट्रीय मत के रिसरेकक्‍्शन 
बॉडी तथा एसेंसन बॉडी का भेद इस प्रसंग में आलोच्य है। 
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बौद्ध योगियों के आध्यात्मिक जीवन में करुणा का क्या स्थान है, इस विषय की 
आलोचना के लिए पूर्वोक्त विवरण का उपयोग प्रतीत होता है । श्रावक तथा प्रत्येक-बुद्धयान में 
सर्व सत्त्वों का दुःख-दर्शन ही करुणा का मूल उत्स है। इसका नाम सत्त्वावलम्बन करुणा है । 
मृदु तथा मध्य कोटि के महायान-मत में, श्रर्थात्‌ सौत्नान्तिक तथा योगाचार-सम्प्रदाय में जगत्‌ 
का नदव्वरत्व या क्षणिकत्व ही करुणा का मूल उत्स है। इसका नाम धर्मावलम्बन करुणा है । 
उत्तम महायान, अर्थात्‌ माध्यमिक मत में करुणा का मूल कुछ नहीं हैं, अर्थात्‌ उसकी पृथक्‌ सत्ता 
नहीं है । इस मत में शून्यता से अभिन्‍न करुणा ही बोधि का अंग है । एक दृष्टि से देखने . पर 
प्रतीत होगा कि शुन्यता ज॑से लोकोत्तर है, वेसे ही करुणा भी लोकोत्त र है । यह अहेतुक करुणा 
है । अनंगवज्त् कहते हैं कि करुणावान्‌ कभी किसी सत्त्व को निराश ( विमुख ) नहीं करते-. 


सत््वानामस्ति नास्तीति न चंव॑ सविकल्पकम्‌ । 


स्वरूप निष्प्रपंच है, इसलिए प्रज्ञारस चिन्तामणि के सदुश अशेष सत्त्वों का, अर्थात्‌ 
निखिल जीवों का अ्र्थंकरण या अथक्रियाकारित्व है । इसी का नामान्तर कृपा है--- 


निरालस्बपदे प्रज्ञा निरालम्बा महाकूपा । 
एकीभूता धिया सार्ध गगन गंगनं यथा ॥। 


मनो रथनन्दि ने प्रमाणवारत्तिक की वृत्ति में कहा है-- 
दुःखाद दुःखहतोइच समुद्धरणकामता करुणा । 
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वात्तिककार धमंकीत्ति ने करुणा को भगवान्‌ बुद्ध के प्रामाण्य के लिए साधन माना 
है, और कहा है कि यह अभ्यास से सम्पन्न होती है । 
साधन करुणाभ्यासात्‌ सा बुद्धदेहसंश्र॒यात्‌ । 
अ्रसिद्धोषभ्यास इति चेन्नाश्रयप्रतिषघतः ॥। 


“अभ्यासात्‌ सा' इसकी व्याख्या में मनोरथनन्दि ने कहा है--- 
गोत्रविशेषात्‌ कल्याणसित्रसंसर्गादनुशयदर्शंनाज्च कश्चिन्सहासत्त्व:.. कृपाया- 
मुपजातस्पृह: सादरनिरन्तरानेकजन्सपरमण्पराप्रभवाभ्यासेन सात्मीमृतक्षपया प्रेयेंलाण: 
सवंसत्त्वानां समुदयहान्या दुःखहानाय मार्गभावनया भिरोधप्रापणाय न देशतां फ्रत्तु 
काम स्वयमसाक्षात्कृतस्य देशनायां विप्रलम्भसम्भाषनाज्चतुरायसत्याति साक्षात्करोतीति 
भगवति साधन फूपः प्रामाण्यस्थ । [ १। ३६ | 


श्रावक तथा प्रत्येक-बुद्ध से बुद्धों का यही व शिष्ट्य है । धर्मकीत्ति ने लिखा है--- 
पराथव॒त्तं: खड़गादेविशेयो5्य॑ भहाशुनेः । 
उपशयाभ्यास एवाय तादर्थ्याच्छासनं भतम्‌ ॥॥ [ १। १७६ ] 


प्रत्येक-बुद्ध, श्रावक प्रभूति का लक्षण वासना-हानि है । परन्तु, सम्यक्‌-सम्बुद्ध परार्थवृत्ति 
होने के कारण सर्वोत्तम है । 


यह दया सत्त्वदृष्टिमूलक नहीं है, किन्तु वस्तुधर्म है। इसीलिए, यह दोषावह नहीं है । 
वात्तिककार ने कहा है-- 
दुःखज्ञानंइविरुद्धस्थ पुर्वेसंस्कारवाहिनी ॥ 
वस्तुधर्मा दयोत्पत्तिन सा सत्वानुरोधिनी ॥ [ १। १७६ ] 
दुःख का ज्ञान होने पर पूर्व संस्कार के प्रभाव से दया स्वभावत: ही उत्पन्न होती है ।: 
यह सर्वेत्न श्रप्रतिहत है। पूर्व संस्कार का श्रथे प्राक्तन अ्रभ्यास की प्रवृत्ति है। वस्तुधमें का 
तात्पय वस्तु का, अर्थात्‌ कृपाविषयीभूत दुःख का धर्म है। यहाँ टीकाकार ने स्पष्ट शब्दों में कहा 
है कि जिनकी आत्मदुष्टि स्वेथा उन्मूलित है, ऐसे महापुरुषों को दुःख के सम्मुखीन होते दही 
दया उत्पन्न हो जाती है; क्‍योंकि उन्होंने दुःख को क्षपा के विषयरूप में ग्रहण करने का 
अभ्यास कर लिया है। सब दुःखों का मूल कारण मोह है । बौद्धमत में सत्त्वग्राह या आत्मग्राह 
ही मोह का मूल है । जब इसका उन्मूलन हो जाता है, तब किसी के प्रति द्वेष नहीं होता; 
क्योंकि जिसे आत्मदर्शन. नहीं है, उसे किसी के द्वारा अपकार-प्राप्ति की भ्रान्ति नहीं होगी । 
श्रतः, वह किसी से द्वेष क्यों करेगा ? इस प्रकार, यह कृपा दोषों के मूलभूत आत्मग्राह के 
झभाव से ही उत्पन्न होती है, इसलिए वह दृषणीय नहीं है । धर्मकीत्ति ने कहा है-- 
दुःखसन्तानसंस्पद्शंसात्रेणवं दयोदय: । [ १॥ १७८ | 
पूर्व कर्मों के आवेश के क्षीण हो जाने से और दुःखजनक भ्रन्य कारणों के अत्यन्त 
नष्ट हो जाने से अ्प्रतिसन्धि के' कारण मुक्ति श्रवश्य होती है । किन्तु, जो महाकृपा से सम्पन्न 
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हैं, उनका जन्माक्षेपक कर्म प्रणिधान-परिपुष्ट है, अत: उनके संस्कार की शक्ति क्षीण नहीं 
होती, इसीलिए वह सम्यक्‌-सम्बुद्ध हैं। ये यावत्‌ श्राकाश चिरस्थायी हैं। परन्तु, श्रावकों का 
कर्म ऐसे देह का श्राक्षेपषक्त है, जिसकी स्थिति का काल नियत है । उनमें करुणा अत्यन्त मुदु 
है, अतः देहस्थापन के लिए उनमें अपेक्षित महान्‌ यत्न भी नहीं है। इसीलिए उनकी सदा 
स्थिति नहीं है । परन्तु, इसके विपरीत वे महामुनि जो दूसरों के उपकार-साधन के लिए ही 
हैं, और भ्रकारण-वत्सल हैं, वे वस्तुत: कृरपामय हैं । इस अर्थ में ये पराधीन हैं। इस विशिष्ट 
पराधीनता के कारण ये लोग चिरस्थितिक हैं । धर्मंकीत्ति ने कहा है--- 
तिष्ठन्त्येव पराधीना येजां तु महती कृषए । [ ११ २०१ ] 


अद्वयवज्तर॒न “तत्त्वरत्नावली' में कहा है कि श्रावक और प्रत्येक-बुद्ध की करुणा सत्त्वा- 
वलम्बन है । सत्त्वों के दुःखदुःखत्व तथा परिणामदु:खत्व का अवलम्बन करके इनकी करुणा 
उत्पन्न होती है। श्रावक की देशना वाचिकी है, किन्तु प्रत्येक-बुद्ध की देशना कायिकी है। 
सम्बुद्धों के अनुत्पाद से और श्रावकों के परिक्षय से प्रत्येक-बुद्धों का ज्ञान असंसर्ग से ही 
उत्पन्न होता है । यहाँ असंसर्ग से अभिप्राय अपने में ऐसी विशिष्ट पात्रता के सम्पादन से है, 
जिसमें सूर्यज्योति के समान स्वभावकाय या धर्मकाय के स्वभावतः प्रसरणशील रश्मियों का 
स्वत: ही आ्राधान होता है । और, सम्यक्‌-सम्बुद्धों से प्रत्येक-बुद्ध की यही भिन्नता है। बौद्ध 
साधन का प्रत्येक अंश ही प्रज्ञा तथा करुणा की दृष्टि से ही विचारणीय है । देशना भी इसी 
के अनुरूप है । 

(५:४9) 

श्रावक, प्र त्येक-बुद्ध और सम्यक्‌-सम्बूद्ध इन तीन प्रकार के साधकों के बीच महायान 
ही योगपथ है। यद्यपि उसमें अवान्तर भेद हैं, फिर भी मुख्यतः दो ही धाराएँ हैं--- 
१. पारमिता-नय श्रौर २० मन्त्न-तय । सभी सोत्नान्तिक मृुदुपारमिता-नय स्वीकार करते हैं । 
योगाचार और माध्यमिकों में कोई पार॒मिता-नय और कोई मन्त्र-नय ग्रहण करते हैं । ज्ञान के 
साकार या निराकार मानने के कारण योगाचार दो प्रकार के हैं। साकारवाद में परमाणु को 
षडंश नहीं माना जाता । इस मत में सभी चित्त-मात्र हैं। इसमें ग्राह्म और ग्राहकभाव नहीं 
हैं। कामधातु, रूपधातु और अ्रूपधातु तीनों चित्तमात्र हैं। ये चित्तनिरपेक्ष विचित्र 
प्रकाशात्मक है | चित्त जब विकल्पशून्य होता है, तब उसे ही अद्वेत-साक्षात्कार कहते हैं । निरा- 
कारवाद में चित्त श्रनाकार संवेदनरूप है। वासनायुक्‍त चित्त अर्थाभास के रूप में प्रवृत्त होता 
है। आ्राभासमात्र ही माया है । जो तत्त्व है, वह निराभास है । वह शुद्ध अनन्त आकाशवत्‌ है। 
बुद्धकाय या धर्मकाय निष्प्रपंच तथा निराभास है । उससे दो रूपकायों ( सम्भोगकाय तथा 
निर्माणकाय ) का उद्भव होता है । दोनों ही मायिक हैं । 


अन्य मत में किसी-किसी का लक्ष्य मायोपम अद्वयवाद है। कोई आचायें इस प्रकार 
का भश्रद्ययवाद नहीं मानते। उनके मत में सर्वधर्माप्रतिष्ठानवाद ही युक्तिसिद्ध है। मायोपम 
समाधि, महाकरुणा तथा अनाभोग चर्या के हारा बोधिसत्त्व सर्व का दर्शन और ज्ञान करते हैं। 
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किन्तु, इस ज्ञान तथा दर्शन को मायावत्‌ या छायावत्‌ माना जाता है। चित्त के बाहर जगत्‌ 

नहीं है । उनका जीवन विना किसी निमित्त के क्रमश: उच्च-उच्च भूमियों का लाभमात्र है| 

भ्रन्त में त्रिधातु की चित्तमात्रता प्रतीत होने लगती है। यही मायोपम समाधि है । परन्तु, जो 

लोग सब धर्मों का अप्रतिष्ठान मानते हैं, उनके सिद्धान्त में विश्व न सत्‌ है, न असत्‌ है, 

न उभयात्मक है, न अनुभयात्मक है। इसीलिए, इस मत में संसार को सत्‌, श्रसत्‌, सदसत्‌, 

तथा सदसदु-भिन्न चार कोटियों से विनिम्‌ क्‍्त माना जाता है। आध्यात्मिक दृष्टि से साधन- 

जीवन की दो अवस्थाएँ हैं--१. हेतु-रूप या साधन-रूप तथा २. फल-रूप या साध्य-रूप । 

ज्ञान तथा भक्ति-मार्ग में जेसे साधनरूप ज्ञानभक्ति या साध्य रूप ज्ञानभक्ति दोनों का 

परिचय मिलता है, उसी प्रकार बौद्धों के साधन की चरमदृष्टि से भी साधन-रूप करुणा 
ओर साध्य-रूप करुणा में भेद है। साधनावस्था में भगवान्‌ के चित्तोत्पाद से लेकर 
बोधिमण्ड-उपक्रमण, मार-विध्वंसन तथा वज्बोपम समाधि-पर्यन्त मशर्गेस्वरूप हैं । यह मार्ग 
पारिमता-नय है । फलावस्था में एकादश भूमि का आविर्भाव माना जाता है। आशय तथा 
प्रयोग के भेद से हेतु भी दो प्रकार के हैं। सर्वंसत्त्वों का त्ञाण आशय है तथा क्षयानुत्पाद 
ज्ञानरूप बोधि का अवलम्बन प्रयोग है । प्रयोग के भी दो प्रकार हैं। एक का विमुक्तिचर्या 
से सम्बन्ध है, दूसरे का भूमि से । पहला दानादि-विमुक्त में प्रायोगिक है, दूसरा पारमिता- 
विमुक्ति में वंपाकिक है । द्वितीय के भी दो अ्रवान्तर भेद हैं । एक में श्रभिसंस्कार है, द्वितीय में 
अभिसंस्कार नहीं है। प्रथम में सात भूमियाँ हैं; क्योंकि आभोग तथा निमित्त के प्रभाव से 
समाधि की प्रवृत्ति होती है। सप्तम भूमि में निमित्त नहीं रहता, किन्तु श्राभोग रहता है। 
अष्टम में आभोग भी नहीं रहता । शुद्धभूमि की प्राप्ति होने पर निमित्त और आभोग दोनों का 
अभाव होता है । इसीलिए, इसमें स्वभावसिद्ध समाधि का उदय होता है। इसी के प्रभाव से 
निखिल जगत्‌ के यावत्‌ श्र्थों का सम्पादन हो जाता है। उस समय परार्थे-सम्पादन होता है 
और सवंसंवित्‌ के लाभाथ्थ सर्वानुशासन हो सकता है । 


एक दृष्टि से देखा जाय, तो यह भी साधकावस्था ही है । इसमें चार सम्पत्‌ का उदय 
होता है । चारों अभ्यास-रूप ही हैं--१. अ्रशेष पुण्य तथा ज्ञान-सम्भार का अभ्यास, २. ने रन्तये 
का अभ्यास, ३. दीघंकाल का अभ्यास और ४. सत्कार का अभ्यास । पतंजलि के योगसूत्र--- 
स॒ तु दीघंकालनंरन्तयंसत्कारास<तो दृढभूमि: में अन्तिम तीनों का उल्लेख है। 


सिद्धावस्था दशम भूमि के बाद होती है ॥ उसमें भी चार सम्पदों का उल्लेख मिलता 
है-- १. प्रह्मण, २. ज्ञान, ३. रूपकाय और ४. प्रभाव | प्रत्येक के अवान्तर भेद हैं, जिनका 
वर्णन यहाँ अनावश्यक है । प्रक्नत में वही अपेक्षित है, जो रूपकाय में सम्पत्‌-चतुष्क के नाम से 
निर्दिष्ट है। उसके भ्रन्तर्गत महापुरुष के बत्तीस लक्षण, अशीति श्रनुव्यंजन, बल तथा वज्ञांग 
अथवा स्थिरदेह है। पातंजल-योगसूत्र में कायसम्पत्‌ के नाम से पंचरूप-विशिष्ट पंचभूत-जय 
का जो फल उक्त है, वही यहाँ सिद्धपुरुष के रूपकाय को स्वाभाविक सम्पत्‌ कहकर माना गया 
है । इसमें जो प्रभाव शब्द उल्लिखित है, उसका तात्पय है, विशिष्ट ऐश्वर्य ग्रथवा ईश्वरत्व । 
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किसी-किसी श्राचार्य के अनुसार इसमें बाह्य विषयों का निर्माण, परिणाम-सम्पादन तथा 
वशित्वरूपी सम्पत्‌ तथा भिन्न-भिन्न विभूतियों का अन्तर्भाव है । 


कोई-कोई परवर्त्ती आचार्य पूर्वर्वाणित हेतु और फल की अ्रवस्थाओ्ं के अतिरिक्त सत्त्वार्थ- 
लिया नाम की पृथक अवस्था भी मानते हैं। इससे एक महत्त्वपूर्ण बात स्पष्ट होती है कि 
आध्यात्मिक जीवन में मनुष्य का मुख्य लक्ष्य केवल फल-प्राप्ति या सिद्धावस्था का लाभ ही नहीं 
है। इस प्राप्ति को सर्व-साधारण के लिए सुलभ करने का प्रयत्न ही सर्वोत्तम लक्ष्य है । इसी का 
नाम जीव-सेवा है । बौद्ध दा्शनिक इसी को सत्त्वार्थक्रिया नाम से वणित करते हैं। इस मत के 
अनुसार बोधिचित्तोत्पाद से बोधिमण्ड-निवेदन-पर्यन्त जितनी अवस्थाएँ हैं, वे सब साधन या 
हेतु के अन्तंगत हैं । सम्यक्‌-सम्बोधि की उत्पत्ति से सर्व-क्लेशों के प्रहाण-पर्यन्त फलावस्था 
है। इसके बाद प्रथम धर्मचत्रप्रवत्तंन से शासन के अन्‍्तर्धान-पर्यन्त तृतीय अवस्था है । 
इससे यह प्रतीत होता है कि जीव या जगत्‌ की सत्त्वार्थक्रियारूप सेवा यावत्‌ जीवन का लक्ष्य 
है, श्रर्थात्‌ यह सुष्टि-पर्यन्त रहेगा । यदि सर्वे की मुक्ति हो जाय, तो शासन, शास्ता और 
शिष्य कोई नहीं रहेगा । उस समय प्रयोजन का भी अ्रभाव हो जायगा । किन्तु, जब-तक सबकी 
मुक्ति नहीं होती, तबतक जीवसेवा भ्रवश्य रहेंगी । इस मत के अनुसार हेतु-अवस्था, आ्राशय, प्रयोग 
आऔर वशिता के भेद से तीन प्रकार की है । सत्त्वानिर्मोक्ष प्रणिधान आशय है। प्रयोग दो प्रकार 
के हैं --१. सप्तपारमितामय, और २. दशपारमितामय । सप्तपारमिता में दान, शील, क्षान्ति, 
वीयें, ध्यान, प्रज्ञा तथा उपाय हैं । ये लोग भूमिप्राप्त चतुर्विध सम्पत से सम्पन्न हैं। इन सम्पदों का 
नाम---अआ्राशय, प्रयोग, प्रतिग्राहक तथा देह-सम्पत्‌ है। साधनावस्था में सभी प्रकार के “आदि- 
कर्म करने पड़ते हैं । किन्तु, सत्त्वा्थेक्रियारूप फलावस्था में श्रनाभोग से ही प्रवृत्ति होती 
है, अर्थात्‌ इस अवस्था में अपने-आप ही कर्म निष्पन्न होते हैं, अभिमानमूलक कर्म की 
झ्रावश्यकता नहीं रहती । दशपारमितावादी सात के बाद प्रणिधान, वल और ज्ञान अन्य 
तीन पारमिताओ्रों को भी स्वीकार करते हैं । 


5) 


बौद्धों के धार्मिक जीवन के उद्देश्य का पर्यालोचन पहले किया गया है, उसका संक्षेप 
में पुन: स्पष्टीकरण किया जाता है । प्राचीन बौद्ध-धर्म के मुम॒क्षुओं में तीन आदशे 


प्रधानरूप से प्रचलित थे--श्रावक, प्रत्येक-बुद्ध और सम्यक-सम्बुद्ध । 


पूर्वापिक्षया पर 
पद श्रेष्ठ हैं । 


श्रावक का आदश अपेक्षाकृत न्‍्यून होने पर भी पृथगूजन से उत्कृष्ट था । 
यद्यपि श्रावक और पृथगूजन दोनों का समान लक्ष्य व्यक्तिगत दुखः:-निवृत्ति था, तथापि 
पृथगूजन को उपायज्ञान नहीं था, श्रावक उपायज्ञ थे । श्रावक दुःख-निवृत्ति के माग 
से परिचित थे । यह मार्ग बोधि अथवा ज्ञान है। चार आयं-सत्य में यह 
मार्ग-सत्य है । बोधि या ज्ञान उन्हें स्वतः प्राप्त नहीं हीता था, उसके उदय के लिए 
बुद्धादि शास्ताओं की देशना अपेक्षित थी । इसलिए, इसे औपदेशिक ज्ञान कहते हैं। पथग- 
जन धमें, अर्थ, काम इस त्रिवर्ग की सिद्धि'में व्यापृत रहते थे, किन्तु श्रावक इससे भ्तीत थे । 


( ६४ 
श्रावकों में किसी का दु:ख-निरोध पुद्गल-नरात्म्य के ज्ञान से और किसी-किसी का प्रतीत्य- 
समुत्पाद के ज्ञान से होत। था । धर्म-नरात्म्य का ज्ञान किसी श्रावक को नहीं होता था । इसी 
लिए उन्हें श्रेष्ठ निर्वाण का लाभ नहीं होता था । फिर भी, इतना तो सत्य है कि ये लोग 
झधःपात की आशंका से मुक्त हो जाते थे । क्‍योंकि, ज्ञानाग्नि के द्वारा इनके ब्लेश या अशद्ध 
वासनात्मक आवरण दग्ध हो जाते थे। इसलिए, त्रिधातु में इनके जन्म लेने की सम्भावना नहीं 
रहती थी । ये जन्म-मृत्यु के प्रवाहरूप प्रेत्मभाव से म॒ुक्‍त हो जाते थे । 


प्रत्यक-बुद्ध का आदर्श श्रावक से श्रेष्ठ है। यद्यपि इनका साधन-जीवन बैयक्तिक स्वार्थ 
से ही प्रेरित है, फिर भी झ्राधार अ्रधिक शुद्ध है। भ्राधार-शुद्धि के कारण इन्हें स्वदुःखनिवृत्ति 
के उपाय या ज्ञान के लिए दूसरे से उपदेश प्राप्त करने की आवश्यकता नहीं होती । ये 
लोग पूर्वश्रुतांदि अभिसंस्कारों के द्वारा स्वयं ही बोधि-लाभ करते थे। बोधि का लाभ 
बुद्धत्व की प्राप्ति है। योगशास्त्र जिसे अनौपदेशिक या प्रातिभ ज्ञान कहता है, उससे प्रत्येक- 
बुद्धों का ज्ञान प्रायः समान है। किसी अंश में यह विवेकोत्थ प्रातिभ ज्ञान का ही एक रूप 
है। यह लौकिक शाब्द ज्ञान नहीं है । प्रत्येक-बुद्ध अपने ब्॒ुद्धत्व के लिए प्रार्थी होते हैं, उसे 
प्राप्त भी करते हैं, किन्तु सर्व के बुद्धत्व के लिए उनकी प्रार्थना नहीं है । 


श्रावक तथा प्रत्येक-बुद्ध के ज्ञान में भी भिन्‍तता है। श्रावकों का ज्ञान पुद्गल-नैरात्म्य 
का अववोध-रूप है , अतः पुद्गलवादियों के श्रगोचर है । प्रत्येक-बुद्धों का ज्ञान मृदु इन्द्रिय 
है, इसलिए वह श्रावकों के भी अगोचर है । श्रावकों को क्लेशावरण नहीं होता, इसलिए 
इनका ज्ञान सूक्ष्म है । प्रत्येक-बुद्ध में ज्ेयावरण का एकदेश, श्रर्थात्‌ ग्राह्मावरण भी नहीं रहता, 
इसलिए वह और भी अधिक सूक्ष्म है । श्रावक का ज्ञान परोपदेशहेतुकः है, अतः षोडशाकार 
से प्रभावित है, इसी लिए वह गम्भीर है। परन्तु, प्रत्येक-बुछ्ध का ज्ञान स्वयंबोधरूप है और 
तन्मयतामात्र से उद्भूत है, भरत: पूर्व से श्रधिक गम्भीर है । एक वात और भी है। प्रत्येक-बुद्ध 
का ग्राह्म-विकल्प परिहत है, श्रतः वह शब्द-उच्चारण किये विना ही धर्म का उपदेश देते हैं । 
प्रत्येक-बुद्ध अपने अधिगत ज्ञानादि के सामर्थ्य से दूसरों को कुशलादि में प्रवृत्त करते हैं। 
उनके साधन को इसलिए अ्रति गम्भीर कहा जाता है कि वह उच्चार-रहित है, भ्रत: दूसरे में 
उसका प्रतिघात सम्भव नहीं है। 


तीसरा सम्यक्‌-सम्बुद्ध का आदर है। यही श्रेष्ठ आदर्श है ॥ इसका भी प्रकार-भेद है । 
सम्यक-सम्बुद्ध को ही बुद्ध भगवान्‌ कहते हैं । यह श्रनुत्तर सम्यक्‌-सम्बोधि-प्राप्त हैं। इनका 
लक्ष्य अत्यन्त उदार है । कोटि-कोटि जन्मों की तपस्या और श्रशेष विश्व की कल्याण-भावना 
ही इनका मूलाधार है । क्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण के निवृत्त होने से ही बद्धत्व का लाभ 
नहीं हो जाता | यह ठीक है कि श्रावक का द्वत-बोध नहीं छूटता और प्रत्येक-बुद्ध का भी प्रा 
द्ैत-बोध नहीं छूटता; केवल सम्यक्‌-सम्बुद्ध ही अ्रद्यय-भूमि में प्रतिष्ठित होते हैं और द्वतभाव 
से निवृत्त होते हैं। यह भी ठीक है कि जेयावरण के निवृत्त न होने पर अद्वैतभाव का उदय 
नहीं होता । पतंजलि ने भी कहा है--ज्ञानस्पानन्त्याज्‌ ज्ञेयमल्पम्‌, ज्ञान भ्रनन्त होने से ज्ञेय 
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अल्प है । ब॒द्धावस्था अनन्त ज्ञान की अ्रवस्था है, इसीलिए आचार्यों ने इस ज्ञान को बोधि 
न कहकर महाबोधि कहा है। इस अनन्त ज्ञान के साथ अनन्त करुणा भी रहती है। सत्त्वार्थ- 


क्रिया या परार्थापादन का भाव, यही बुद्धों का बीज है । यही बुद्धत्व-लाभ का प्रधान कारण है। 


निर्वाण या स्वदुःख-निवृत्ति में लीन न होकर निरन्तर जीव-सेवा में निरत रहना बोधिसत्त्व के 
जीवन का आदर्श है । इसी आदर्श को लेकर बोधघिसत्त्व बुद्धत्व का लाभ कर सकते हैं । 


महाश्रावक सोपधि तथा निरुपधि बोधि का लाभ कर सकते हें, कित्तु प्रज्ञा में तीत्र 
करुणा का समावेश नहीं है। इसी से वह संसार से त्रस्त होते हें। जो यथार्थ कारुणिक है, 
वह दुःख-भोग करते घबराते नहीं; क्योंकि उनके दुःख-भोग से दूसरों के दु:खों का उपशम होता 
है। ये महाश्नावक अपने-प्रपने आरायुष्य-संस्कार के क्षीण होने के कारण निर्वाण न पाने पर भी 
प्रदीप-निर्वाणवत्‌ त्रैधातुक जन्मों से मुक्त हो जाते हैं, और मरणोत्तर परिशुद्ध बुद्ध-क्षेत्र में, 
आर्थात्‌ अनाज़व धातु में समाहित होकर कमल के पुट में जन्म लेते हें। मातुगर्भ में उनका 
पुनः प्रवेश नहीं होता । अमिताभ प्रभृति सम्बुद्ध-सूर्य इस कमलयोनि में समाधिस्थ सत्त्वों को 
अपनी किरण से श्रक्लिष्ट तम के नाश के लिए प्रवोधित करते हैं। इस समय यह गतिशील 
होते हें. और क्रमश: बोधि-सम्भार ( पुण्य तथा ज्ञान ) का संचय करते हुए जगद्गुरु का पद 
प्राप्त करते हैं । यह सब आगम की बात है । 


श्रावक-यान में मुख्य मोक्ष नहीं होता । इसका सद्धमेंपुण्डरीक, लंकावतार, धर्ममेघसृत्र, 
नागा न के उपदेश आदि में सर्वत्र प्रतिपादन है। इसके लिए ये लोग क्रमश: महायान में 
आक्ृप्ट होते हें और उसमें आकर मुक्त हो जाते हें । श्वावकों का यह विश्वास अवश्य है कि 
उनके सम्प्रदाय में ही बोधि-लाभ करने से निर्वाण प्राप्त हो जाता है, किन्तु, वस्तुतः वह निर्वाण 
नहीं है. त्रिलोक से निर्गम-मात्न होता है । किसी का यह भी कहना है कि एकयान का 
उपदेश नियत-गोत्र के लिए है। किसी का झाकषंण किया जाता है और किसी का धारण। 


जो यथार्थ महायानी हैं, वह॒ पहले ही प्रमुदिता भूमि को प्राप्त कर क्रम से अनुत्तर बोधि का 
लाभ करता है । | 


केवल शुद्ध बोधि से महाबोधि का लाभ नहीं होता, उसके लिए भगवत्ता से योग 
होना आवश्यक है। पारमिता-सम्भार के पूर्ण न होने तक भगवत्ता का उदय नहीं होता | 
बोधिसत्त्व चरमजन्म में पारमिता पूर्ण करके भगवान्‌ हो जाते हैं, किन्तु, बुद्ध नहीं होते । 
कोई भगवत्ता के साथ बुद्ध भी होते हैं। यही भगवान्‌ बुद्ध हैं। बोधि और भगवत्ता की दो 
भिन्न-भिन्न धाराएँ हूँ । बोधि की धारा में बुद्धत्व है, किन्तु, सम्बुद्धत्व नहीं है; क्योंकि दूसरे 
के प्रति करुणा नहीं है, इसलिए महाबोधि भी नहीं है। महाबोधि का लाभ तबतक नहीं 
होगा, जबतक निखिल विश्व को अ्रपना समझकर करुणा-विगलित-भाव से उनकी सेवा न की 
जाय । सेवाकर्म चर्या है, बोधिभाव प्रज्ञा है। एक आश्रय में दोनों के युगपत्‌ अ्रवस्थान से 


बुद्धत्व और भगवत्ता का अभेद से प्रकाश होता है। यही मानव-जीवन का चरम आदर्श है, 
यही बुद्ध की भगवत्ता है । 


( २६ ) 
भारतीय संस्क्ृति का रहस्य यही है । श्रीमद्भागवत में इसी को नब्रह्मत्व एवं भगवत्ता 
कहा गया है--- 
वदन्ति यत्तत्त्वविदस्तत्त्व॑ तज्ज्ञानमहयम्‌ । 
ब्रह्मति परमात्मेति भगवानिति शब्दते।। 


अर्थात्‌, एक अद्वय ज्ञानात्मक तत्त्व को ब्रह्म, परमात्मा तथा भगवान्‌ कहा जाता है । 
एक तत्त्व को ही ज्ञान-दृष्टि से ब्रह्म , योग-दृष्टि से परमात्मा, भक्ति-दृष्टि से भगवान्‌ कहते हैं । 
योग कर्मात्मक है--पोग: कमंसु कौशलम्‌ । भ्रत:, ज्ञान, कर्म तथा भक्ति या भाव इन तीनों का 
एक में महासमन्वय है । ब्रह्म निर्गुण, निःशक्ति तथा मिराकार है | परमात्मा सगुण, सशवित 
एवं ज्ञानाकार है । भगवान्‌ सगुण, सशक्ति और साकार है । तीनों का यह लक्षण-पशेद है, किन्तु 
तीनों एक ही तत्त्व हैं। भागवत में जो अ्रद्वयय-ज्ञान उल्लिखित है, उसका विवरण वज्भयान- 
सम्प्रदाय के अद्वयवज्म्नसिद्धि नामक ग्रन्थ में भी है--- 
यस्य स्वभावों नोत्पतिदिनाशों नंव दृश्यते । 
तज्ज्ञानसद््॒यथं नाम सर्वेसद्धाल्पवर्जितल्‌ ।॥। 
| चर्चाचर्यविनिश्चय की संस्क्ृत-टीका में उद्धृत ] 
भागवत में भक्ति का जो स्थान है, बौद्धागम में करुणा का वही स्थान है । प्रज्ञापार- 
मिता तथा करुणा के सामरस्य का तात्पर्य यह है--प्रज्ञा के प्रभाव से सास्रव धातुओं का 
अतिक्रम है, तथा करुणा के प्रभाव से इनका निर्वाण में प्रवेश नहीं होता, प्रत्युत जगत्‌-कल्याण 
के निमित्त अनातस्रव धातु में स्थिति होती है । 
प्रशझयथा न भव स्थान कृपया न हासे स्थितिः॥ 


अर्थात्‌, प्रज्ञा से संसार का दर्शन नहीं होता और क्वपा से निर्वाण नहीं होता, सत्त्वार्थे- 
करणरूप पारतन्त्य के प्रभाव से बोधिसत्त्व-गण भव या शम किसी में अवस्थान नहीं करते । 


५, 
पहले पारमिता-नय तथा मन्त्न-नय का उल्लेख किया गया है। बुद्ध से ही दोनों 
नय प्रवत्तित हुए थे। दोनों का प्रयोजन भी अभिन्न है। फिर भी, विभिन्न दृष्टिकोणों से 
मन्त्रशात्न का प्राधान्य माना जाता है। अ्रद्ययवज्र ने लिखा है-- 
एका थंत्वःप्यसंमोहाद्‌_ बहुपायाददुष्करात्‌ । 
तीक्णे निद्रयाधिकाराच्च भन्‍त्रशास्त्र विशिष्यते ॥| 
मन्त्र-तय अत्यन्त गम्भीर एवं विशिष्ट है। उच्च कोटि के अधिकार प्राप्त न हो जाने 
तक इसमें प्रवेश नहीं होता । मन्त्न-विज्ञान अ्रतिप्राचीन काल में भारत में प्रचलित था। 
उसकी तीब्र शक्तिमत्ता के कारण दुरुपयोग की आशंका से आचायंगण मन्त्रमूलक साधना 
को जनसाधारण के समक्ष प्रकाशित नहीं करते थे । गृप्तभाव से ही इसका श्रनुष्ठान होता 
था। प्रथम धमंचतक्रप्रवत्तंत की बात सर्वप्रसिद्ध है। द्वितीय तथा तृतीय धर्मेचक्रप्र वत्तेन के 
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अधिक प्रसिद्ध न होने पर भी वह अ्रप्रामाणिक नहीं प्रतीत होता; जैसे श्रागम के गम्भीर 
तत्त्वों का उपदेश, कलास आदि के शिखर पर या मेरुश्र गादि के उच्च प्रदेश पर शंकरादि 
गुरुमूत्ति ने शिष्यरूपा पार्वती आदि को किया था, ठीक उसी प्रकार राजगृह के निकटस्थ 
गृश्नकूट पर्वत पर बुद्धदेव ने अपने जिज्ञासु भक्तों के समक्ष पारमिता-मार्ग का प्रकाशन किया । 
गृध्रकूट में जिस समय बुद्ध ने समाधि ली, उस उसय उनके देह से दसों दिशाओं में तेज 
नि:सूत हुआ और सर्व प्रदेश आलोकित हो उठा। मूह खोलते ही देखा गया कि 
उसमें अगणित सुवर्णमय सहस्नदल कमल प्रकाशित हुए हें । उनके देह के प्रभाव से लोक 
के विभिन्न दु:खों का उपशम हो गया । इस उपदेश का विवरण महाप्रज्ञापारमिताशास्त्र में 
निवद्ध है। कहा जाता है कि नागार्जुन ने इसकी एक टीका भी लिखी थी। इस ग्रन्थ के 
विभिन्न संस्करण विभिन्न समय में संकलित हुए थे | कुछ संस्करणों के कुछ अंशों का भाषान्तर 
भी हुआ था । अ्रतिप्राचीन काल से ही सर्वेदेश में इसका प्रचार हुआ । महायान में शुन्यता, 
करुणा, परार्थ-सेवा प्रभूति विषयों का तथा योगादि का सविशेष वर्णन उपलब्ध होता है। यह 
प्रज्ञापारमिता वस्तुतः जगन्माता महाशक्तिरूपा महामाया है । महायान-धर्म बोधिसत्त्वों की 
जननी तो है ही, बुद्धों की भी जननी है। शिव तथा शक्त में चन्द्र और चन्द्रिका के समान 
ग्रश्नेद सम्बन्ध है, ठीक उसी प्रकार बुद्ध और प्रज्ञापार॒मिता का सम्बन्ध है । विश्व के दुःख के 
निर्मोचन-कर्म में बोधिसत्त्वगण इसी जननी की प्रेरणा से और सामथ्यें से अग्रसर होते हैं । 
पारमिता तथा मन्त्र का यह नय सर्वत्र ही स्वीकृत है। इस महाशक्ति के अनुग्रह के विना 
लोकार्थ-सम्पादन का कार्य नहीं किया जा सकता । 


पारमिता-नय का लक्ष्य बुद्धत्व-लाभ है, और वही मन्त्न-नय का भी । पारमिता-नय 
में अवान्तर भेद भी है। इसका यहाँ विशेष वर्णन नहीं हो सकता । फिर भी, इतना कहा जा 
सकता है कि ध्यान, ध्यान-फल, दृष्टि, करुणा का स्वरूप तथा त्रिकायविषयक विचारों में दोनों 
में कहीं-कहीं मतभेद है। मायोपम अद्वयवाद का लक्ष्य एक विशेष प्रकार का है, किन्तु सर्वेधर्मा- 
प्रतिष्ठानवाद का लक्ष्य उससे कुछ भिन्‍न है । उभयत्र पारिमताओं की पूर्ति आवश्यक है। 
दोनों ही नयों में साधना के क्षेत्ञ में योगाचार, श्रर्थात्‌ योगचर्या का प्राधान्य है। किन्तु, दोनों 
के योग में परस्पर भेद हैं। दोनों यान बोधिसत्त्व-यान है। पारमिता-नय में करुणा, मैत्री 
आदि की चर्या प्रधान है। माध्यमिक तथा योगाचार दोनों सम्प्रदायों में पारिमता-नय का समादर 
था । नागाजु न का प्रवत्तित माध्यमिक-मत कालिक दृष्टि से कुछ प्राचीन है। इसका उद्भव- 
क्षेत्र वही है, जहाँ मन्त्र-नय का उद्भव माना जाता है । श्रीधान्यकटक नामक यह स्थान दक्षिण 
में ग्रमरावती के निकट है ) तान्त्रिक साधना के इतिहास में श्रीशल या श्रीपवेत का नाम अत्यन्त 
प्रसिद्ध है । यह ज्योतिर्लिंग मल्लिकाजु न का क्षेत्र है। बौद्ध तान्त्रिक-सम्प्रदाय के विश्वास के 
अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने धान्‍्यकटक में मन्त्नर-नय का तृतीय धर्मचक्र-प्रवत्तेन किया था। नागाजू न 
के कुछ समय बाद असंग का काल है। योगाचार-सम्प्रदाय के इतिहास-प्रसिद्ध प्रवत्तंक असंग 
ही हैं । यह झ्राचा्य वसुबन्धु के ज्येष्ठ ब्राता थे। उस समय के महायोगियों में यह प्रसिद्ध थे। 


पर) 


इनके महायानसूत्रालंकार में तान्त्रिक प्रभाव प्रतीत होता है। प्रसिद्धि है कि मैत्रेय के 
उपदेश से असंग का धामिक जीवन आमूल परिवत्तित हुआ था। वत्तंमान अनुसन्धान से प्रतीत 
होता है कि मेत्नेय एक ऐतिहासिक व्यक्ति थे । इनका नाम मैत्रेयनाथ था । वस्तुतः, महायान- 
सूत्रालंकार की मूलकारिका इन्हीं की रचित है । वस्तुत:, बौद्ध-धर्मं पर तन्त्र का प्रभाव असंग से 
पहले ही पड़ चुका था। मंजुश्रीमूलकल्प नामक ग्रन्थ का परिचय प्राय: सभी को है। इसके 
अतिरिक्त उस समय अष्टादश पटलात्मक गुह्मसमाज की भी बहुत प्रसिद्धि थी ॥ परवरत्ती बौद्ध 
तान्त्रिक साधना के विकास में गुह्मय समाज का प्रभाव अतुलनीय था । इसपर नागार्जुन, क्ृष्णा- 
चाय, लीलावज्न, शान्तिदेव प्रभृति विशिष्ट आचार्यों का भाष्य था। इतना ही नहीं, परवर्त्ती 
काल के दीपंकर श्रीज्ञान, कुमारकलश, ज्ञानकीत्ति, झानन्दगर्भ, चन्द्रकीत्ति, मन्त्रकलश, ज्ञान- 
गर्भ तथा दीपंकरभद्र प्रभूति बहुसंख्यक सिद्ध और विद्वान बौद्ध पण्डितों ने इस ग्रन्थ में उवत 
तत्त्वों के विषय में महत्त्वपूर्ण नाना ग्रन्थों की रचना की थी। असंग के छोटे भाई पहले वैभाषिक 
थे । बाद में असंग के प्रभाव से परिपक्व योगाचारी बन गये थे । असंग ग॒ह्मय समाज के रचयिता थे 
या नहीं, कहना कठिन है । किन्तु, दोनों में घनिष्ठ सम्बन्ध श्रवश्य था । प्राचीन शव तथा शाक्‍त 
आगमों के सूक्ष्म तथा व्यापक झालोचन से ज्ञात होता है कि असंग, नागाजू न आादि आचायें 
उनके प्रभाव से मुक्त नहीं थे। कामाख्या, जालन्धर, पूर्णगिरि, उड्डीयान, श्रीपवंत, व्याप्रपुर 
प्रभृति स्थान तान्त्रिक विद्या के साधन-केन्द्र थे । मातृका-साधन के उपयोगी क्षेत्र भारतवर्ष के 
विभिन्न प्रदेशों में फंले हुए थे। मन्त्न-साधन प्राचीन वागूयोग का ही एक विशिष्ट प्रकार- 
मात्र है । 


पहले कहा जा चुका है कि बौद्ध-मत में पारमिता-नय के सद्श मन्त्र-नय के भी प्रवत्तंक 
बुद्ध ही हैं । क्रमशः, मन्त्रमार्ग में अवान्तर श्ेद--वज्ययान, कालचक्रयान तथा सहजयान 
आविभूत हुए । इनमें किचित्‌ भेंद है, किन्तु बहुत अंशों में सादुश्य है। वस्तुतः, सभी मन्‍्त्र- 
मार्ग के ही प्रकार-भेद हूँ । इस दृष्टि में भेद नहीं है। मालूम होता है, एक ही साधन-धारा 
विभकत होकर भाव के गुण-प्रधानभाव से विभिन्न रूप में व्याप्त हो गई । पारमिता-नय का 
प्रायः समस्त साहित्य विशुद्ध संस्क्षत में है, किन्तु मन्त्र-नय का मूल कुछ संस्क्ृत, कुछ प्राकृत और 
कुछ अपश्रृंश में है। शावर आदि म्लेच्छ भाषाश्रों में भी मन्त्नरहस्य का व्याख्यान होता है । 
यह लघुतन्त्रराजटीका विमलप्रभा में है। मन्त्र-नय की तीनों धाराएँ परस्पर मिलती हूँ । वस्तुत 
यही बौद्ध-तान्त्रिक धर्म है। यदि महाशक्ति की आराधना ही तान्त्रिक साधना का व॑ शिष्टच माना 
जाय, तो इसमें सन्देह नहीं कि पारमिता-नय भी तान्त्रिक कोटि में गिना जायगा । 


वज्ञ यान की साधना में मन्त्र का प्राधान्य रहता है । इसी कारण कभी-कभी वज्त्रयान को 
मन्त्रयान भी कहते हैं । सहजयान में मन्त्र के ऊपर जोर नहीं दिया गया है। परन्तु, वज्भयान 
तथा कालचक्रयान की योग-साधना में मन्त्र का ही प्राधान्य माना जाता है। प्रसिद्धि है कि 
गौतम बुद्ध के पूव॑वर्त्ती बुद्ध दीपंकर इस मार्ग के आदि उपदेष्टा थे । किन्तु, वज्ञमार्ग काल-क्रम 
से लुप्त हो गया, जैसे सुना जाता है कि सांख्य “कालाकं” भक्षित हुआ था, और गीतोक्त योग 


(२९५०) 


दीघेकाल से लुप्त हो गया था (योगो नष्ठः परन्तप) । बाद में कृष्ण ने गीतोक्त योग का पुनः 
प्रवत्तंन- किया । इसी प्रकार ,वज्नयान का भी प्रवाह विच्छिन्न हो गया था। यह ठीक है कि किसी- 
किसी स्थान में यह विद्यमान था, इसका आभास मिलता है । किन्तु, जत-चित्त पर उसका प्रभाव 
नहीं था । उत्तर काल में वज्भयोग के रूप में प्रकट हुआ । उसके प्रव॑त्तक राजा सुचन्द्र 
थे । यह एक विशाल राज्य के स्वामी थे । इनकी राजधानी सम्भल-नगरी थी । यह सीता नदी 
के तट पर थी। कालतन्त्र में इसका विवरण मिलता है । यह राजा सुचन्द्र वज्भपाणि बुद्ध के 
निर्माण-काय थे । इन्होंने ऊर्ध्व-लोक में जाकर सम्बुद्ध गौतम से अभिषेक-तत्त्व के सम्बन्ध में कुछ 
प्रश्न किये थे । उनके प्रश्न से प्रसन्न होकर गौतम ने श्रीधान्यकटक में एक सभा का शआाद्वान 
किया । जगत्‌ में किसी नवीन मत के प्रचार के लिए प्राय: ऐसा ही हुआ करता है । इसके 
पहले गृध्रकूट पर सभा हुई थी और उस समय मन्त्रमार्ग का उपदेश हुआ था | 


अ्रध्िकार-सम्पत्ति अच्छी न रहने पर वज्ञ्यान म॑ प्रवेश नहीं होता । पारमिता-नय का 
साधन नीति तथा चर्या की शुद्धि पर प्रतिष्ठित हुआ था, किन्तु मन्त्र-नय की साधना श्राध्यात्मिक 
योग्यता पर निर्भर थी । 


पारमिता-नय का विश्लेषण स्तौत्वान्तिक दृष्टि से होता है, किन्तु मन्त्र-नय का व्याख्यान 
योगाचार तथा माध्यमिक दृष्टि से दी हो सकता है । सौत्नान्तिक बह्मर्थ को अनुमेय मानते हैं, 
उनके मत में उसका कभी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता है । माध्यमिक विज्ञान को भी नहीं मानते । इसी 
से समझ में आता है कि मन्त्नर-साधना का श्रधिकार प्राप्त करने के लिए दृष्टि का कितना प्रसार 
तथा उत्कर्ष होना चाहिए।.... 
(08%) 
मन्त्र-यान का लक्ष्य वज्नयोग-सिद्धि है। जबतक साधक का आधार या क्षेत्र योग्य नहीं 
होता, तबतक इसका साधन नहीं किया जा सकता । पूर्णता के मार्ग में आगे बढने के लिए 
यही योग श्रेष्ठ है। इस महामाग्ग के चार स्तर हैं। एक स्तर में पूर्ण योग का एक-एक 
रूप आवरण से उन्मुक्त होता है । चारों स्तर के साधन में पूर्णता-लाभ करने प्र योग पूर्ण हो 
जाता है । प्रत्येक स्तर में योग-लाभ से पहले विमोक्ष-लाभ करना पड़ता है। विमोक्ष-लाभ का 
उद्देश्य कल्पनादिक से तथा आवजेनाओं से मुक्त होना है । ध्यान से विमोक्ष- की प्राप्ति होती 
है, और विमोक्ष से योग सिद्ध होता है। चार स्तरों के कारण विमोक्ष भी चार प्रकार के हैं-- 
शन्यता, अनिमित्त, अप्रणिहित और अनभिसंस्कार । प्रत्येक योग में विमोक्ष के प्रभाव से एक- 
एक शक्ति का विकास होता है, अर्थात्‌ एक-एक वज्ञ्योग से एक-एक प्रकार की शक्ति पूर्ण 
होती है। शक्ति के पूर्ण विकास हो जाने पर वज्न्रभाव का उदय होता है । स्थूल दृष्टि से 
अपनी सत्ता का चार भागों में विभाग किया जाता है--काय, वाक्‌ू, चित्त और ज्ञान । प्रथम 
वज्जयोग में 'कायवज््रभाव” का उदय होता है । इसी प्रकार द्वितीय, तृतीय तथा चतुर्थ अवस्थाओं 
का भी उदय होता है । जिसे कायवज्त् कहा गया है, वह एक दृष्टि से स्थूल जगत्‌ की पूर्णता है। 
शेष तीन भी इसी प्रकार के हैं । ये चारों समष्टि-रूप हैं । 


(रे). ..) 


पहले वज्ञयोग का नाम विशुद्ध-योग है । इसके लिए शून्यता नाम का विमोक्ष प्राप्त 
करना पड़ता है। शून्यता शब्द से स्वभावहीनता समझनी चाहिए। शून्यता अतीत श्रौर 
अनागत ज्ञेयों से शन्‍्य है । इसका दर्शन शून्यता है। यह गम्भीर और उदार है। गम्भीर इस 
लिए कि अतीत और अ्रनागत नहीं है। उदार इसलिए कि अतीत और अ्रनागत का दर्शन 
है। जिस ज्ञान में इस शन्यता का ग्रहण होता है, वही शून्यता-विमोक्ष है । इसे प्राप्त करने पर 
तुरीय अवस्था का क्षय हो जाता है, और अक्षर महासुख का उदय होता है । करुणा का लक्षण 
ज्ञानवज्र है। इसी का नामान्तर सहजकाय है, जो प्रज्ञा और उपाय की साम्यावस्था है । इसी 
का नामान्तर विशुद्ध योग है । 

द्वितीय योग का नाम धमर्मंयोग है। इसके लिए जिस विमोक्ष की अपेक्षा है, उसे 
अनिमित्त कहा जाता है । बुद्ध, बोधि प्रभूति विकल्पमय चित्त ही निभित्त है। जिस ज्ञान में 
इस प्र कार का विकल्प-चित्त नहीं होता, उसे ही अ्रनिमित्त -विमोक्ष कहते हैं । इसे प्राप्त कर लेने 
पर सुषुप्ति-दशा का क्षय हो जाता है। नित्य-अभ्रनित्यादि हढय से रहित ब्लन्नीरूप चित्त उदित 
होता है । यह चित्त-वज्र-धर्मकाय नाम से प्रसिद्ध हैं। यह दो कार्यों का स्फ्रण है। वस्तुत:, यह 
जगत्‌ के कल्याण-साधक निविकल्पक चित्त से भिन्न और कुछ नहीं है। यह योग भी 
प्रज्ञा तथा उपाय का सामरस्य है । चित्त-वज्र ही ज्ञानकाय नाम से प्रसिद्ध है । 

तृतीय योग का नाम मन्त्रयोग है। इसके लिए शअ्रप्रणिहित नाम का विमोक्ष आवश्यक 
है। निमित्त के श्रभाव से तक॑ का अभाव होता है। वितक्क-चित्त के अभाव से प्रणिधान 
का उदय नहीं होता, इसलिए यह श्रप्रणिहित है । अ्रप्रणिधान शब्द से "में सम्बुद्ध हें” आदि 
आकार का भाव समझा जाता है। इस प्रकार के विमोक्ष से स्वप्न-क्षय होता है और भीतर 
से अ्रनाहत ध्वनि सुन पड़ती है । यही मन्त्र या सर्वत्त्वभूतरुत नाम से प्रसिद्ध है। मुद्दिता इसी 
का नामान्तर है । सर्वेसत्त्वरुत से तात्पय॑ मन्त्र द्वारा सवंसत्त्वों में मोदन (झ्रानन्द) का संचार 
करना है । यही मुदिता का तात्पये है । मन का त्राण हो जाता है, यही मन्त्र का उपयोग है । 
यही वागवज्त्र या सम्भोग-काय है। प्रज्ञा और उपाय का सामरस्य ही मन्त्रयोग है । यह सूर्य- 
स्वरूप है । । 

चतुर्थ योग का नाम संस्थान-योग है । इसके लिए अनभिसंस्कार नाम का विमोक्ष 
अपेक्षित है । प्रणिधान न रहने से अभिसंस्कार नहीं रहता। श्वेत-रकत-प्राणायाम, 
विज्ञान से अभिसंस्कार हैं। इस विमोक्ष के प्रभाव से विशुद्धि होती ह । उससे जाग्रत्‌ अ्रवस्था 
का क्षय होता है, और अनन्त-अनन्त निर्माण-कायों का स्फ्रण होता है। इससे उपेक्षारूप 
कायवज्र का लाभ होता है। रौद्र, शान्तादि रूपों से इसका सांकर्य नहीं है। निर्माण-काय या 
प्रज्ञोपाय का सामरस्य ही संस्थान-योग का रूप है। यह 'कमल-नयन' नाम से प्रसिद्ध है । 

पूर्वोक्त विवरण से स्पष्ट है कि चार योगों से चार भ्रवस्थाओं का अतिक्रम होता है । 
वज्योग का मुख्य फल पूर्ण निमंलत्त्व स्वच्छत्व या आयत्त करना है । तुरीय प्रभृति चार 
ग्रवस्थाओं में किसी-न-किसी प्रकार का मल है । जबतक इन मलों का संशोधन न हो, तबतक 
पूर्णत्व-लाभ नहीं हो सकता। तुरीय के मल से भ्रभिप्राय रागविशिष्ट इन्द्रिय-द्य से है। सुषुप्ति 
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का मल तम और स्वप्न का मल श्वास-प्रश्वास है। श्वास-प्र श्वास का अभिप्राय प्राणोत्पादादि 
तथा सत्‌, असत्‌ और विकल्प से है । जाग्रत्‌ का मल है संज्ञा, अर्थात्‌ देह-बोध । 


तान्त्रिक योगियों का कहना है कि व दिक योग से मलों की पूर्णतया निवृत्ति नहीं होती | 
किन्तु, तान्त्रिक क्रिया के प्र भाव से मल रह ही नहीं सकता । इस मत में वस्तुमात्र ही शून्य, श्रर्थात्‌ 
निःस्वभाव है। अतीत नहीं है और श्रनागत भी नहीं है, यह जानकर ध्यान करने से 
मनोभाव शुन्यात्मक होता है। यह अत्यन्त गम्भीर है, और देशकालादि से श्रपरिच्छिन्न है । 
इसके आधार पर जिस ज्ञान की प्रतिष्ठा है, उसी का नाम शून्यता-विमोक्ष है। इसके प्रभाव से 
मोहनाशक निविकार आनन्द की अभिव्यक्ति होती है। विश्व-करुणा से युवत ज्ञान शुद्ध होता 
है ।॥ इसी का नाम सहज-काय है और इसी का न!मान्तर विशुद्ध-क।य भी है । 


ऊपर चार वज््रयोगों का जो संक्षिप्त विवरण दिया गया है, वह गुह्यसमाज और विमल- 
प्रभादि ग्रन्थों के आधार पर है । चेतन्य को आवरग से मुक्त करणा ही योग का उद्देश्य है | 
एक-एक वज्ञ्योगरूप चेतन्य से एक-एक श्रावरण का उनन्‍मीलन होता है । इससे समग्र विश्व- 
दर्शन का एक-एक श्रंग खुल जाता है । इसका परिभाषिक नाम अभिसम्बोधि है। चार योगों 


से चार प्रकार की अभिसम्बोधि उदित होती है, और पूर्णता की प्राप्ति के अन्तराय दूर हो 
जाते हैं । 


इस सम्बोधि का श्रालोचन दो तरह से किया जा सकता है---१. उत्पत्ति-क्रम तथा 
२. उत्पन्न-क्रम | वंदिक धारा की साधना में भी इन दोनों का परिचय मिलता है, किन्तु, दोनों के 
प्रकार भिन्न हैं। सृष्टि-क्रम और संहार-क्रम अथवा अवरोह-क्रम और आरोह-क्रम का अवलम्बन 
किये विना सम्यक्‌ रूपेण विश्वदर्शन नहीं किया जा सकता । श्रीचक्र-लेखन की प्रणाली 
में केन्द्र से परिधि की तरफ या परिधि से केन्द्र की तरफ ज से गति हो सकती है, अथ च दोनों 


में तत्त्व-दृष्टि तथा कार्य-दृष्टि से भेद है; ठीक उसी प्रकार उत्पत्ति-क्रम से उत्पन्न-क्रम का 
भी भेद है । 


उत्पत्ति-क्रम में चार सम्बोधियों को इस क्रम से समझना चाहिए । सबसे पहले है, एक- 
क्षण-अभिसम्बोधि । यह सवा भाविक या सहजकाय से संश्लिष्ट है । जन्मोन्मुख आलयविज्ञान जिस 
समय मातृगर्भ में माता और पिता के समरसीभूत बिन्दु-हय के साथ एकत्व-लाभ करता है, वह 
एक महाक्षण है। इस क्षण में जो सुख-संवित्ति होती है, उसका नाम एकक्षण-सम्बोधि है । 


उस समय गर्भेस्थ काया रोहित मत्स्य के सदुश एकाकार रहती है । उसमें अंग-प्रत्यंग का 
विभाग नहीं रहता । 


इसके बाद पंचाकार-सम्बोधि होती है । पहले की काया सहज-काय से संश्लिष्ट थी, 
किन्तु यह काया धर्म-काय से संश्लिष्ट है। मातृगर्भ में जब रूपादि वासनात्मक पाँच संवित्तियाँ 
होती हैं, तव वह श्राकारक्‌मंवत्‌ पंचस्फोटक से विशिष्ट होती हैं । यह पंचाकार-महासम्बोधि की 
अवस्था है । 


((अन् म), 
तदनन्तर, उक्त पंचज्ञान में से प्रत्येक ज्ञान पंचधातु, पंच इन्द्रिय तथा पंच आयतनों के 
वासना-भेद से बीस प्रकार काहै। काय भी बीस अंगुलियों से परिपूर्ण होता है। वह 
विशत्याकार-सम्बोधि है । इसका सम्बन्ध सम्भोग-काय के साथ है। यहाँतक का विकास 
मातृगर्भ में होता है । 


इसके बाद गर्भ से निष्क्रमण, अर्थात्‌ प्रसव होता है । उसी समय मायाजाल के सदृश 
ग्रनन्त भावों की संवित्तियाँ होती हैं । ज्ञान में विशति भेदों के स्थान पर अनन्त प्रकार के भेदों 
का स्फ्रण होता है । इसका नाम मायाजाल-श्रभिसम्बोधि है। यह निर्माण-काय से संश्लिष्ट है । 


मायाजाल के ज्ञान के उदय होने पर ही समझ लेना चाहिए कि उत्पत्ति-क्रम समाप्त 
हो गया । परमशुद्ध सत्ता से मायाराज्य में श्रवतरण का यही इतिहास है । वस्तुत:, माया-गर्भ में 
ही रचना होती है। काल-तत्त्व का भी यही रहस्य है। शुकल-बिन्दु तथा रक्‍त-बिन्दु 
नाम के दो कारण-बिन्दु कार्य-बिन्दु के रूप में परिणत होते हैं । आगे की सृष्टि इस कार्य- 
बिन्दु का ही क्रम-विकास है । इससे स्पष्ट है कि सृष्टि के प्रारम्भ में आनन्द-ही-आनन्द है । 
इसका नाम केवल सुखसंवित्ति है। उपनिषद्‌ में भी आानन्दादुध्येव खल्विमानि भूतानि जायन्ते 
के द्वारा यही कहा गया है। वह वस्तुतः महाक्षण की स्थिति है । सृष्टि में मायाजाल के अनन्त 
नाग-पाश का विस्तार है । आनन्द दूटता है, श्रौर नाना प्रकार के दुःखों का झ्राविर्भाव होता 
है । इस प्रत्यावत्तंन-काल में माया को छिन्न कर पुनः उस एक महाक्षण में लौटना पड़ता है। 
निर्माण-काय से सहज-काय तक का आररोहण होता है । प्रत्यावत्तं न की धारा में एकक्षण-सम्बोधि 
को अन्तिम विकास माना जाता है। वस्तुत:, इसी क्षण में विश्वातीत महाशक्ति अवतीर्ण 
होती है, और लौटती भी है। योमी गर्भाधान-क्षण को ही उत्पत्ति-क्षण मानते हैं, 
परन्तु, अयोगी की दृष्टि में गर्भ से निष्क्रमण-क्षण या नाडीच्छेद-क्षण ही उत्पत्ति-क्षण है । 
उसी क्षण में माया, अर्थात्‌ वैष्णवी माया का स्पर्श होता है । 


इसके बाद ही श्वास-प्रश्वास की क्रिया प्रारभ होती है। देहरचना के मूल में है क्षर- 
बिन्दु अथवा आलय-विज्ञान | यह शअशुद्ध विज्ञान है। यही जन्म लेता है । दो कार्य-बिन्दु 
एक साथ रहकर देह-रचना करते हैं । 


उत्पन्न-क्रम वस्तुत: आरोह-क्रम है । एक दृष्टि से इसे संहार-क्रम कहा जा सकता है । 
दूसरी दृष्टि से इसे ही सृष्टि-क्रम भी कह सकते हैं । ज॑से माया से ब्रह्म में स्थिति-लाभ करना 
एक धारा है, ठीक उसी प्रकार ब्रह्मावस्था का भी एक विकास-व्यापार है । .इससे परमात्मा 
तथा भगवान्‌-पर्यन्त भावों की व्यंजना होती है | प्रक्ृत में भी प्रायः ऐसा ही समझना चाहिए । 
माया के प्रभाव से प्रति दिन २१ हजार ६ सौ श्वास-प्रश्वासों की क्रिया हक्ष्ती है । प्रत्यावत्तंन 
की अ्रवस्था में भी ठीक उसी प्रकार एकक्षण-अभिसम्बोधि की भ्रवस्था होती है। इस अवस्था 
में प्राणवाय शान्त होती है। इसीलिए, चित्त महाप्राण में स्थिर होता है, और स्थल 
इन्द्रियों की क्रिया नहीं रहती । इस अवस्था में दिव्य इन्द्रियों का उदय होता है । स्थूल- 


५ 
है 


( हे३े ) 
देहाभिमान नहीं रहता । दिव्य देह का आविर्भाव होता है। इस समय एक हो क्षण में 


विश्व-दर्शन हो जाता है--ददश निश्चिलं लोकमादर्श इब निर्मल । यह ज्ञान वज्ञयोग 
है, और स्वभाव-काय की अ्रवस्था है । 


, क्षरविन्दु की देहरचनात्मक सृष्टि बताई गई है। अ्रक्षर या श्रच्युतबिन्दु की सृष्टि 
विशुद्ध ज्ञान-विज्ञानात्मक है। यह एकक्षणाभिसम्ब॒ुद्ध स्थिति ही सर्वार्थदर्शी वज्नसत्त्व की स्थिति 
समझनी चाहिए। इस स्थिति में श्वास-चक्र की क्रिया नहीं रहती । इस महाक्षण को ही बुद्ध 
का जन्म्र-क्षण कहा जाता है। मनुष्यमात्न ही बुद्धत्व या पूर्णत्व का लाभ इसी महाक्षण में 
करते हैं । इसी का नाम द्वितीय जन्म है। मूलतन्‍्त्र में कहा गया है--जन्मस्थानं जिनन्‍्द्राणा- 
मकसल्मिन समयेषक्षरे । यह स्वभाव-काय की अवस्था है । 


इसके बाद चित्तवज्रयोग होता है । पहले जो वज्सत्त्व थे, वही महासत्त्व के रूप में 
प्रकट होते हैं। उस समय परम अक्षर-सुख का अनुभव होता है । इसका नाम पंचाकार अभि- 
सम्ब्रोधि है। आदर्श-ज्ञान, समता-ज्ञान, प्रत्यवेक्षण-ज्ञान, कृत्यानुष्ठान-ज्ञान और पूर्ण विशुद्ध 
धर्मधातु का ज्ञान थे ही मुख्य ज्ञान हैं। द्रव्यादि पंचधातु और रूपादि पंचस्कन्ध ये दोनों प्रज्ञा 
और उपायात्मक हैं। ये पंचमण्डल निरोध-स्वभाव हैं । यह धर्म और काल की अवस्था है। 
इस सप्तय श्वास-चक्र पुनः कम में प्रवत्तित होता है । 


जब सम्भोग-काय की अभिव्यक्ति होती है, तब वाग्‌वज्ररूप से उसका निरूपण किया 
जा सकता है। यह महासत्त्व है, इसी का परिणाम है बोधिसत्त्व । यह द्वादशाकार सत्त्वार्थ 
बोधिसत्त्वों का अनुग्राहक है। यह सवबंसत्त्वरुत के द्वारा धर्म-देशना करते हैं । यह विशत्याकार 
झभिसंस्कार की दशा है। इसमें ५ इन्द्रिय, ५ विषय, ५ कर्मेन्द्रिय और निरावरण लक्षण द्वादश 
संक्रान्तियाँ हैं। 


सबके अन्त में कायवज्च्र-योग का निरूपण होता है । यह निर्माण-काय है। समय-सत्त्व 
षोडश[कार तत्त्ववेदनों के कारण अनुग्राहक है । अनन्त मायाजालों से काय का स्फुरण होता 
है। यहाँ की समाधि भी मायाजाल अभिसम्बोधि है । इस अवस्था में एक ही समय में भ्रनन्त 
तथा अपयेन्त नाना प्रकार की माया के निर्माणलक्षण षोडश आननन्‍्दमय बिन्दु का 
निरोध है | 


इस समय प्रसंगतः आनन्द के रहस्य के सम्बन्ध में दो-चार बातें कहना आवश्यक है। 
स्थूल दृष्टि से आनन्द के चार भेद हैं--१. आनन्द, २. परमानन्द, ३. विरमानन्द, 
४. सहजानन्द । जिस समय काम के द्वारा मन में क्षोभ होता है, वही समय आनन्द के 
उद्गम का है। वस्तुतः, यह भाव का ही विकास है । शक्ति की अभिव्यक्ति से इसका आविर्भाव 
होता है। इसके बाद जब अभिव्यक्ति-शक्ति के साथ मिलन का पूर्णत्व सिद्ध होता है, तब बोधि- 
चित्त भी पूर्ण ) जाता है । इस पूर्णत्व का स्थान ललाट है । इस आनन्द का नाम परमानन्द है। 


(विकेट) 
यहाँ स्मरण रखना चाहिए कि बौद्ध तान्त्रिक परिभाषा में शरीर का सारांश बिन्दु ही 
बोधि-चित्त नाम से अभिहित होता है। उत्तमांग से बोधि-बिन्दु का क्षरण होता है। यही 
अमृत-क्षरण है । उस अवस्था को ज्वाला-अवस्था कहते हैं। यह विरमानन्द है । इसके बाद 
वाक्‌ तथा चित्त-बिन्दु के अवसान में जब चतुबिन्दु का निर्गंम होता है, उस काल में सहजानन्द 
का आविर्भाव होता है। 


योगी कहते हैं कि प्रत्येक पक्ष में प्रतिपत्‌ से पंचमी-पर्यन्त तिथियाँ जो चन्द्रमा की 
कलाएं हैं, वे आरकाशादि पंचभूत के स्वरूप हैं। इन्हीं का नाम नन्दा, भद्रा, जया, रिक्ता तथा 
पूर्णाहै। इनके प्रतीक स्वरादि वर्ण हैं। इन पाँचों में आनन्द पूर्ण होता है । षष्ठी से दशमी 
तक की तिथियाँ भी पूर्ववत्‌ आकाशादि पंचभूत के स्वरूप हैं । इनमें परमानन्द पूर्ण रहता है । 
एकादशी से पूणिमा तक भी आकाशादि एंचभूत रूप ही हैं। ये विरमानन्द से पूर्ण रहती हैं । 
इस प्रकार, आनन्द, परमानन्द तथा विरमानन्द्र की साम्यावस्था षोडशी कला है । इसी का नाम 
सहजानन्द है । इसमें सब धातुझ्ों का समाहार होता है। प्रत्येक श्रानन्द में जाग्रत, स्वप्न, 
सुषुप्ति और तुरीय के भेद से काय, वाक्‌, चित्त तथा ज्ञान के योग से चार प्रकार के योग 
उदित होते हैं। कायानन्द, वागानन्दादि प्रत्येक आनन्द से संश्लिष्ट योग भी चार 
प्रकार के हैं। इस प्रकार, चार वज्ञयोग ही बोडश योग में परिणत होते हैं । इन सोलहों के 
नाम पृथक-पृथक्‌ हैं। पहले का नाम काम हैं। श्रन्तिम का नाम नाद है। 


(( अप), 


तान्त्रिक उपासना शक्ति की उपासना है । बौदा्ों की दृष्टि से प्रज्ञा ही शक्ति का स्वरूप 
है । इसी का प्रतीक त्रिकोण है । इसमें विशुद्ध छः धातु विद्यमान हैं । इसीलिए इनके छः गुण 
प्रसिद्ध हैं--ऐश्वर्य, समग्रत्व, रूप, यश, श्री, ज्ञान तथा अर्थवत्ता। यथा : वेष्णव चतुव्य ह 
के प्रसंग में भगवत्‌-स्वरूप, अर्थात्‌ वासुदेव का षाड़गुण्य विग्रह मानते हैं, और संकर्षणादि 
तीन व्यूह में प्रत्येक का द्विगुण विग्रह मानते हैं । वही प्रकार बौद्धागम एवं बौद्धेतर शव, शाक्‍्ता- 
गम में भी है। शक्ति के प्रतीक त्रिकोण के तीन कोणों में तीन बिन्दु हैं। केन्द्र में मध्यबिन्दु 
है, जिसमें तीनों का समाहार होता है । कोण के प्रतिबिन्दु में दो गुण माने जाते हैं। इसीलिए, 
समष्टि षड़गुण होता है । शाक्‍तों के चतुष्पीठ का मूल भी यही है । अस्तु; यह त्रिकोण क्लेश, 
मार प्रभृति का भंजन करनेवाला है, अतः भग' नाम से प्रसिद्ध है। हेवजञतन्त्र में प्रज्ञा को भग 
कहा गया है । इसका नाम वज्नर धर-धातु महामण्डल है । यह महासुख का आवास है। यह 'एकार' 
या धर्म-धातु पदवाच्य है। यह भ्रजड, स्वच्छ आकाश के सदृश है और भ्रनवकाश एवं प्रकाश- 
मय है । वज्जालय या वज्बासन इसी का नामान्तर है । यह अखण्ड, अपरिमित, अनन्त प्रकाशमय 
है । इसको सिंहासन बनाकर जो आसीन होते हैं, उन्हें भगबान्‌ कहा जाता है। उन्हें ही 
महाशक्ति का अ्रधिष्ठाता कहते हैं । 

बौद्धेतर आगम-शास्त्रों में 'ए” कार शक्ति का प्रतीक है । यह त्रिकोण है । अनुत्तर पर 
स्पन्द अ' है, उच्छलित श्रानन्द “श्रा” श्रनुत्तर है, चित्‌ तथा आ्रानन्‍्द-चित्‌ इच्छा-रूप “इ! में 
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नियोजित होकर त्रिकोण की रचना करते हैं। इसी का नाम 'ए' कार है । यह विसर्गानन्दमय 
सुन्दर रूप में वर्णित होता है (स्मरण रहे कि अ्रशोक की ब्राह्मी लिपि में भी “ए” कार त्रिकोणा- 
कार ही है ) । 

त्रिकोणमेकादशक॑ वह्विगहं च योनिकम्‌ । 

श्रुज्भार्ट चेव 'ए'कारनामभि: परिकीत्तितम्‌ ।। 


इच्छा, ज्ञान तथा क्िया ये तीनों त्रिकोण के रूप में परिणत होते हैं। विसगंरूप 
परशक्ति के आनन्दोदय-क्रम से लेकर क्रियाशक्ति-पयंन्त रूप ये त्रिकोण ही उललसित होते 
हैं। यहाँ की शक्ति नित्योदिता है, इसीलिए यह परमानन्दमय है । इस योगिनी जन्माधार 
त्रिकोण से कुटिलरूपा कुण्डलिनी शक्ति प्रकट होती है --- 
त्रिकोणं भगसित्युबतं वियश्स्थं गुप्तमण्डलम्‌ । 
इच्छा-ज्ञान-क्रिया-कोणं तन्मथ्ये चिञज्चनीक्रमस्‌ ।। 


बौद्धों का सिद्धान्त भी ऐसा ही है -- 


'ए'काराकृति यहिव्यं मध्ये 'वं कारभणितम्‌ । 
आलय: सर्वेसौख्यानां बोधरत्नकरण्डकस्‌ ॥॥। 
बाहर दिव्य 'ए'कार है। त्रिकोण के मध्य में “व कार है । इसके मध्य बिन्दु में सवंसुख 
का आलय बुद्धरत्न निहित रहता है । यह प्रज्ञा ही रत्नत्रय के अन्तगंत धर्म है। इसलिए, 
<ए'कार को धर्म-धातु कहते हैं। बुद्धरत्न इस त्रिकोण के भीतर या षट्कोण के भी मध्य- 
बिन्दु में प्रच्छन्न है । 


तान्त्रिक-बौद्ध जिसे मुद्रा कहते हैं, वह शक्ति की ही अभिव्यक्ति या बाह्य रूप है। 

म॒द्रा के चार प्रकार [हैं--कर्म मुद्रा, धर्मेमुद्रा, महामुद्रा और समयमुद्रा । गुरुकरण के बाद 
गाधना के लिए शिष्य को प्रज्ञा ग्रहण करनी पड़ती है । प्रज्ञा ही मुद्रा या नायिका है। यह 
एक प्रकार से विवाह का ही व्यापार है। इसके बाद अभिषेक की क्रिया होती है । तदनन्तर, 
साधक तथा मुद्रा दोनों का मण्डल में प्रवेश होता है तथा योगक्रिया का अनुष्ठान होता है। इस 
समय आन्‍्तर तथा बाह्य विक्षेप दूर करने के लिए समन्त्रक क्रिया की जाती है । इसके बाद बोधि- 
चित्त का उत्पाद आवश्यक होता है । प्रज्ञा तथा उपाय के योग से, अर्थात्‌ साधक तथा मुद्रा के 
सम्बन्ध से बोधिचित्त का उद्भव होता है। इस उत्पन्न बोधिचित्त को निर्माणचत्र में, अर्थात्‌ 
नाभिप्रदेश में धारण करना पड़ता है | यह क्रिया अत्यन्त कठिन है; क्योंकि स्खलन होने पर 
योग भ्रष्ट होने की सम्भावना है श्रौर नरक-गति निश्चित है । नाभि में इस बिन्दु को स्थिर न कर 
सकने से सदसदात्मक द्वन्द्र का बन्धन अनिवायं है । मन की चंचलता तथा प्राण की चंचलता 
बिन्दु की चंचलता के अ्रधीन है । चंचल बिन्दु ही संवृति बोधिचित्त है। बिन्दु स्थिर हो 
जाने पर उसकी ऊध्वंगति हो सकती है, अन्त में उष्णीष-कमल में, अर्थात्‌ सहस्नदल कमल में 
हाबिन्दुस्थान में जाने पर मुक्ति या नित्य ग्रानन्द का आविर्भाव होता है। बिन्दु की स्थिरता 
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ही ब्रह्म चर्यानुष्ठान का फल है। थिन्दु के स्थिर हो जाने पर योग-क्रिया के द्वारा क्षोभण से 
उसमें स्पन्दन कराया जाता है । वेदिक सिद्धि के बाद विवाहोत्तर गहस्थाश्रम के सम्बन्ध में 
सस्त्नीको धर्ममाचरेत्‌' का भी यही अभिप्राय है । उसके बाद उसमें क्रमश: ऊध्व॑ंगति होती है । 
इस गति की निवृत्ति ही महासुख का अभिव्यंजक है । 


कमंमुद्रा प्रारम्भिक है । कमंपद का वाच्य है काय, वाक्‌ तथा चित्त की चिन्तादिरूप क्रिया । 
इस मुद्रा के अ्रधिकार में क्षण के भेद से चार प्रकार के आननन्‍्दों की अभिव्यक्ति होती 
इनके क्रम के विषय में अग्रद्दयवज्ञ के अनसार ततीय का नाम सहजानन्द और चतर्थ का विरमा- 
नन्‍्द है । यह क्रम इसलिए है कि परम और विराम के मध्य में लध्य-दर्शन होता है | चार क्षपणों 
के नाप हैं---विचित्र, विपाक, विलक्ष ण और विमदे । धर्ममुद्रा धर्मेधातु-स्वरूप है | यह निष्प्रपंच, 
निरविकल्प, अ्रकृतिम, अनादि अथ च करुणास्वभाव है । यह प्रवाहेण नित्य है, इसलिए सहज 
स्वभाव है । धन मद्रा की स्थिति में अज्ञात या अत्रान्ति पर्णतया निवत्त हो जाती है । साधारण 
योग साहित्य में देहस्थित वाम नाडी तथा दक्षिण नाडी को आवत्त मय मानकर सरल मध्य ना 
को, ग्रर्थात्‌ सुपमणा या ब्रह्म ताडी को योग या ज्ञान का मार्ग माता जाता है । आगमिक वोद् 
साहित्य में ठीक इसी प्रकार ललना तथा रसना नाम से पाश्व॑वरत्ती नाडीह्वयय को प्रज्ञा और 
उपायरूप माना है, और मध्य नाडी को अ्वधूती कहा है । अ्वधूती का नामान्‍्तर धर्ममुद्रा है 
तथता के अ्रवतरण के लिए यही संनिक्ृष्ट कारण है, श्रतः यही मार्ग है । मध्यमा प्रतिपत्‌ यही 
है। आदर के सहित निरन्तर इसके अभ्यास से निरोध का साक्षात्कार होता है। हान और 
उपादान-वर्जित जो स्वरूपदर्शन है, वही सत्य-दर्शन है । इस मध्यमार्ग में ज्ञनान्तवेर्त्ती ग्राह्म तथा 
ग्राहक-विकल्प छूट जाते हैं। तृतीय मुद्रा का नाम महामुद्रा है। यह निःस्वभाव है, और सर्वे 
प्रकार के आवरणों से वर्जित है मध्याक्न गगन के सदुश निर्मेल और अत्यन्त स्वच्छ है। यही 
सर्वेसम्पत्‌ का आधार है । एक प्रकार से यह निर्वाण-स्वरूप ही है। यहाँ श्रकत्पित संकल्प का 
उदथ होता है । यह अप्रतिष्ठित मानस की स्थिति है। यह पूर्ण निरालम्ब अवस्था हैं! योगी 
इसे अस्म॒त्यमनसिकार नाम से वर्णन करते हैं। इसका फल समय-मुद्रा या चतुथ मुद्रा है। यह 
समय अचिन्त्य-स्वरूप है । इस अ्रवस्था में जगत्‌-कल्याण के लिए स्वच्छ एवं विशिष्ट सम्भोग- 
काय तथा निर्माणकाय-स्वभाव होकर वज्रधर के रूप में इसका स्फ्रण होता है। इस विश्व- 
कल्याणकारी रूप को तिब्बती बौद्ध हेरुक' नाम देते हैं । आचायंगण इस मुद्रा को ग्रहण कर 
चक्राकार में पाँच प्रकार के ज्ञान की पाँच प्रकार से परिकल्पना करके आदरशे-ज्ञान, समता-ज्ञान 
आ्रादि का प्रकाश करते हैं । 


री 
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अभिषेक के विषय में कुछ न कहने से योग-साधन का विवरण असम्पूर्ण ही रहेगा । 
अतः, इस विषय में भी संक्षेप से कुछ कहा जा रहा है । वज्न यान के अनुसार भ्रभिषेक सात प्रकार 
के हैं। यथा : उदकाभिषेक, मुकुठाभिषेक, पट्टा भिषेक, वज्न घण्टाभिषेक, वज्रब्रताभिषेक, नामा- 
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भिषेक और अनुज्ञाभिषेक । इसमें पहले दो देह-शुद्धि के लिए हैं। तृतीय और चतुर्थ से 
वाक्‌-शुद्धि होती हैं । पंचम और षष्ठ से चित्त-शुद्धि होती हैँ । सप्तम से ज्ञान-ण॒द्धि होती है । 
अभिषेक के सम्बन्ध में बाह्य विवरण वज्न्यान के बहत-से ग्रन्थों में है। उसकी यहाँ चर्चा अना- 
वश्यक है। देह पंचधातुमय है । उष्णीष से लेकर कटिसन्धि तक पंच जन्म-स्थानों में 
यथाविधि समन्त्रक अभिषेक के द्वारा पंचधातुओ्रों की शुद्धि की जाती है । इससे काय शुद्ध हो 
जाता है। इसी का नाम उदकाभिवेक है । मुकुठाभिषेक से पंचस्कन्ध या पंचतथागत की 
शुद्धि होती है। इस प्रकार, प्रथम तथा द्वितीय से धातु तथा स्कन्धों के निर्मल हो जाने के 
कारण काय की सम्यक शुद्धि हो जाती है । पद्ठाभिषेक और वज्रघण्टाभिषेक के द्वारा दस 
पारमिताओं की पूर्ति होती है। इससे चन्द्र और सूर्य का शोधन होता है । पंचम से रूपादि 
वियय तथा चक्षुराद्वि इन्द्रियों का शोधन होता है। इससे प्राक्ृत विषयों के नियन्त्रण तथा 
महामुद्रा की सिद्धि में सहायता मिलती है । षण्ठ से राग-द्वेष का शोधन होता है और मेत्री 
आदि ब्रह्मविहारों की पूत्ति होती हैं। पषष्ठाभिषेक. के बाद की अ्रवस्था का शवज्त्र शब्द 
से अ्भिधान होता है । सप्तम अभिषेक धर्मचत्रप्रवत्तंत के लिए या बुद्धत्व-लाभ के लिए है। 
अपरिमित सत्तवों के आशय के श्रनुसार परमगुह्य वज्रयान के रहस्य का उपदेश करने के लिए 
संबुतिसत्य तथा परमार्थसत्य का विभाग किया जाता है | इस प्रकार से वुद्धत्व के निष्पादन 
के लिए सप्तम अभिषेक का उपयोग है । इन सात अभिषेकों से शिष्य के कायादि चार वज्म 
शुद्ध हो जाते हैं। उस समय उनके हाथ में धारण करने के लिए वज्य या वज्नघण्टा होता 
है। अभिषेक के संवृति तथा परमार्थ दो रूप है। संवृति भी दो प्रकार की है--लोक- 
संवृति तथा योगी-पंवुति । लोक-सप्ंवृति को अधर-संवृति तथा योगी-संवृति को उत्तर-संवृति 
कहा जाता है । पहले उदकादि सप्त सेकों का नाम कहा गया है । ये लौकिक सिद्धि के 
सोपान हैं। ये सब पूर्वसेक हैं, उत्तरसेक नहीं । योगी-संवृतिरूप सेक कुम्भादि तीन 
प्रकार के हैं--क्रुम्भाभिषेक या कलशाभिषेक, गृह्याभिषेक और प्रज्ञाभिषेक । ये उत्तरसेक 
लोकोत्तर सिद्धियों के मूल हैं । यद्यपि ये सांवृत हैं, फिर भी परमार्थ के अनुकूल हैं। परमार्थ 
सेक ही अनुत्तर सेक है । पूर्वसेक के लिए मुद्रा आवश्यक नहीं है। उत्तरसेक के लिए 
मुद्रा आवश्यक है । अन॒त्तर के लिए कुछ कहना ही नहीं है । 
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अब तान्त्रिक बौद्धों के पडंग योग के सम्बन्ध में दो-चार बातें कही जायेंगी । हठयोग तथा 
राजयोग में षडंग या अ्रष्टांग दोनों ही प्रसिद्ध हैं। बौद्धों का षडंग योग इससे विलक्षण है। 
इसका प्राचीन विवरण गुद्यसमाज में तथा मंजुश्रीकृत कालचत्रोत्तर में पाया जाता है। परवर्त्ती 
साहित्य में, विशेषत: नडपाद की सेकोद्देशटीका में तथा मर्मकलिकातन्त्र में इसका वर्णन है । बहुत- 
से लोग इसे बौद्धयोग के नाम से भी वर्णन करते हैं । यह सत्य भी है। परन्तु, ब्रह्मसूत्र के भाष्य- 
. कार भास्कराचार्य भी अपनी गीताटीका में ठीक इसी क्रम से षडंग योग का उल्लेख करते हैं। 
यह टीका अभी तक प्रकाशित नहीं है। प्रत्याहार, ध्यान, प्राणायाम, धारणा, अनुस्मृति, समाधि 
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ये षडंग योग हैं । सिद्धि दो प्रकार की'है---१. सामान्य और २. उत्तम | यौगिक विभूतियाँ 
सामान्य सिद्धि के अन्तगंत हैं। सम्यक्सम्बोधि या बुद्धत्व उत्तमा सिद्धि है। समाजोत्तर- 
तन्त्र के अनुसार षडंगयोग से ही बुद्धत्व या सम्यक्सम्बोधि प्राप्त हो सकती है। इसके चार 
उपाय हैं--१. सेवाविधान, २. उपसाधन, ३० साधन, ४. महासाधन। महोष्णीषबिम्ब 
की भावना सेवाविधान के ग्रन्तगंत है । यह अशेष त्रंधातुक बुद्ध-बिम्ब है। अमृत कुण्डलिनी 
रूप से बिम्ब की भावना उपसाधन है। देवतावबिम्ब की भावना साधन है। बुद्धाधिप तथा 
विभुरूप से बिम्ब की भावना महासाधना है। दस इन्द्रियों की अपने-अपने विषय के प्रति 
वृत्ति आहरण है । इन इन्द्रियों का अ्न्तमु ख होकर अपने स्वरूपमात्र में अनुवत्तंन प्रत्याहार 
है | प्रत्याहार के समय इन्द्रियों की विषय-भावापत्ति या विषय-ग्रहण नहीं रहता । प्रत्याहार 
का फल वराग्य, त्रिकाल-दर्शन, धूमादि दस निमित्तों के दर्शन की सिद्धि है। शुद्ध आकाश में 
धूम, मरीचि, खद्योत, दीपकलिका,चन्द्र -सू ये या बिन्दु का दर्शन निमित्त-दर्शन है । इस दर्शन 
के स्थिर होने पर मन्त्र साधक के भ्रधीन हो जाता है । उसे वाक-सिद्धि होती है । 


प्रत्याह्ाार से बिम्ब-दश्शन होने पर ध्यान का प्रारम्भ होता है। यह योग का द्वितीय 
अंग है। स्थिर तथा चर, श्रर्थात्‌ यावत्‌ चराचर भाव को पंचकाम कहा जाता है । पंचबुद्ध के 
प्रयोग से सब भावों में यह कल्पना करना कि सभी बुद्ध हैं, ध्यान है । 


ध्यात के बाद तृतीय अंग प्राणायाम है । मनुष्य का श्वास पंचज्ञानमय है, और पंचभूत- 
स्वभाव है । इसको पिण्डरूप में निश्चल करके नासिका के अग्रदेश में कल्पना करनी चाहिए । 
यह अवस्था महारत्न नाम से प्रसिद्ध है। अक्षोभ्य प्रभृति पंचबुद्ध पंचज्ञानस्वभाव हैं । 
विज्ञानादि पंचस्कन्ध ही इनका स्वरूप है । बाम तथा दक्षिण नासापुट में श्वास का प्रवाह होता 
है। इन दोनों प्रवाहों के एकोभूत होने पर वह पिण्डाकार हो जाते हैं । इसी पिण्ड को नासाग्र 
पर स्थिर करना पड़ता है। पहले प्राणवायु को मध्य मार्ग में निश्वल करना चाहिए, उसके 
बाद नासिकाग्र में । इसे नाभि, हृदय, कण्ठ, ललाट तथा उष्णीष-कमल की काणिका में स्थिर 
करना चाहिए; क्‍योंकि नासाग्र और कमल का बिन्दु समसूत्र है। महारत्न पंचवर्ण कहा जाता 
है। वाम तथा दक्षिण प्रवाह का निरोध करके केवल मध्यमा में उसे प्रवाहित करना चाहिए । 
इस प्रकार, निरुद्ध प्राणवायु पंचवर्ण महारत्न कहा जाता है। वज्वथयानी इस प्राणायाम 
को “वज्वजाप' कहते हैं । दो विरुद्ध धाराओं को सम्मिलित करके मध्यनाडी का अवलम्ब 
लते हुए उत्थान करना चाहिए और नासाग्र में स्थिर करना चाहिए। साधारण मनुष्यों 
का प्रणवायु अशुद्ध प्रवृत्तियों का वाहन है। यह संसार का कारण है। यही पंचक्रम का 
रहस्य भी है । 

चतुर्थ अंग धारणा है। अपने इष्ट मन्त्र प्राण का हृदय में ध्यान करते हुए उसे ललाट 
में निरझ्द करना चाहिए। ( मन का त्राणभूत होने के कारण प्राण ही मन्त्रपद का वाच्य है। ) 
हृदय से, भ्रर्थात्‌ करणिका से हटाकर कर्िका के मध्य में स्थापित करना चाहिए । इसके बाद 
बिन्दु-स्थान ललाट में उसका निरोध किया जाता है ॥ इसी का नाम धारणा है । उस समय प्राण 


( ३९. ) 


का संचरण, अर्थात्‌ श्वास-प्रश्वास नही रहता । प्राण एकलोल हो ललाटस्थ बिन्दु में प्रवेश 
करते हैं । निरुद्ध इन्द्रिय “रत्न” पद का वाच्य है | चित्त के अवधूती मार्ग में प्रविष्ट होने पर 
पूर्ववणित धूमादि निमित्तों का प्रतिभास होता है। धारणा का फल वज़्सत्त्व में समावेश है । 
इसके प्रभाव से स्थिरीभूत महारत्न या प्राणवायु नाभिचक्र से चाण्डाली को, श्रर्थात्‌ कुण्डलिनी 
शक्ति को उठाता है। वज्ममार्गं से मध्यधारा का अवलम्ब करते हुए क्रमश: यह उष्णीषचतक्र 
तक पहुँचता है। यह उष्णीष-कमल की करणिका तक पहुँचकर कायादि-स्वभाव चार बिन्दुओं 


को उस निर्दिष्ट स्थान-विशेष में ले जाता है, जिसका निर्देश गुरु ने पहले ही किया है । धारणा 
सिद्ध होने पर चाण्डाली शक्ति स्वभावत: उज्ज्वल हो जाती है । 


पंचम अंग अनुस्मृति है। प्रत्याहार तथा ध्यान से त्रिधातु को प्रतिभासित करनेवाले 
संवृति-सत्य की भावना निश्चल की जाती है | अनुस्मृति का उद्देश्य है, संव॒ति-सत्य की 
भावना का स्फ्रण करना । इसके प्रभाव से एकदेशवृत्तिक आकार, जो संवृति-सत्याकार 
है, समग्र आकाशव्यापीरूप से परिदृष्ट होने लगता है। उससे त्रिकालस्थ समग्र भुवन का 
दर्शन होता है । यही अनुस्मृति है। अनुस्मृति का फल प्रभामण्डल का आविर्भाव है। चित्त 
के विकल्पहीन होने से इस विमल प्रभामण्डल का श्राविर्भाव होता है। इस समय रोमकप से 
पंचरश्मियों का निर्गंम होता है। 

इस योग का षष्ठ अंग समाधि है। प्रज्ञोपाय-समापत्ति के द्वारा सर्वभावों का समाहार 
करके पिण्डयोग से बिम्ब के भीतर भावना करनी पड़ती है। ठीक-ठीक भावना करने पर 
अकस्मात्‌ एक महाक्षण में महाज्ञान की निष्पत्ति हो जाती है । यही समाधि है। निष्पन्नादि क्रम 
से व्योमकमल का उद्गम होने पर अक्ष र-सुख का उदय होता है । ज्ञेय और ज्ञान के एकलाली- 
भूत होने से विमल अवस्था का आविर्भाव होता है। उस समय प्रतिभासस्वरूप स्थावर-जंगम 
यावत्‌ भावों को उपसंहृत, श्रर्थात्‌ संकुचित करके पिण्डयोग से, अर्थात्‌ परम अनास्त्रव महा- 
सुखात्मक प्रभास्वर रूप से बिम्ब के भीतर भावना करनीं पड़ती है। जैसे लौहादि सब रसों को 
भक्षण करने पर एकमात्र सिद्ध रस रहता है, इसे भी ठीक उसी प्रकार का समझना चाहिए | इस 
परम अनास्रव महासुखमय प्रभास्वर के भीतर संवृति-सत्यरूप बिम्ब की भावना करनी चाहिए । 
इस प्रकार की भावना या साक्षात्कार का फल परम महाज्ञान का आविर्भाव है। इसमें संबृति- 
सत्य तथा परमार्थे-सत्य का हधीभाव छूट जाता है, और दोनों अद्वयरूप में प्रकाशमान होते हैं। 
युगनद्ध विज्ञान का यही रहस्य है । यही बुद्ध का परम स्वरूप है, अर्थात्‌ प्रत्येक आत्मा का 
परम स्वरूप है । समाधिवशिता से निरावरण-भाव उदित होता है । 


मंजुश्री ने कहा है--प्रत्याहारादि छः अंगों से वस्तुतः शून्यता-भावना ही उक्त है। 
धूमादि निमित्तों के क्रम से आकाश में त्नैधातुक बिम्बदर्शन को प्रत्याहार के भ्रंगरूप में स्थिर 
करके जब बिम्बदर्शन की स्थिति सिद्ध की जाती है, तव योगी सब मन्त्रों का अधिष्ठाता होता 
है । ध्यान के प्रभाव से बाह्यभाव छूट जाते हैं, चित्त दृढ होता है, और बिम्ब-लग्न चित्त होने 


/ 


(्‌ ४० ) 


पर अनिमेष या दिव्य चक्षु का उदय होता हैं। इसी प्रकार, दिव्य श्रोत्नादि तथा पंच 
अभिज्ञाओ्ों का लाभ होता हैं। जब योगी चन्द्र-सूर्य के मार्ग से भध्यमा में प्रवेश करते हैं, 
और प्राणायाम से शुद्ध होते हैं, तब बोधिसत्त्वगरण उनका निरीक्षण करते हैं। धारणा 

प्रभाव से ग्राहक-चित्त या वज्त्रसत्त्व शून्यता-बिम्बरूप ग्राह्म का समावेश करते हैं । बिन्दु 
में घारणा का फल प्राण गतिशून्य हो एकाग्र होता है । तब विमल प्रभामण्डल प्रकाशित होता 
है। रोमकप से पंचरश्यियों का निःसरण होता है। यह महारश्मि-रूप है। ग्राह्म तथा ग्राहक 
चित एक होने पर अक्ष र-छुख होता है, यही समाधि है । समाधि के आ्आायत्त होने पर अचल 
या चिरावरणभाव श्राता है । इस परमाक्षर ज्ञान को प्रभास्वर ज्ञान कहा जाता है | इसके 
द्वारा आवरण के सर्वथा निःशेष होने से सत्य-हृय के एकीभाव होने पर अ्रद्वय-भाव की 
प्रतिष्ठा होती है । 


साधक पृवंवणित षडंगयोग के प्रथम अंग प्रत्याहार से धमादि निमित्त आदि दस ज्ञानों 
का लाभ करता है । यह अ्रकल्पित विज्ञान-स्क्रन्ध है । इस अवस्था में विज्ञान-शन्यता बिम्ब से 
प्रवत्ति होती है । ध्यान में ये दस विज्ञान-विश्वध्षिम्ब दस प्रकार के विषय-विषयी के साथ 
एकीभत होते हैं । इसे अ्रक्षोभ्य-भाव कहा जाता हैं। इस समय शनन्‍्यता-बिम्ब का अवलोकन 
होता डै। यही प्रज्ञा है। भाव-ग्रहण तक है। उसका निश्चय विचार है। बिम्ब में श्रासक्ति 
प्रीति है । विम्ब के साथ चित्त का एकीकरण सुख है । ये पाँच अंग हैं । पाँच प्रकार के प्राणायाम 
संस्कार-स्कन्ध हैं। इस समय दाम तथा दक्षिण मण्डल समरस हो जाते हैं । यह खण्डभाव 
है। इस स्थिति में उभय मार्ग का परिहार होता है, और मध्य मार्ग में प्रवेश होता है। 
यहीं से निरोध का सूत्रपात होता है। दस प्रकार की धारणाएँ वेदना-स्कन्ध हैं। नाभि से 
उष्णीष-कमल-पर्यन्त प्राण की गतियाँ और उष्णीष से नाभि तक पाँच आगतियाँ हैं। इस 
प्रकार, धारणा दस हैं । इन्हें रत्नपाणि कहा जाता है । मध्यनाडी में काम की चिन्तादि दस 
अवस्थाएँ अनुस्मृति कही जाती हैं । चिन्ता से लेकर तीक्र मूर्च्छा-पर्यन्त दस दशाएँ आलंकारिक 
तथा वष्णव साहित्यों में सुप्रसिद्ध हैं ॥ वहाँ दशम दशा को मृत्यु नाम दिया गया है। यह 
भावों के विकास की दस अवस्थाएँ हैं। बोद्धमत में ये अवस्थाएँ वज्नसत्त्वावथा-प्राप्त योगी के 
सत्त्त-विकास की द्योतक हैं । अनुस्मृति के प्रभाव से आकाश में चाण्डाली का दर्शन होता है । 
दस प्रकार की वाथुओझों के निरोध से समाधि भी दस प्रकार की है । समाधि से ज्ञेय तथा ज्ञान 
के भेद होने पर अक्षर-सुख का उदय होता है, और उसी से ज्ञान-बिम्ब में पूर्ण समाधान हो 
जाता है। यह षडंग योग ही विश्वभर्ता कालचक्र का साधन है। मन्त्र-मार्ग के अनुसार 


बुद्धत्व-प्राप्ति के लिए यही मुख्य द्वार है 
(त)। 


कालचक्र क्‍या है ? कालचक्र अद्वय, श्रक्षर परमतत्त्व का नामान्तर है। काल करुणा 
से अभ्रभिन्‍न शन्‍्यता की मूत्ति है । संवृतिरूप शून्यता चक्रपंद का अर्थ है। प्रकारान्तर से 


( .ड१६ 


कहा गया है--- 
काकारात्‌ कारण शान्ते लफाराल्लयोछ्त्र वे । 
चकाराचज्चलचित्तस्थ क्रकारात्‌ क्रमबरधनेः ॥ 


अर्थात्‌, जाग्रत्‌ श्रवस्था के क्षीण होने के कारण बोधि-चित्तकाय शान्त या विकल्प- 
हीन होता है, यही 'का' से श्रभिप्राय है। काय-बिन्दु के निरोध से ललाट में निर्माण- 
काय नाम का बुद्ध-काय प्रकय होता है। स्वप्नावस्था का जो क्षय होता है, वही प्राण का 
लय है। इस अवस्था में वागू-बिन्दु का निरोध होता है । इससे कण्ठ में सम्भोग-काय का उदय 
होता है, जो 'ल' से अभिप्रेत है । सुषुप्ति के क्षय होने पर चित्त-बिन्दु का निरोध होता है। 
उस समय हृदय में धर्मकाय का उदय होता है । जाग्रतू तथा स्वप्नावस्था में चित्त शब्दादि 
विषयों में विचरण करता है, इसीलिए चंचल रहता है और तम से अभिभूत रहता है । 
श्रट्टारह प्रकार के धातु-विकारों से वह विकृत होता है। इनके अपसारण से हृदय में चित्त 
निरुद्ध हो जाता है। यही “च का अभिप्राय है । इसके बाद तुरीयावस्था का भी क्षय हो जाता 
है । तब कायादि सब बिन्दु सहज सुख के द्वारा भ्रच्युत हो जाते हैं। उसी समय तुरीयावस्था 
का नाश होता है । स्वरगत ज्ञानबिन्दु के निरोध से नाभि में सहज-काय का आविर्भाव होता 
है। यद्दी ऋ का अभिप्राय है। अतएव, कालचक्र चार बुद्धकायों का समाहार है । यह प्रज्ञा 
तथाः उपाय का सामरस्य है । एकाधार में यही ज्ञान है, और यही ज्ञेय भी है। ज्ञान का तात्पये 
है, अ्रक्षर-सुख का बोध । इससे सब आवरणों का क्षय होता है। ज्ञेय से अभिप्राय है, अनन्त 
भावमय त्रैधातुक जगत्‌-चक्र, अर्थात्‌ समग्र विश्व । प्रज्ञा शून्यात्मक है, और उपाय करुणात्मक 
तथ। षडभिज्ञात्मक है। प्रज्ञा शून्याकार है, परन्तु करुणा सर्वाकार है । दोनों का एकत्व ही काल- 
चक्र है। यही यथार्थ युगनद्ध है। कालचतक्रतन्त्र में लिखाहै कि शुद्ध तथा अशुद्ध भेद से 
अनन्त विश्व ही चक्रस्वरूप है। किन्तु, अनन्त होकर भी यह एक ही है । बुद्ध या शम्भू जसे 
एक हैं, उनका चक्र भी वंसे ही एक है । वस्तुत:, बुद्ध और चक्र अभिन्न हें। अनन्त बुद्ध-क्षेत्र, 
अनन्त गुण, आकाशादि सर्वंधातु, उत्पत्ति-स्थिति-विनाशात्मक तीन प्रकार के भव, छः गतियों 
में विद्यमान सकल सत्त्व, बुद्धगण, क्रोधगण, सुरादिवग्गं, करुणा, बोधिसत्त्वगण ये सभी इस 
अखण्ड महाचक्र के अन्तभूत हें। यह कालचक्र ही आदि-बुद्ध है। नामसंगीतितन्त्र में 
कहा है-- 

अनादिनिधनो बुद्ध आदिबुद्धों निरन्‍्वयः । 
ऐतिहासिक बुद्धशण इन्हीं के बहि:प्रकाश हें । 


साधक के दृष्टिकोण से देखने पर इस काल-चक्र में तीन मात्राएँ तथा तीन मुद्राएँ लक्षित 
होती हें । बोधिचित्त की क्षरगति मुदुमात्रा है। स्पन्दगति है मध्यमात्ना, निष्यन्दगति है 
अधिमात्रा । जिससे. अ्रक्षर-सुख का उदय होता है, वह कमं-मुद्रो है। जिससे स्पन्द-सुख का उदय 
होता है, वह ज्ञान-मुद्रा है। जिससे निष्यन्द-सुख का उदय होता है, वह महामुद्रा है । षडंग 
योग के द्वारा इन तीन मुद्राओं की भावना बौद्ध-तन्त्रों में उपदिष्ट हुई है। 
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शन्‍्यता-बिम्ब साधन की अनुकूल दृष्टि के साधन के रहस्य से प्राचीन लोग परिचित थे । 
सेवा ही इसका मुख्य उपाय है। धूमादि दस निमित्तों की भावना ही सेवा है। इस अवस्था 
में चित्त आकाश में निमित्तदर्शन करता है। यह उष्णीष की क्रोध-दृष्टि या ऊध्वे-दृष्टि से 
होता है । यह भ्निमेष-दृष्टि है। रात्ि में चार प्रकार की और दिन में छः प्रकार की सेवा का 
विधान है। जबतक बिम्ब का साक्षात्कार नहीं होता, तबतक सेवा करनी चाहिए । यह ज्ञान 
साधन का प्रथम अंग है । क्रोध-दृष्टि के बाद ही अ्रमृत-दुष्टि का अवसर आता है। यह ललाट 
की दृष्टि है। इसी का नाम अ्मृतपद है । यह अमृतकुण्डली नामक विन्घ्नेश्वर की दृष्टि है! इसके 
प्रभाव से प्राण-बिम्ब का दर्शन होता है । 


प्राणबिम्ब-दर्शन के अ्नन्तर प्राणायाम तथा धारणा की आवश्यकता पड़ती है। श्रद्धा- 
राग से सृष्ट बोधि-चित्तरूप बिन्दु इस समय श्रक्षर-योग का लाभ करता है। गुृह्म, नाभि तथा 
हृदय में क्रशः: यह योग प्रतिष्ठित होता है। ज्ञान-साधव का यह तृतीय अंग है । झ्नष्ट 
सौख्य के साथ बोधिचित्त का एकक्षणत्व--यही शान्‍्त या सहज स्मिति है । इस समय चित्त 
श्रक्षर-सुख के साथ एक हो जाता है । यह ज्ञान-साधन का चतुर्थ अंग है । 


तान्त्रिक बौद्ध-साधना में दो प्रकार का योगाभ्यास होता है । मन्त्र-यान में श्राकाश में तथा 
पारमिता-यान में अ्रभ्यवकाश में | प्रथम मार्ग में आवश्यक है कि साधक रात्रि में छिद्रहीन तथा 
अन्धकारपूर्ण गृह में आकाश की तरफ दृष्टि लगातार और सर्व चिन्ताओं से मुक्त होकर एक दिन 
परीक्षा के लिए बठे । यहाँ देखना चाहिए कि धूमादि निमित्तों का दर्शन हो रहा है या नहीं ? 
नयन को अनिमिष रखना चाहिए, और वज्मार्ग में या मध्यमा-मार्ग में प्रविष्ट होना चाहिए । तब 
शन्य से पूर्वोक्त धूम, मरीचि, खद्योत तथा प्रदीप दृष्टिगोचर होंगे। जबतक यह न हो, तबतक 
रात्रि में इस अभ्यास को चलाना चाहिए। उसके बाद मेघहीन निर्मेल आकाश में गगनोदु्भूत 
महाप्रज्ञा का दर्शन होगा । यह दीप्त अग्नि की शिखा के समान होगा । इस ज्ञान-ज्योति का 
नाम वरोचन है। चन्द्र और सूर्य का दर्शन भी होगा । प्रभास्वर विद्युत्‌ तथा परम-कमल का 
दर्शन भी ड्रोगा । अन्त में बिन्दु का साक्षात्कार होगा । ये सब निमित्त किसी सम्प्रदाय के अनुसार 
रात्रि में और किसी के अनुसार दिन में दर्शनीय हें। श्रन्त में, सर्वाकार घटपटादि बिम्ब का दर्शन 
होता है । इस बिम्ब के भीतर बुद्ध-विम्ब का दर्शेन होता है । इस अवस्था में विषय नहीं 
रहता, दृश्य नहीं रहता, और कल्पना भी शून्य हो जाती है । यहाँ अनेक सम्भोग-काय हें । इस 
बिम्ब के साथ योग होने पर यथार्थे ग्रनाहत ध्वनि का श्रवण होता है । े 


इससे प्रतीत होता है कि रूपाभास से निर्माण-काय तथा शब्दावभास से सम्भोग-काय 
होता है। द 
दिन के समय योंगी को स्तब्ध दृष्टि से पूर्वाह्न तथा अपराह् में मेघ-हीन आकाश को 


देखना चाहिए । सूर्य की तरफ पृष्ठ रखना चाहिए, श्रन्यथा सूर्य-रश्मि से तिमिर होने की 
प्राशंका रहेगी | तबतक प्रतिदिन इसका अ्रभ्यास होना चाहिए, जबतक बिन्दु के भीतर काल- 
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नाडी में अवधूती के अन्दर क्ृष्ण-रेखा दृष्टिगोचर न हो। इससे भ्रमल किरणों का स्फ्रण 
होता है। यह रेखा केशप्रमाण है, परन्तु इसमें भ्रशेष त्नैधातुक सर्वेज्ञ-बिम्ब दीख पड़ता है । 
यह जल में सूर्य-प्रतिविम्ब के समान है। यह ॒बिम्ब वस्तुत: स्वचित्त है, अर्थात्‌ श्रनाविल, 
अनन्तवर्ण-विशिष्ट, सर्वाकार, विषयहीन स्वचित्त । यह परिचित्त नहीं है। यह स्वचित्ताभास 
पहल स्थूलदृष्टि से, अर्थात्‌ मांसचक्षु से दृष्ट होता है, बाद में दिव्य-चक्ष्‌, बुद्ध-चक्ष, प्रज्ञा-चक्ष, 
ज्ञान-चक्षु प्रभूति का विकास होता है । भावना के प्रभाव से सुक्ष्म चक्षुओों के द्वारा ही परचित्त 
का साक्षात्कार होता है । 


प्रसिद्धि है कि वज्रपाणि ने भी अपने दृष्टिकोण से षडंग योग का उपदेश दिया था। 
उसमें किसी-किसी अंश में वलक्षण्य भी है । 


जब प्रत्याहारादि अंगों से विम्ब-दर्शंन का प्रभावहेतुक अक्षर-क्षण का उदय होता 
है, तब नाद के अ्रभ्यास से बलपूर्वेके प्राण को मध्य ताडी में गतिशील करके प्रज्ञाकमल- 
स्थित वज्रमणि में बोधिचित्त -बिन्द्ु को निरुद्ध करके निष्यन्द भाव से साधन करना 
पड़ता है। इसी का नाम तान्त्रिक हठयोग है। यह योग माक्कंण्डेय-प्रवरतित हठयोग से 
भिन्न है, तथा मत्स्येन्द्रनाथ और गोरक्षनाथ प्रभृति सिद्धों द्वारा प्रचारित नवीन हठयोग से भी 
भिन्न है। 


जो शक्ति नाभि के भीतर द्वादशान्त नामक परमपद-पर्यन्त चलती है, उसे निरुद्ध 
करने पर वह वेद्युतिक अग्नि के सदृश दण्डवत्‌ उपस्थित होती है, और मध्य नाडी में मृदुगति से 
चालित होकर चक्र से चक्रान्तर में गमन करती है । इस प्रकार, जब उष्णीष-रन्ध्र का स्पर्श होता 
है, तब अपानवायु को ऊध्वें-मार्ग में प्रेरित करना पड़ता है। इसके प्रभाव से उष्णीष-कमल 
का भेद हो जाता है, और पर-पुर में गति होती है। दोनों वायुश्लों का निरोध 
आवश्यक है । इसी का नाम वज्च्र-प्रबोध है। इससे विषय-सहित मन खेचरत्व-लाभ करता है । 
इतना होने पर योगियों की विश्वमाता पंच-श्रभिज्ञा स्वभाव धारण करती है। चित्त-प्रज्ञा 
ज्ञानरूप होती है, उसका आभास दस प्रकार से होता है। यही सेक का रहस्य है । इसे विमल- 
चन्द्र के सद्श या आदशे-बिम्ब के सदुृश समझना चाहिए | इसमें मज्जन होता है । इसका 
फल होता है निर्वाण-सुख में श्रच्युत सहज चतुथर्थ श्रक्षर। प्रज्ञा ग्राहक-चित्त है, और ज्ञान 
ग्राह्म-चित्त है । ग्राहक-चित्त के दस ग्राह्मय आदर्श आभास-ज्ञान या ग्राह्य-चित्त है। दपंण में 
ज॑से अपने चक्षु का प्रतिबिम्ब दीख पड़ता है, यह भी उसी प्रकार है। ग्राह्म-चित्त में ग्राहक-चित्त 
का प्रवेश ही सेक है । उसमें मज्जन करना चाहिए । इससे ग्राह्म विषय में भ्रप्रवृत्ति होती है। 
षडंग योग में इसे ही प्रत्याहार कहते हैं। ध्यान, प्राणायाम और .धारणा इन तीनों का नाम 
मज्जन है । इस मज्जन से निर्वाण-सुख का उदय होता है । यह अच्युत होने पर भी सहज है, 
और श्रक्षर या चतुर्थ सूख है । यह शून्यताकार सर्वाकार प्रतिभास लक्षण है। इसमें कमं-मुद्रा 
या ज्ञान-मुद्रारूप हेतु नहीं है। इसमें किसी प्रकार का इन्द्र नहीं है। यह बाल-प्रौढांदि 
स्पन्द के अतीत है। यह बुद्ध-वकत्र या ज्ञान-वक्‍त्र है। यह जिस आचाये को हृदयगत होता 
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है, वही यथार्थ वज्ञधर गुरु नाम से अभिहित होने के योग्य है । मध्य नाडी में प्राण के 
प्रवेश से निमित्त-दर्शनादि बुद्ध-वक्त्र का प्रथम रूप है। इसका नाम कायवज्ञ्र-वकत्र है। 
नाडीदढ्वय की गति के झद्ध होने पर प्राण बद्ध होता है। उस समय के बुद्ध-वक्‍्त्र का नाम 
वागू-वज्नर-वकत्न है । वज्ञ-सम्बोधन और बोधिचित्त के द्रुतिकाल में बुद्ध-वकत्न का नाम चित्त- 
वज्ज-वकत है । अन्त में ज्ञान-वज्ञ-वकत्र का आविर्भाव होता है । 


( १५ |) 


बौद्धयोग वागूयोग का ही प्रकारभेद है, यह कहा गया है। प्राकृतिक शक्तियों को 
जगाने का श्रेष्ठ उपाय शब्द-बीज है । वर्णमातृका या कुण्डलिनी शक्ति प्रति श्राधार में सुप्त है । 
इसे प्रबुद्ध करने से जाग्रतू-शक्ति साधक की अन्‍्तः प्रकृति के गुण के साथ बेचित्य-लाभ करती है। 
इसलिए, साधक के भेद से मन्त्र का भी भेद होता है । जैसे बीज अंकुरित और विकसित होकर 
व॒क्ष, पुष्प, फलांदि रूप धारण करते हैं, उसी प्रकार शब्दबीज भी मूत्त होने से ही देव- 
देवियों के आकार का परिग्रह करता है। मीमांसा के मत में मन्त्रात्मिका देवता है । बेदान्त के 
मत में देवता विग्रहवती है। दोनों मत सत्य हैं। वाचक तथा वाच्य के अ्रभिन्न होने से तथा 
नाम या रूप के अभिन्न होने के कारण मन्त्र और दिव्यविग्रह तात्त्विक दृष्टि से अभिन्न ही हैं । 
निरुक्‍त के देवत-काण्ड में देवता की साकारता और निराकारता का कुछ संकेत है । सर्वेत्न ही 
ऐसा देखा जाता है । साधक की प्रकृति के विचार के आधार पर ही मन्त्र-विचार प्रतिष्ठित हैं। 
रोग का निर्णय किये विना भेषज का निर्णय नहीं होता । पंचस्कन्ध पंचभूतमूलक हैं । इसीलिए, 
मूल में पाँच प्रकारभेद लक्षित होते हैं । पारिभाषिक नाम “कुल' है। हेवजतन्त्न में कुल-विवरण 
है । देवता के प्रकट होने पर उसका आरवाहन करना होता है। श्रव्यक्त अ्रग्नि से जैसे प्रदीप 
जलाया नहीं जाता, वसे ही अप्नकट देवता का आवाहन नहीं होत।। श्रावाहन का करण और 
साधन ही मुद्रा है। एक-एक प्रकार के आकर्षण के लिए एक-एक प्रकार की मुद्रा की आ्रावश्यकता 
होती है । देवता प्रकट होकर, आक्ृष्ट होकर, अपने-अपने गृणानसार निर्दिष्ट स्थान ले 
लेती हैं। इसी का नाम मण्डल है | मण्डल के केन्द्र में अ्रधिष्ठात्नी देवता रहती है। चारों ओर 
वृत्ताकार असंख्य देवी-देव निवास करते हैं । 


पा) 


बौंद्धधर्म का ज्ञान, योग श्रौर चर्या आदि में आगम का प्रभाव कब और किस रूप 

में पड़ने लगा, इसे कहना कठिन है । विश्वास है कि बीजरूप से यह प्राचीन काल में भी था 

और कुछ विशिष्ट अ्रधिका री अतिप्राचीन काल में भी इसका अ्रनुशीलन करते थे । किसी-किसी 

का इतना निश्चय है कि यह गुप्त साधना है, और इसकी धारा प्राकू-ऐतिहासिक काल से ही 

प्रचलित थी । भारतवर्ष और इसके बाहर, मिस्र, एशियामाइनर, क्रीट, मध्य एशिया प्रभृति देशों 

में इसका प्रादुर्भाव पहले हो चुका था। वैदिक साहित्य तथा उपनिषदादि में भी इसका इंगित 
मिलता है । वज्जयान के विषय में बौद्ध समाज में जो किवदन्ती प्रचलित है, उसका उल्लेख पहले 


( ४४५ ) 


किया गया है। ऐतिहासिक विद्वान्‌ तारानाथ का विश्वास था कि तन्‍्त्रों के प्रथम प्रकाशन के 
बाद दीघंकाल तक गुरु-परम्परा के क्रम से यह साधन गुप्त रूप से प्रचलित था । इसके बाद 
सिद्ध और वज्ञाचार्यों ने इसे प्रकाशित किया । चौरासी सिद्धों के नाम, उनके मत तथा उनका 
अन्यान्य परिचय भी कुछ-कुछ प्राप्त हैं । नाम-सूची में मतभेद है। रससिद्ध, महेश्वरसिद्ध, 
नाथसिद्ध प्रभृति विभिन्न श्रेणियों के सिद्धों का परिचय मिलता है। सिद्धों की संख्या केवल 
८४ ही नहीं है, प्रत्युत इससे बहुत अधिक है। किन्हीं सिद्धों की पदावलियाँ प्राचीन 
भाषा में ग्रथित मिलती हैं। इनमें से बहुत-से लोग वज्चयान या कालचक्रयान मानते 
थे । सहजयान माननेवाले भी कुछ थे । प्राय: सभी अ्रद्वेतवादी थे । तिब्बत तथा चीन में 
प्रसिद्धि है कि आचाये असंग ने तुषित-स्वर्ग से तन्‍्त्र की अवतारणा की। उन्होंने मंत्रेय से 
तन्त्नविद्या का अधिकार प्राप्त किया था । यह मंत्रेय भावी बुद्ध हैं या मंत्रेयनाथ नाम के कोई सिद्ध 
पुरुष हैं, यह गवेषणीय है। बहुत लोग मंत्रेय को ऐतिहासिक व्यक्ति मानते हैं। इसमें 
सन्देह नहीं कि वे सिद्ध थे। इस प्रसंग में नागाजू न की भी चर्चा होती है। यह स्मरणीय 
है कि उनका वासस्थान श्रीपवंत और धान्यकटक तान्त्रिक साधना के प्रधान केन्द्र थे | 
आगमीय गुदमण्डली के भीतर ओझोघत्रय में मानवौघ से ऊपर दिव्य तथा सिद्ध ओध का परिचय 
मिलता है। यह माना जा सकता है कि म॑त्रेयनाथ उस प्रकार के सिद्धों में थे, या उसी कोटि के 
कोई भ्रन्य महापुरुष थे । ऐतिहासिक पण्डितों के श्रनुसार थौद्ध-साहित्य में गुह्मय समाज में ही सर्वे- 
प्रथम शक्ति-उपासना का मूल लक्षित होता है । अतएव, असंग से भी पहले शक्ति-उपासना 
की धारा सुदृढ हो चुकी थी । मातृरूप में कुमारी शक्ति की उपासन! उस समय चारों ओर 
प्रचलित थी । 


इत बहिरंग आलोचनाओम्रों का कोई विशेष फल नहीं है । वस्तुतः, तनन्‍्त्र का अवतरण एक 
गम्भीर रहस्य है । 


शंवागमों के अवतरण के विषय में तातक्ष्विक दृष्टि से आचायंगण ने जो कहा है, उससे यह 
समझ में आता है कि यह रहस्य सवंत्र उद्घाटित करने योग्य नहीं है । तनन्‍त्रालोक की टीका में 
जयरथ ने कहा है कि परावाक्‌ परम परामशंमय बोधरूप है । इसमें सभी भावों का पूण्णत्व है । 
इसमें अनन्त शास्त्र या ज्ञान-विज्ञान पर-बोध रूप में विद्यमान हैं। पश्यन्ती भ्रवस्था परा वाक्‌ 
की बहिमुखी अवस्था है । इस दशा में पूर्वोक्त परबोधात्मक शास्त्र “अहंपरामशं' रूप से श्रन्तर 
में उदित होता है। इसमें विमश के स्वभाव से वाच्यवाचकभाव नहीं रहता । यह श्रान्तर 
प्रत्यवमर्श है। यह श्रसाधारण रूप में होता है । इसलिए, इस अवस्था में प्रत्यवमशेक प्रमाता के 
द्वारा परामृश्यमान वाच्यार्थ अहन्ता से श्राचछादित होकर स्फुरित होता है। वस्तु-निरपेक्ष 
व्यक्तिगत बोध के उद्भव की प्रणाली यही है । इसलिए, भत्त्‌ हरि ने “वाक्यपदीय' में कहा है-- 


ऋषीणामपि यज्ज्ञानं तदप्यागभहतुकम्‌ । 


श्रार्य-ज्ञान या प्रातिभ-ज्ञान के मूल में भी झ्रागम विद्यमान है। जिसको हृदय का 
स्वतःस्फ्त्त प्रकाश समझा जाता है, वह भी वस्तुतः स्वत: स्फूत्त नहीं है । उसके मूल में 


(४ पर 


भी आगम है। मध्यमा भूमि में आन्तर परामर्श अन्तर में ही विभक्‍त हो जाता है। उस समय 
वह वेद्यवेदक प्रपंचोदय से भिन्न वाच्य-वाचक स्वभाव में उललसित हो जाता है। इस मध्यमा 
भूमि में ही परमेश्वर चित्‌, आनन्द, इच्छा, ज्ञान और क्रिया से अपने पंचमुखत्व का अभि- 
व्यंजन करते हैं, सदाशिव और ईश्वरदशा का आश्रय लेते हैं, और गुरु-शिष्य-भाव का परिग्रह 
करते हैं । इस पंचमुख के मेलन से ही वह पंचस्रोतोमय निखिल शास्त्रों की श्रवतरणा करते हैं । 
यही शास्त्न का अवतरण है । अस्फूट होने के कारण यह इन्द्रिय का अगोचर है । किन्तु, बँखरी 
भूमि में यह इन्द्रिय-गोचर होता है और परिस्फूट होता है । 


नागाजू न, असंग या अन्य किसी भी आचार्य से किसी भी शास्त्र के अवतरण की 
एकमात्र प्रणाली यही है। ऋषियों के मन्त्रसाक्षात्कार की प्रणाली भी यही थी । यहाँ ध्यान 
देने की बात यह हैं कि धारक पुरुष के व्यक्तिगत मानस संस्कार उस अवतीण्ं ज्ञान-शक्ति के 
साथ संश्लिष्ट न हो जायेँ। यदि ऐसा हो जाय, तो श्रुति स्मृति में परिणत हो जाती है, तथा 


कु 


प्रत्यक्ष परोक्ष में परिणत हो जाता है । ऐसी दशा में अ्रवतीर्ण ज्ञान का प्रामाण्य कम हो जाता 
है। मानव के दुर्भाग्य से कभी-कभी अ्निच्छया भी ऐसा हो जाता है । 


इस विषय में एक-दो बातें और भी कहनी हैं । साधक वर्ग आ्लाध्यात्मिक उत्कर्ष की 
किसी-किसी भूमि में व्यक्तिगत भाव से दिव्यवाणी प्राप्त करते हैं। इन सभी वाणियों का मूल्य 
समान नहीं है । इनके उद्गम के स्थान भी एक नहीं होते । स्पेन देश की सुप्रसिद्ध ईसाई 
साधिका सन्त ठेरेसा नामक महिला ने अपनी जीवनब्यापी अनुभूतियों के आधार पर जो 
सिद्धान्त प्रकट किये हैं, उनके अभ्रनुसार ग्रलौकिक श्रवण के तीन विभाग किये जा 
सकते हैं । 

१. स्थूल श्रवण । स्थूल होने पर भी साधारण श्रवण से यह विलक्षण है; क्योंकि यह 
ध्यानावस्था में होता है। लोकिक श्रवण से ध्यानज क्षुन्ध इन्द्रियज बाह्य श्रवण भिन्न है; क्योंकि 
वह बाहरी शब्द का नहीं है । वह प्रतिभासिक-मात्र है| प्रतीत तो यह होता है कि यह शब्द 
कण्ठोच्चारित है श्ौर स्पष्ट है, फिर भी यह अवास्तव एवं विकल्पजन्य है । 


२. द्वितीय श्रवण इन्द्रिय-सम्बन्धहीन कल्पनामात्र प्रसृूत शब्द है ॥ इन्द्रिय की 
क्रिया से कल्पनाशक्ति में ज॑सी छाप लगती है, यहाँ क्रिया न रहने पर भी वही 
प्रकार है। किन्तु, यह भ्रम का विकार है धातु-वंषम्य-जनित देहिक विकार से यह 
विकार उत्पन्न होता है । पहले स्मृति-शक्ति में विकार होता है, पश्चात्‌ पूर्व संस्कारों में 
विकार होता है । क्‍ । 

३. प्रामाणिक श्रवण । इसका देरिस ने “इण्टिलेक्च्युअ॒ल लाक्यूशन” नाम से वर्णन किया 
है। यह चिन्मय शब्द है । इसमें न बुद्धि का, न इन्द्रियों का श्रौरन कल्पनाशक्ति का प्रभाव 
है । यह सत्य का साक्षात्‌ प्रकाशक है, और संशय का निवत्तंक । यह भगवत्‌-शक्ति के 
प्रभाव से हृदय में उदित होता है, संशय विकारादि से यह सर्वथा मुक्त है 





(हज) 
(पो१७ ३) 


अब अन्त में बौद्ध तनत्र तथा योग-विषयक साहित्य का किचित्‌ परिचय देना उचित 
प्रतीत होता है। इस विषय के बहुत-से ग्रन्थ तिब्बत तथा चीन में विद्यमान हैं। कुछ इस 
देश में भी हैं । सभी ग्रन्थों का प्रकाशन भ्रभी तक नहीं हुआ और निकट भविष्य में भी होने 
की सम्भावना नहीं है | किन्तु, विशिष्ट ग्रन्थों में कुछ का प्रकाशन हुआ है, और किसी-किसी 
का हो भा रहा है । भारतीय पुस्तक-संग्रहों में अप्रकाशित हस्तलिखित ग्रन्थों की संख्या 
भी उल्लेख-योग्य है। गृह्मय-समाज, उसकी टीका और भाष्यों के कुछ नाम पहले दिये 
गये हैं। मंजुश्रीमूलकल्प का नाम भी दिया गया है। उसके अतिरिक्त ग्रन्थों के नाम 
निम्नलिखित हैं --- 


१. कालचक्रतन्त्र और उसकी विमलप्रभा टीका । 
२० श्रीसम्पुट--यह योगिनी तनन्‍त्र है । 

३. समाजोत्तर तन्‍्त्न । 

४. मूलतन्‍्त्र । 

५. नामसंगीति । 

६. पंचक्रम । 

७. सेकोदेश--तिलोपा-कृत । 

८० सेकोदेशटीका--नरोपा-कंत । 

£. गह्मसिद्धि--पद्मवज्र अथवा सरोरुहवज्ज-कृत । 


प्रसिद्धि है कि ये आचार्य हेवज् साधन के प्रवत्तंक थे। सरोरुहवज्ञ॒ के शिष्य अझनंग- 
वज्त थे । अनंगवज््र के प्रज्ञोपायविनिश्चयसिद्धि प्रभृति ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। हेवज्न-साधन विषय के 
भी ग्रन्थ इन्होंने लिखे हैं । अ्नंगवज्न्र के शिष्य इन्द्रभति थे । इन्होंने श्रीसम्पुट की टीका 
लिखी थी। इनके अतिरिक्त ज्ञानसिद्धि, सहजसिद्धि प्रभृति अन्य ग्रन्थ भी इनके नाम से 
उपलब्ध होते हैं । यह उड्डियान-सिद्ध अवधूत थे । इनकी छोटी भगिनी तथा शिष्या लक्ष्मीं- 
करा ने इनके साहित्य के प्रचार करने में प्रसिद्धि प्राप्त की थी । अद्बयवज्च्र ने तत्त्वरत्नावली 
प्रभूति अनेक ग्रन्थों की रचना की । डाकार्णव एक विशिष्ट ग्रन्थ है । इसका प्रकाशन हो चुका 
है । वत्तमान समय में विनयतोष भट्टाचायं, शशिभूषण दास गुप्त, प्रबोधचन्द्र बागची, अध्यापक 
तुच्ची, मेरियो करेली, डॉ० गुन्थर प्रभूति कई विद्वान्‌ इस कार्य में दत्तचित्त हैं। सिलवाँ लेवी 
प्रभृति ने भी इस क्षेत्र में प्रशंसनीय कार्य किया था, जिससे तन्‍्त्रशास्त्र के अध्ययन में बड़ी 
सुविधा मिल रही है । 

(ते ..) ४ 

भूमिका संक्षेप करते-करते भी विस्तृत हो गई । अधिक लिखने का स्थान नहीं में 

समझता हु कि इससे अधिक लिखने का प्रयोजन भी नहीं है । मित्रवर आचायंजी के अनुरोध 


( डेंड ) 


से में इस भूमिका में बौद्ध-तन्त्र की सक्षेप में श्रालोचना करने में लगा। किन्तु, श्रालोच्य 
विषय इतना जटिल एवं विशाल है कि छोटे कलेवर में ्रावश्यक सभी विषयों का सन्निवेश 
करना सम्भव नहीं है । केवल कुछ मुख्य विषयों की चर्चा करने की चेष्टा की गई है । योग- 
विज्ञान का गम्भीर रहस्य आगम-साधना में ही निहित है। एक समय था, जब भारत की यह 
गुप्तविद्या चीन, तिब्वत, जापान आदि बहु प्रदेशों में समादर के साथ गृहीत होती थी । इसी 
प्रकार इसका धीरे-धीरे नाना स्थानों में प्रसार हुआ था । एक तरफ जैसा बुद्धि के विकास 
का क्षेत्र गम्भीर दाशेंनिक एवं न्यायशास्त्र के आलोचन से मार्जित होता था, और उत्तरोत्तर 
दिग्गज विद्वानों के उद्भव से दर्शनशास्त्र की पुष्टि होती थी, तो दूसरी तरफ उसी प्रका 
योग-मार्ग में भी बोधि के क्षेत्र में बड़े-बड़े सिद्ध एवं महापुरुषों का उद्भव होता था। ये 
लोग प्राकृतिक तथा श्रति-प्राकृत शक्तिपुजों को अ्रपने वश में करके लोकोत्त र सिद्धि- 
सम्पत्तियों से अपने को मण्डित करते थे । यदि किसी समय इनका प्रामाणिक इतिहास 
लिपिबद्ध होना सम्भव हुआ, तो अवश्य ही वत्तेमान युग भी उन विद्वान सिद्धों के गौरवपूर्ण 
जीवन का झ्राभास पा सकेगा । 


तान्त्रिक योग के मागगं में श्रयोग्य व्यक्तियों का प्रवेश जब श्रवारित हो गया, तब 
स्वभावत: नागाजू न या अभ्रसंग का महान्‌ झादर्श सब लोग समान रूप से संरक्षित नहीं रख 
सके । इसीलिए, अन्यान्य धामिक प्रस्थानों के सदृश बौद्ध-प्रस्थान में भी नीति-लंघन और 
गरचारगत शिथिलता की क्रमश: वृद्धि हुई। बौद्धधर्म के अवसाद के कारणों में यह 
एक मुख्य है, इसमें सनन्‍्देह नहीं; क्योंकि नीति-धर्म के ऊपर ही जगत्‌ के सामाजिक प्रतिष्ठान 
विधृत हैं। किन्तु, व्यक्तिगत और सामूहिक स्खलन देखकर मूल आदर्श के महत्त्व की विस्मृति 


नहीं होनी चाहिए । 


सिगरा, बनारस गोपोनाथक विराज - 


२५-१२-५०५ 


बोधिसत्त की साज्षात्‌ प्रतिमा 


आचार्य नरेन्द्रदेवजी १६-२-५६ को शरीर के जीर्ण वस्त्न को त्याग कर उस लोक 
में चले गये, जहाँ सबको जाना है । उसके लिए मानवीय धरातल पर हमारा शोकाकुल होना 
स्वाभाविक है, किन्तु वें जिस धरातल पर जीवित थे, उसे पहचान लेने पर शोक करना व्यर्थ 
हैं। प्रत्येक मानव जन्म और मृत्यु के छन्‍्द से छन्दित है। जीवन और मृत्यु कभी समाप्त न होने 
वाली संकोच-प्रसार-परिपाटी के रूप हैं। हममें से प्रत्येक व्यक्ति इसी स्पन्दन के नियम से 
अपने-अपने कर्मक्षेत्र में जीवित है । आवचायंजी ने प्राण के इस सनातन स्पन्दन को मानवीय 
धरातल पर मानव के दुःख-सुख को अपना बनाकर जितना निकट कर लिया था, वसा कम 
देखने में श्राता है। अपने चारों ओर दु:खों से टूटे हुए अभावग्रस्त मानवों को हम सभी 
देखते द्ँ । श्राचायेजी ने भी उन्हें देखा था । उनका चित्त करुणा से पसीजकर स्वयं उस दुःख 
में सन गया । उनका वह चित्त जितना उदार था, उतना ही दुढ था ; इसीलिए वे दुःख के इतने 
बोझ को वहन कर सके । दुःखियों का दुःख दूर करने के लिए दिन-रात दहकनेवाली अग्नि 
उनके भीतर प्रज्वलित रहती थी । निर्बेल देह में बहुत सबल मन वे धारण किये हुए थे ॥ 
ऐसे करुणा-विगलित चित्त को ही “बोधिचित्त' यह पारिभाषिक नाम दिया जाता है। 
महाकरुणा, महामंत्री जिनके चित्त में स्वत: अंकुरित होती हैं और जीवन-पयंन्‍्त पुष्पित और 
फलित होकर बढ़ती रहती है, वे ही सचमुच बोधिचित्त के गुणों से धनी होते हैं ॥ आराचायंजी 
को अपने पास स्थूल धन रखते हुए जैसे किसी भारी ठोस का अनुभव होता था। लखनऊ- 
विश्वविद्यालय एवं काशी-विश्वविद्यालय में पाँच-छः वर्ष तक कुलपति-पद पर रहते हुए उन्हें 
जो वेतन मिलता था, उसका लगभग आधा भाग वे निर्धन छात्रों के लिए दे डालते थे । तब 
दूसरा आधा भाग--वह भी दबे हुए आत्मसन्तोष से वे स्वीकार कर पाते थे । अपने समय, 
शारीरिक शक्ति तथा बुद्धि का अजस्र दान तो वे करते ही रहते थे। जबसे उन्होंने सोचना 


शुरू किया था, तबसे लेकर उनके जीवन के अन्तिम क्षण तक करुणा से प्रेरित उनके महादान 
का यह सत्र चलता ही रहा । 


यह दान किसलिए था ? महायान बौद्ध-धर्म के शब्दों में, जिसके आदश्श का उनके 
जीवन में प्रत्यक्ष हुआ था, उनका यह दान “न स्वर्ग के लिए, न इन्द्रपद के लिए, न भोगों 
के लिए और न राज्य के लिए था। उनके जीवन का सत्य इसलिए था कि जो अमुकत हैं, उन्हें 
मुक्त करें, जो विना आ्राशा के हैं, उन्हें भ्राशा दें, जो विना अवलम्ब के हैं, उन्हें घैयें ओर 
दिलासा दें और जो दुःखी हैं, उनके दुःख की ज्वाला कम करे । आचायेंजी कुछ इस प्रकार 
सोचते थे--दूसरे प्राणियों का दुःख दूर करने में जो आनन्द के लहराते हुए समुद्र का 
अनुभव है, मुझे उसी का एक कण चाहिए । में पृथिवी के भोग, राज्य अ्रथवा नीरस मोक्ष को 


( ५० ) 

भी लेकर कया करूँगा ?” झ्ाजकल के युग में इस प्रकार का महान्‌ संकल्प अति दुष्कर है 
और विरल भी; किन्तु वे स्वभाव से जिस पथ के पथिक थे, उस मार्ग पर इसी प्रकार के “बहुजन- 
हिताय बहुजनसुखाय” वाले सुरभित पुष्प ब्रि खरे रहते हैं । वह मार्ग बोधिसत्त्वों के ऊँचे आदर्शों 
से बना हुआ है। सब सत्त्वों के लिए, प्राणिमात्न के लिए जिसके हृदय में अ्रनुकम्पा है, वही 
उस पथ पर चलने का आवाहन सुन सकता है। अपने राष्ट्र में जिस समय राष्ट्रपिता ने 

रिवारों में लालित-पालित कुलपुत्नों को इस प्रकार के करुणामय जीवन के लिए पुकारा, आचार्य 

रेन्द्रदेव अपने पूर्वसंचित संस्कारों के वेग-बल से उस पंकित में आकर मिल गये। उन्होंने 
संसार के श्रनेक प्रलोभनों की श्रोर मुड़कर नहीं देखा। जिधर पाँव रखा, उधर ही पैर बढ़ाते 
हुए महायांत्रा के द्वार तक चले गये। एक बार जो चले, फिर पश्चात्पद नहीं हुए । शरीर 
साथ नहीं देता था, दूसरों के संचित दुःख को मानों वह उन्हीं पर बार-बार उडेल रहा था, 
किन्तु मन की शक्ति को शरीर की अ्रशक्ति कहीं डाँवाडोल कर सकती है ? उनके निजी 
मित्र और हितू जब उन्हें श्वास की पीडा से हाय-हाय करते हुए और कत्तंव्यवश कागज-पत्नों 
पर हस्ताक्षर करते हुए या समाज और राष्ट्र की समस्या पर परामर्श देते हुए देखते थे, तो वे 
अधीर होकर आचारयंजी की उस एकनिष्ठा पर खींझ उठते थे और आचायंजी उस खीझ 
को ही अपने लिए शीतल बनाकर आग बढ़ जाते थे । 


वे त्यागी और साहसी नेता थे । भारतीय संस्क्ृति, इतिहास, संस्क्रत-भाषा, महायान, 
बौद्ध-धम-दर्शन और पालि-साहित्य के उद्भट विद्वान्‌ थे। पर जो गुण उनका निजी था, जो 
उनमें ही अनन्य-सामान्य था, वह उनकी ऐसी मानवता थी, जो एक क्षण के लिए भी उन्हें न 
भूलती थी। यद्यपि लखनऊ-विश्वविद्यालय में जब वे कुलपति थे, तभी भें उनसे परिचित हो 
गया था, तथापि उनके बहुमुखी व्यक्तित्व के पहलुओं को निकट से देखने का और उनके प्रगाढ 
गुणों को पहचानने का अवसर मुझे काशी-विश्वविद्यालय में मिला । में नवम्बर सन्‌, १६५१ ई० 
में और वे एक मास बाद दिसम्बर , सन्‌ १६५१ ई० में विश्वविद्यालय में आये । तबसे उनका 
सान्निध्य निरन्तर बढ़ता गया । चरित्न और व्यक्तित्व के श्रनेक गुणों में जिस ऊंचे धरातल पर 
वे थे, उसे मन-ही-मन पहचानकर मुझे श्रान्तरिक प्रसन्नता हुई। अन्तःकरण स्वीकार करता 
था---'यह एक व्यक्ति है, जो इतना निरभिमान है, जिसके व्यक्तित्व को पद का गौरव कभी 
छू नहीं पाता, जो अपने शील से स्वयं इतना महान्‌ है कि उसे और किसी प्रकार के कृत्रिम 
गौरव की आवश्यकता नहीं ।' वे विश्वविद्यालय के कुलपत्ति थे, तो क्या हुआ ? स्वच्छन्द भाव 
से अध्यापकों के घर पर स्वयं चले झ्ाते । पू्वंसूचना की भी झावश्यकता नहीं समझते थे । 
साथ बैठकर.बातें करते, अपनी कहते और दूसरे की सुनते थे । वे औरों को भी मानव समझते 
थे और सम्भवत: विद्वविद्यालय में कोई ऐसा व्यक्ति न था, जिसे उनके साथ इसी ग्रात्मीयता 
का -अनुभव-न होता हो.। कहाँ है ऐसा मानव ? उसे दीपक लेकर ढूंढ़ना होगा | छात्न विश्व- 
विद्यालय के भृत्य, शहर के मेहतती मजदूर और कहाँ-कहाँ के लोग उनके पास नदी के प्रवाह 
की तरह >वराबर-आते रहते थे-। प्रात:काल से रात के १० बजे तक यह ताँता समाप्त न होता 
था। उनके रोषणशील मित्र कहते कि श्राचायंजी श्राप स्वयं अ्रपने ऊपर अत्याचार कर रहे हैं । 
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आपके स्वास्थ्य का औषध स्वयं आपके हाथ में हैं। पर, सम्भवतः यही एक ऐसी चिकित्साविधि 
थी, जिसका आचायें जी ने कभी उपयोग नहीं किया । वे जिस प्रकृति के बने थे, उसके रहते 
हुए ऐसा करना सम्भव भी नहीं था। यदि दर्शन की परिभाषा का उपयोग करने की अनुमति 
हो, तो प्रज्ञानघन के स्थान पर उन्हें सौजन्यधन कहना उपयुक्त होगा । दूसरों के प्रति सज्जनता, 
और दूसरों का सम्मान यही उनका भारी गुण था। कह सकते हैं कि शासक के पद से यही 
सम्भवत: उनकी त्रुटि थी; क्‍योंकि वे उस लोक के लिए बने थे, जहाँ सज्जनता का साम्राज्य हो, 
जहाँ प्रत्येक व्यक्ति श्रपनी बुद्धि से स्वयं विचार करता हो, और जिस सम्मान का उसे पात्र 
समझा गया है, उसी के श्रनुरूप ऋजूता के धरातल पर वह भी व्यवहार करता हो । आचाय॑ंजी 
के लिए यह समझना कठिन था कि सौजन्य और विश्वास का व्यवहार पाकर कोई व्यक्ति 
उनके साथ दूसरी तरह का बरताव क्‍यों करेगा । अस्तु; जीवन की सफलताएँ और असफलताएँ 
नश्वर हैं, संसार अपने पथ पर थपेड़े खाता हुआ चला जाता है एवं सज्जन और असज्जन दोनों 
दी अपनी-अपनी सीमाओं से परिवेष्टित आगे बढ़ने के लिए मजबूर होते हैं। किन्तु, एक तत्त्व 
जिसका केवल सौजन्य द्वारा ही जीवन में साक्षात्‌ किया जा सकता है, वह प्राणिमात्त के प्रति 
अनुकम्पा और करुणा का भाव है। औरों के दुःख से दुःखी होने कीं क्षमता भी प्रकृति सबको 
नहीं देती । जिसमें इस प्रकार की क्षमता है, जिसके केन्द्र में इस प्रकार का कोई एक गुण- 
लवलेश है, उसे ही हम वोधिचित्तवाला व्यक्ति कहते हैँ । इस प्रकार के व्यक्ति समाज के 
सौरभ हैं, वे देवपूजा में समर्पित होने योग्य पुष्पों के समान हैं। यह क्या कम सौभाग्य है कि 
श्राचा्यंजी का जीवन मातृभूमि के लिए समर्पित हुआ और राष्ट्र के अधिदेवता ने उनकी 
उस पूजा को स्वीकार किया। आज महामन्त्री से लेकर साधारण किसान तक उनके शोक से 
आकुल है । ईश्वर करे, इस प्रकार के बोधिसत्त्व व्यक्ति समाज में जन्म लेते रहें, जिससे मानवता 
का आदशें राष्ट्र में श्रोम्लल न होने पावे । 


हिन्दू-विश्वविद्यालय, काशी वासुदेवशरण अग्रवाल 


आचायंजी और बौड़-दर्शन 


श्राचाय नरेन्द्रदेव को राजनीति, समाजनीति और भारतीय संस्क्ृति एवं इतिहास के 
क्षेत्र में जो नेतृत्व, प्रकाण्ड विद्वत्ता एवं अपूर्व कल्पनाशक्ति प्राप्त थी, उससे देश पूर्ण परिचित 
है, किन्तु दशन के क्षेत्र में विशेषत: पालि तथा बौद्ध-दर्शन के क्षेत्र में उन्होंने जो कष्टसाध्य 
विद्वत्ता अजित की थी, उससे कम लोग परिचित्त हैं । इतिहास श्रौर संस्क्ृति के अ्रध्ययन ने ही 
: उन्हें बौद्ध-धर्म और दर्शन की ओर आक्ृष्ट किया । उन्होंने पालि के विशाल वाहुमय का उस 
समय अध्ययन किया, जब अ्रध्ययन की अपेक्षित सामग्री उपलब्ध नहीं थी और पूरे भारत में 
इने-गिने विद्वान्‌ ही इस दिशा में प्रयास करते थे । अ्रध्ययल की इस अ्रपरिचित दिशा की 
ओर वह अकेले बढ़े थे, फिर भी उन्होंने पूरे त्रिपटक और अनुपिटक-साहित्य का तलस्पर्शी 
ज्ञान प्राप्त किया था। आचार्यजी के गम्भीर निबन्ध इसके प्रमाण हैं कि उन्होंने अभिधमें- 
पिटठक के उन अंशों का भी गम्भीर अ्रध्ययन किया था, जिसका अ्रध्ययन पूरी सामग्री प्राप्त 
होने पर भी भ्राज देश में नहीं हो रहा है । स्थविरवाद के शमथयान्र ( समाधि ) का अध्ययन 
श्रपनी दुरूहता के कारण विदेश के बौद्ध मठों में भी उपेक्षित-सा रहा है । शआआराचार्यजी ने इस 
विषय के मूल ग्रन्थों के अतिरिक्त अट्ठकथाओं (भाष्य-व्याख्याओ्रों) तक का सांगोपांग अ्रध्ययन 
कया और इन विषयों पर गम्भीर निवन्ध भी लिखे । इसके लिए उन्हें सिघली और बर्मी ग्रन्थों 
की सहायता लेनी पड़ी । बौद्ध-धर्म और दर्शन की दिशा में झआचायंजी की श्रप्रतिम विशेषता 
यह थी कि उन्होंने स्थविरवाद और हीनयान के दर्शन और धर्म के दुरूह अध्ययन के साथ- 
साथ संस्क्ृत के महायानी दर्शनों का भी मूल ग्रन्थों से अध्ययन किया था । सम्भवत:, इस 
उभयज्ञता के आप एकमात्र उदाहरण हैं। महायानी दर्शनों का अध्ययन उन्होंने मूल संस्कृत 
से किया था और फ्रंच, अँगरेजी-कृतियों का भी श्राधार लिया। बौद्ध-धर्मं और दर्शन की इन 
समस्त शाखा-प्रशाखाओ्ों का अ्रध्ययन उन्होंने सन्‌ १९३३-३४ ई० तक पूरा कर लिया था। 


यह सत्य है कि आचार्यंजी के जीवन के परवर्त्ती २०-२२ वर्ष समाजवाद और मास 
के जीवन-दर्शन से अत्यधिक प्रभावित हुए, किन्तु इतने से ही उनके जीवन की व्याख्या नहीं 
की जा सकती । उनके पूर्वजीवन से परजीवन का जो सहज एवं समन्वित अंगांगी भाव था, 
उसे भी देखना होगा । अवश्य ही सन्‌ १६३३-३४ ई० तक उनके जीवन में एक ऐसी सांस्कृतिक 
भूमि तैयार हो चुकी थी, जिसकी नेतिकता और उदारता बौद्ध-दर्शन के तक-ककंश तेज में 
परीक्षित हो चुकी थी और जिसकी हृदयग्राहिता तथागत की करुणा के अजस्र प्रवाह से अभि- 


षिक्त द्वो चुकी थी | 


है 
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उनके बाल्यकाल पर उनके पिता के सनातनधर्मी भावनाओ्रों एवं कर्मकाण्ड का प्रभाव 
पड़ा। उनके पिता के कारण उन दिनों फेजाबाद सनातनधर्म का गढ़ था । अपने पिता के साथ- 
साथ उन्होंने बाल्यकाल में सनातनधम और आ्रायंसमाज के अ्रनेकानेक विराट अधिवेशनों को 
देखा था और उनमें धुआँधार खण्डन-मण्डनात्मक शास्त्रार्थ और भाषण भी सुने थे । उन्हीं दिनों 
'रद्राष्टाध्यायी' और '“अ्रष्टाध्यायी' के माध्यम से उन्हें संस्क्ृत एवं संस्क्ृति की शिक्षा मिली | 
त्रिकाल नहीं, तो द्विकाल सन्ध्या उनके लिए अ्रनिवायं थी । इस प्रकार, उनके प्रारम्भिक निर्माण 
में धार्मिक प्रभावों का प्राधान्य था। उन्हीं दिनों अपने घर में स्वामी रामतीर्थ की प्रखर तेजस्विता 
का उन्हें अनेक वार साक्षात्कार हुआ था । इसका भी उनपर स्थायी प्रभाव पड़ा। कॉलेज में 
आते ही बंगाल की राष्ट्रीय चेतना की लहर ने उनके विद्यार्थी-जीवन को नया सन्देश दिया । 
अब जीवन की चेतना और अध्ययन में परस्पर आदान-प्रदान प्रारम्भ हुआ और उसमें 
धीरे-धीरे समरसता भी आने लगी । जीवन की इसी चेतना ने भारतीय संस्क्ृति और इतिहास 
के प्रति उनमें विशेष आकर्षण उत्पन्त किया । डॉक्टर वेनिस और प्रोफेसर नार्मन ने उनके 
अध्ययन को विकसित किया और विशेष प्रकार से सजाया। डॉक्टर वेनिस ने उन्हें दर्शन भी 
पढ़ाया श्रौर उसके प्रति उनमें श्रभिरुचि उत्पन्न की। दर्शन के विभिन्न सूत्रग्रन्थ एवं भाष्यों 


का अध्ययन उन्होंने बनारस संस्क्ृत-कॉलेंज के अ्रध्यापक पण्डित जीवनाथ मिश्र 


आदि 
से किया था। । 


अबतक पाश्चात्य दर्शनों से वे परिचित हो चुके थे, किन्तु जीवन-सम्बन्धी दर्शन की 
जिज्ञासा उत्तरोत्तर प्रबल होती जा रही थी। पालि और बौद्ध-दर्शन के अ्रध्ययन ने उन्हें 
नेतिक एवं आध्यात्मिक मान्यताओं की चमत्कारपूर्ण व्याख्या दी । इससे उन्हें मानवीय मूल्यों के 
तकंसंगत एवं हृदयग्राही स्वरूप का प्रत्यक्ष हुआ । बौदों का गतिशील दर्शन, मानव-मन के 
भेद और उसकी क्रिया-प्रतिक्रियाओों का विस्तृत विश्लेषण, व्यक्ति के द्वारा सर्वे ( समाज ) के 
उद्धार का संकल्प और बुद्धिवादिता, इसके अतिरिक्त जातिवाद, शास्त्रवाद और देवाधिदेववाद 
आ्रादि का विरोध, ये तत्त्व ऐसे मानवीय एवं सामाजिक हैं, जो पुरानी मान्यताओं को नवीन दृष्टि 
: से देखने की शक्ति प्रदान करते हैं। आराचायँंजी ने इसी प्रस्थान-बिन्दु से समस्त भारतीय 


संस्कृति का पर्यवेक्षण किया था । भारतीय संस्क्ृति के पर्यवेक्षण की यह नवीन शक्ति इन्हीं दिनों 
उनमें प्रादुभू त हुई । समाजवाद के भ्रध्ययन से तो उसपर एक नई चमक आ गई। 


आ्राचायंजी का जीवन बौद्धों की नेतिक दृष्टि से बड़ा ही प्रभावित था । आये शान्तिदेव 
के 'बोधिचर्यावतार' के हृदयग्राही पद्य उन्हें बड़े ही प्रिय थे । प्राय: अपने मित्रों को इसके पद्म 
सुनाया करते थे और पढ़ने के लिए प्रेरित करते थे । काल का व्यंग्य कि जो ग्रन्थ उनके पूरे 
जीवन में प्रिय था, उसे जब पेरुन्दुराई के विश्राम-काल में पढ़ने के लिए अपने मित्र श्री 
श्रीप्रकाशजी के द्वारा मद्रास-विश्वविद्यालय-पुस्तकालय से उन्होंने मंगाया, तब उसकी एक 
पंक्ति भी पढ़ने के पहले ही इस लोक से चले गये । 

जो पद्म उनको बहुत प्रिय थे, उनमें शान्तिदेव के वे पद्म थे, जिनका सारांश है कि 'जब 
समस्त लोक दुःख से आात्त और दीन है, तब में ही इस रसहीन मोक्ष को प्राप्त कर क्या 
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करूँगा।' "प्राणियों के सकड़ों दुःखों को स्वयं भोग करके उनके दु:खों को हरण करने की कामना 
करनेवाले और उसे ही अपना सुख-सौख्य समझानवाले को बोधिचित्त का परित्याग कभी 
नहीं करना चाहिए |” “बोधिचित्त” चित्त का वह संकल्प है, जिससे संसार के समस्त आात्तं 
प्राणियों का उद्धार होगा। “कण्टकाटि से रक्षा करने के लिए पृथ्वी को चर्म से आच्छादित करना 
उचित है, परन्तु यह सम्भव नहीं है; क्योंकि इतना चर्म कहाँ मिलेगा, यदि मिले भी, तो 
आच्छादन अ्रसम्भव है; किन्तु उपाय के द्वारा कण्टकादि से रक्षा हो सकती है; क्योंकि जूते के 
चमड़े से सब भूमि आच्छादित हो जाती है ।' इसी प्रकार, व्यक्ति श्रनन्त बाह्य भावों का निवारण 
एक चित्त के निवारण से कर सकता है। शील का “करुणा” में विकास, कुशल बुद्धि का प्रज्ञा 
में विकास और इन दोनों के अश्ेद से व्यक्तित्व का निर्माण, बौद्धों की इस जीवन-दृष्टि से 
आचायंजी बहुत ही प्रभावित थे । व्यक्तित्व की शून्यता और समाज की सत्ता का बौद्ध सिद्धान्त 
भी उनके चिन्तन का विषय सदा बना रहा। 


आचायंजी कहा करते थे कि चैतिकता और श्राध्यात्मिकता की जो तरकंसम्मत और 
हृदयग्राही व्याख्या बोद्धों ने की है, उससे व्यक्ति में अन्ध-परम्परा से विम॒क्‍त निरीक्षण की शक्ति 
आरती है। आचार्यंजी की नतिकता इसी सुदृढ दार्शनिक व्याख्या के आधार पर सुपुष्ट हुई । 
इसी के आलोक में उन्होंने प्राच्य, प्रतीच्य विभिन्‍न नैतिक व्याख्याञ्रों का पर्यालोचन किया था 
और उनके मस्तिष्क में भारतीय संस्कृति का एक अपूर्व चित्र बना था। इस सांस्कृतिक श्राधार 
पर समाजवाद के अध्ययन ने आचार्य नरेन्द्रदेव को समाजवाद की नेतिक व्याख्या करने के लिए 
बाध्य किया । आचायेंजी की वह सांस्क्षतिक प्रतिभा भारतीय समाजवाद में भी प्रतिफलित हुई । 
यही कारण है कि वह समाजवाद और भारतीय संस्कृति दोनों के समान रूप से मूझ्धेन्य व्याख्या- 
कार हुए । उन्होंने मार्क्सवाद से भारतीय संस्क्ृति या नैतिकता का श्रविरोध नहीं, श्रनिवार्य 
समन्वय स्थापित किया । इसीलिए, इन्हें सर्वोदिय या भूदान की नेतिकता माव्सवाद से डिगा नहीं 
सकी और न सर्वोदय को जीवन-दर्शन के रूप में स्वीकृति दिला सकी | इन समस्त दाशेंनिक एवं 
सांस्कृतिक अ्रध्ययनों का पर्यवसान एक नई संस्क्ृति के निर्माण में है, आचार्यजी के 'नवसंस्क्ृति- 


संघ” की कल्पना उसका फलितार्थ था । 


घोर राजनीतिक श्रस्तव्यस्तता के बीच और रोगों के मार्मिक +हारों के बीच भी उन्हें 
जब-जब समय मिला, बौद्धदर्शन का अपना प्रिय अध्ययन प्रारम्भ कर दिया। वे चाहते 
थे क्रि हिन्दी में बौद्ध-दर्शन के अध्ययन की अपेक्षित सामग्री शीघ्र-से-शीघ्र प्रस्तुत कर 
दें। इसके लिए गवेषणात्मक निबन्धों के अभ्रतिरिक्त कुछ प्रामाणिक ग्रन्थों का संक्षिप्त 
अनुवाद भी आवश्यक समझते थे । इसी दृष्टि से उन्होंने हिन्दी में “'बौद्ध-धर्म-दर्शन' 
नाम से यह महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ लिखा। पाँच खण्डों और २० भश्रध्यायों के इस ग्रन्थ में 
स्थविरवाद की साधना, धर्म और दर्शन, महायान-धर्म और दर्शन, महायान की 
उत्पत्ति और विकास, उसका साहित्य और साधन, बौद्ध-द्शन की सामान्य मान्यताएँ, 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद, क्षणभंगवाद, श्रनीश्वरवाद, कमंवाद, निर्वाण, बौद्ध-दशेन के वैभाषिक, 
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सौत्रान्तिक, विज्ञानवाद, शून्यवाद का विषय-परिचय भर तुलना झादि विषय का विस्तारपूर्वक 
विवेचन है । 


इसके अतिरिक्त, आचाय॑े वसुबन्धु के अभिधमंकोश”' का संक्षेप, “आर्य श्रसंग के 
महायानसूत्रालकार का भाषानुवाद, छ्वेनसांग की “विज्ञप्तिमात्नतासिद्धि' के आधार पर विस्तत 
निबन्ध, आचार्य नागाजू न की 'माध्यमिककारिका' और आचार्य चन्द्रकीत्ति की 'प्रसन्‍नपदा वत्तिः 
का सक्षिप्त श्रनुवाद इस ग्रन्थ में समाविष्ट हैं। इस ग्रन्थ का पाँचवाँ खण्ड बौद्धन्याय पर लिखा 
गया है, जिसमें आ्राकाश-दिकू और काल पर एक महत्त्वपूर्ण अ्रध्याय है। दूसरे अध्याय में बौद्ध 
प्रमाणों का और उसके अवान्तर भेदों का जैसा विवेचनापूर्ण और स्पष्ट निर्वेचन किया गया 
है, वह अन्यत्र दुलंभ है। श्राचायंजी के परममित्र महामहोपाध्याय डॉक्टर गोपीनाय कविराज ने 
अपनी भूमिका में बौद्धतन्‍्त़् पर लिखकर इस ग्रन्थ को बौद्धतन्त्र से भी पूर्ण कर दिया। 
इस प्रकार, यह एकमात्र ग्रन्थ बौद्ध-दर्शन के अध्ययन के लिए समस्त द्वार खोल देता है । 
अ्रगरेजी या फ्रेंच में इस विषय की कोई ऐसी पुस्तक नहीं है, जिसमें इतनी सामग्री एकत्र 
उपलब्ध हो । संस्कत के अ्रबतक के प्राप्त ग्रन्थों में भी इस प्रकार का कोई ग्रन्थ नहीं, जिससे 
समस्त बौद्ध-धाराञ्ों का परिचय प्राप्त हो । 


श्राचार्यंजी ने कुछ विशिष्ट बौद्ध-ग्रन्थों का अविकल अनुवाद भी किया है। उसमें 
सर्वास्तिवाद का प्रसिद्ध ग्रन्थ वसुबन्धु-रचित 'अभिधमंकोश' है । यह ग्रन्थ ६०० कारिकाओं 
का है। वसुबन्धु ने ही इन कारिकाओं पर अ्रपना भाष्य लिखा था। यह ग्रन्थ बड़े महत्त्व का 
इसलिए हुआ कि भाधष्य में वसुबन्धु ने जगह-जगह पर अपने पूव॑वर्त्ती विभिन्न आचार्यों का 
मत दे दिया है । बौद्ध-संसार पर इस ग्रन्थ का बड़ा प्रभाव है। इसके चीनी और तिब्बती 
अनुवाद उपलब्ध हैं, किन्तु मूल संस्कृत लू-त हो गया था । लुई द ला वली पूर्से ने चीनी से 
फ्रेंच-अनुवाद किया । अपने अ्रनुवाद में पूर्से ने घोर परिश्रम करके अपनी ठिप्पणियों में समस्त 
त्रिपिटक, स्थविरवाद तथा श्रन्य बौद्ध-दाशेनिकों का तुलनार्थ उद्धरण दे दिया है। इन 
टिप्पणियों ने 'अ्रभिधमंकोश' को बौद्ध-दर्शन का और भी बृहत्तर कोश बना दिया है। 
आचायंजी ने १० जिल्दों के इस ग्रन्थ का अविकल अनुवाद किया है। इस ग्रन्थ के अनुवाद 
की सबसे बड़ी विशेषता बोद्ध-दर्शन के भाषा-सम्बन्धी वातावरण की सुरक्षा है । इस हिन्दी-पग्रन्थ 
का अपने मूल संस्क्रत की ही भाँति अशिथिल वाक्यावलियों में धाराप्रवाह पाठ किया जा 
सकता है। भाषा के कारण यह बौद्ध-व/तावरण से कहीं भी च्यूत नहीं हुआ है । इस ग्रन्थ का 
अनुवाद आचार्य नरेन्‍्द्रदेव के बौद्ध-दर्शन के पाण्डित्य का ज्वलन्त प्रमाण है। इस ग्रन्थ के 
अध्ययन के विना बौद्ध-दर्शन का अध्ययन अत्यन्त अपूर्ण रहता है । श्राचायंजी ने इसका अनुवाद 
कर बौद्ध-दर्शन के प्रौढ भ्रध्ययन का द्वार खोल दिया है । महापण्डित श्रीराहुल सांकृत्यायन के 
प्रयास से इस ग्रन्थ का मूल संस्क्ृत-भाग भी उपलब्ध हो गया है। आचायंजी उस मूल से 
इस ग्रन्थ को मिलाकर चीनी-अ्रनुवाद और फ्रेंच-अनुवाद की सम्भावित त्रुटियों का निराकरण 
कर लेना चाहते थे और अपनी विस्तृत भूमिका में पूर्स के बाद इस क्षेत्र में हुए कार्यों 
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का सारांश भी दे देना चाहते थे, किन्तु अस्वस्थता और काल ने इसे सम्भव नहीं होने 
दिया । इस ग्रन्थ का अर गरेजी-भ्रनुवाद भी आचायंजी ने किया है । 


आचार्यंजी ने विज्ञानवाद के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ का हिन्दी-अनुवाद किया है। वसुबन्धु ने 
“तिशिका' नामक ग्रन्थ लिखा । द्वेनसांग ने 'त्रिशिका” पर “विज्ञप्तिमात्नतासिद्धि' नामक टीका 
चीनी-भाषा में लिखी है । पूरे ने इस ग्रन्थ का फ्रेंच में अनुवाद प्रकाशित किया था। इस बड़े 
ग्रन्थ का महत्त्व इसमें है कि त्रिशिका के पृववरत्ती दस टीकाकारों का मत दिया गया है । इस एक 
ग्रन्थ के अध्ययन से ही समस्त आचार्यों के मतों का कथितार्थ ज्ञात हो जाता है। 
आचायंजी ने इसका हिन्दी-अनुवाद करके विज्ञानवाद के अध्ययन का मार्ग प्रशस्त कर दिया 
है। इसके भ्रतिरिकत, पालिग्रन्थ अभिधभम्मत्थसंगहो' का भी अनुवाद किया था। उन्होंने क्षेमेन्द्र 
के प्राकृत-व्याकरण का भी अनुवाद किया और उसपर अपनी खोजपूर्ण टिप्पणी भी 
लिखी | पालि-व्याक रण के ज्ञान के लिए भी एक सुन्दर नोट त॑यार किया था, किन्तु उनके ये 
दोनों कार्य कुछ दिन पहले ही लापता हो गये थे। 


आचायेजी की यह प्रबल अभिलाषा थी कि बौद्ध-दर्शन की फ्रेंच-कृतियों का श्रनुवाद 
करके बौद्ध-दर्शन के अध्ययन का मार्ग प्रशस्त कर दिया जाय । उनके निधन से राजनीति के 
क्षेत्र में चाहे जितनी बड़ी क्षति हुई हो, किन्तु बौद्ध-दर्शन के विषय की निश्चय ही अपूरणीय 
क्षति हुई है। देश-विदेश में पालि और बौद्ध-दर्शन के सम्बन्ध में शिक्षा-संस्थाओं या विद्वानों 
द्वारा जो-जो कांर्य होते थे, उन सबसे वे सदा परिचित रहते थे। बौद्ध-न्याय का अ्रध्ययन 
उन्होंने नहीं किया था। “वौद्ध-धर्म-दर्शन! नामक अपने ग्रन्थ में न्‍्याय का अध्याय न देने 
से अपूर्णता आ रही थी । इधर वर्षों से लगातार रोगाक्रान्त थे, फिर भी उन्होंने बौद्ध-न्याय के 
मूल ग्रन्थों को और श्चेरवात्स्की के 'बुद्धिस्ट लॉजिक' तथा अनेक फ्रोंच-प्रन्थों का घोर अ्रध्ययन 
कर उस अध्याय को लिखकर ग्रन्थ पूर्ण किया । बौद्ध-न्याय के इस अध्याय ने आचायंजी पर 
अवश्य ही निर्मम प्रहार किया । जब-जब इस कार्य में उन्होंने श्रपने को लगाया, तब-तब रोगों 
के बड़े-बड़े आक्रमण हुए | मृत्युशय्या पर लेटे-लेटे ही उन्होंने 'बौद्ध-दर्शन' के एक हजार पारि- 
भाषिक शब्दों के कोश के निर्माण का कार्य भी प्रारम्भ किया था । पेरुन्दुराई के विश्वामकाल 
में उन्होंने चार सौ शब्दों का व्याख्यात्मक कोश लिखा । मृत्यु ने इस महत्त्वपूर्ण संकल्प को पूरा 


नहीं होने दिया । 


जो कुछ हो, भ्राचायेजी ने अपने ग्रन्थों एवं निबन्धों से बौद्ध-दर्शन के अध्ययन का मार्ग 
बहुत कुछ प्रशस्त कर दिया है। इस क्षेत्र के विद्वान्‌ उनके सदा ऋणी रहेंगे । 


जगतगंज, काशी जगन्नाथ उपाध्याय 





जे, & सम 
मेरे संस्मरण 
[ आचायेजी के जीवन का संक्षिप्त विवरण, उन्हीं के शब्दों में लिखा हुआ | 


मेरा जन्म संवत्‌ १९४६ में कात्तिक शुक्ल-अरष्टमी को सीतापुर में हुआ था । हमलोगों 
का पंतुक घर फंजाबाद में है, किन्तु उस समय मेरे पिता श्रीवलदेवप्रसादजी सीतापुर में 
वकालत करते थे । हमारे खानदान में सबसे पहले अंग्रेजी-शिक्षा प्राप्त करनेवाले व्यक्ति मेरे 
दादा के छोटे भाई थे । अ्रवध में अंग्रेजी-हुकूमत सन्‌ १८५६ ई० में कायम हुई | इस कारण 
अवध में अंग्रेजी-शिक्षा का आरम्भ देर से हुआ । मेरे बाबा का नाम बाबू सोहनलाल था। वे 
पुराने कनिंग कॉलेज में सध्यापक का कार्य करते थे। उन्होंने मेरे पिता और ताऊ को 
अंग्रेजी की शिक्षा दी । पिताजी ने कनिंग कॉलेज से एफ० ए० कर वकालत की परीक्षा पास 
की थी । श्राँखों की बीमारी के कारण वे बी० ए० नहीं कर सके । मेरे बाबा उनको कानून 
की पुस्तकें सुनाया करते थे और सुन-सुनकर ही उन्होंने परीक्षा की तंयारी की थी । वकालत 
पास करने पर वे सीतापुर में बाबा के शिष्य मुशी मुरलीधरजी के साथ वकालत करने लगे। 
दोनों सगे भाई की तरह रहते थे । दोनों की श्रामदनी और खर्च एक. ही जगह से होते थे । 
म॒शीजी के कोई सन्‍्तान नथी। वे अपने भतीजे और बड़े भाई को पुत्र के समान मानते थे । 
मेरे जन्म के लगभग दो वर्ष बाद मेरे दादा की मृत्य्‌ हो जाने के कारण पिताजी को सीतापुर 
छोड़ना पड़ा और वे फैजाबाद में वकालत करने लगे । 


जब वे सीतापुर में थे, तभी उनकी धार्मिक प्रवृत्ति शुरू हो गई थी । किसी संन्यासी 
के प्रभाव में आने से ऐसा हुआ था। वे बड़े दानशील और सात्त्विक वृत्ति के थे । वेदान्त 
में उनकी बड़ी अभिरुचि थी और इस शास्त्र का उनको अच्छा ज्ञान था। वे संनन्‍्यासियों का 
सत्संग सदा किया करते थे । जिस समय उन्होंने शिक्षा प्राप्त की थी, उस समय फारसी का 
प्रचलन था । किन्तु, अपनी संस्क्रति और धर्म का ज्ञान प्राप्त करने के लिए उन्होंने संस्कृत का 
अभ्यास किया था। वे एक नामी वकील थे, किन्तु वकालत के अतिरिक्त भी उनकी अनेक 
दिलचस्पियाँ थीं । बालकों के लिए उन्होंने अंग्रेजी, हिन्दी और फारसी में पाठय-पुस्तक लिखी 
थीं। इनके अतिरिक्त उन्होंने कई संग्रह-ग्रन्थ भी प्रकाशित किये थे। अंग्रेजी की प्राइमर तो 
उन्होंने मेरे बड़े भाई को पढ़ाने के लिए लिखी थी। मेरा विद्यारम्भ इन्हीं पुस्तकों से हुआ था । 
उनको मकान बनाने और बाग लगाने का बड़ा शौक था । हमारे घरपर एक “छोटा-सा पुस्तकालय 
भीथा | जब में बड़ा हुभ्रा, तो गर्मी की छुट्टियों में इनकी देखभाल भी किया करता था। में 
ऊपर कह चुका हूँ कि मेरे पिताजी धामिक थे। और, इस नाते सनातन धर्म के उपदेशक, 
संन्‍्यासी और पण्डित मेरे घर पर प्रायः श्राया करते थे, किन्तु पिताजी कांग्रेस और सोशल 
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कान्फरेन्स के कामों में थोड़ी बहुत दिलचस्पी लेते थे । मेरे प्रथम गुरु थे पण्डित कालीदीन 
अवस्थी । वे हम भाई-बहनों को हिन्दी, गणित और भूगोल पढ़ाया करते थे । पिताजी मुझसे 
विशेष रूप से स्नेह करते थे। वे भी मुझे नित्य ग्राध घण्टा पढ़ाया करते थे। मैं उनके साथ 
प्रायः कचहरी जाया करता था । मुझे याद -है कि वे मुझे अपने साथ एक बार दिल्‍ली ले गये 
थे। वहाँ भारत धर्ममहामण्डल का अधिवेशन हुआ था । उस अवसर पर पण्डित दीनदयाल 


शर्मा का भाषण सुनने को मिला था । उस समय उसके मूल्य को आँकने की मुझमें ब॒द्धि न 
थी। केवल इतना याद है कि शर्माजी की उस समय बड़ी प्रसिद्ध थी । 


मेंने घर पर तुलसीकृत रामायण और समग्र हिन्द्ी-महाभारत पढ़ा । इनके अतिरिबत 
बेतालपच्चीसी, सिंहासनबत्तीसी, सूरसागर आदि पुस्तकें भी पढ़ीं । उस समय चन्द्रकान्ता की 
बड़ी शोहरत थी । मेने इस उपन्थास को १६ बार पढ़ा होगा । चन्द्रकान्ता-सन्तति को, जो 
२४ भाग़ में है, एक बार पढ़ा था। न मालूम, कितने लोगों ने चन्द्रकान्ता पढ़ने के लिए 
'हिन्द्ती सीखी होगी । उस समय कदाचित्‌ इन्हीं पुस्तकों का पठन-पाठन हुआ करता था । 
4० वर्ष की उम्र में मेरा यज्ञोप्वीत-संस्कार हुआ । पिता के साथ नित्य में सन्ध्या-वन्दन झौर 
भग्रवदृग़ीता का पाठ करता था । एक महाराष्ट्री ब्राह्मण मुझको सस्व॒र वेदपाठ सिखाते थे और 
मूझको एक समय रुद्री और सम्पूर्ण गीता कण्ठस्थ थी । मेंने अमरकोश आर लघुकौमुदी भी 
प्रढ़ी थी । जब में १० वर्ष का था, श्रर्थात्‌ सन्‌ १८६६ ई० में लखनऊ में कांग्रेस का भ्रधिवेशन 
हुआ था । पिताजी डेलीगेट थे । में भी उनके साथ गया था । “उस समय डेलीगेट का “बंज 
होता था कपड़े का फल । भी दरजी से वसा ही एक फूल बनवा लिया और उसको लगा- 
कर अपने चचाजाद भाई के साथ “विजिटस गंलरी'” में जा बठा । उस जमाने में प्रायः भाषण 
अंग्रेजी में ही होते थे और यदि हिन्दी में होते, तब भी कुछ ज्यादा न समझ सकता । ऐसी अवस्था 
में सिवा शोरगुल मचाने के में कर ही क्या सकता था। दर्शकों ने तंग आकर मुझे डाँटा 
और पण्डाल से भागकर में बाहर चला आया । उस समय में कांग्रेस के महत्त्व को क्या समझ 
सकता था। किन्तु, इतना में जान सका कि लोकमान्य तिलक, श्रीरमेशचन्द्र दत्त और जस्टिस 
रानाडे देश के बड़े नेताओं में से हैं। इनका दर्शन मेंने प्रथम बार वहीं किया। रानाडे 
महाशय की तो सन्‌ १६०१ ई० में मृत्यु हो गई | दत्त महाशय का दर्शन दोबारा सन्‌ १६०६ ई० 
में कलकत्ता-कांग्रेस के अवसर पर हुआ । 


मैं सन्‌ १६०२ ई० में स्कूल में भरती हुआ । सन्‌ १६०४ या १६०५ ई० में मैनें थोड़ी 
बंगला सीख़ी और मेरे अध्यापक मुझको कृत्तिवास की रामायण सुनाया करते थे । पिताजी 
का मेरे जीवन पर बड़ा गहरा अझसर पड़ा । उनकी सदा शिक्षा थी कि नौकरों के साथ अच्छा 
व्यवहार किया करो, उनको गाली-गलौज न दो। मेने इस शिक्षा का सदा पालन किया। 
विद्यार्थियोंमें सिग्ररेट प्रीने की बुरी प्रथा उस समय भी थी । एक बार मुझे याद है कि अ्रयोध्या में 
कोई मेला था। मेंने शौकिया सिग्रेट की डिबिया खरीदी । सिगरेट जलाकर जो पहला कश 
ख़ींचा, तो सिर घूमने लगा । इलायची-पान खाने पर तबीयत सभल्नी। मुझे भ्राश्चय हुआ कि 
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लोग क्यों सिगरेट पीते हैं। मने उस दिन से श्राजतक सिगरेट नहीं छम्मा । हाँ, श्वास के 

कष्ट को कम करने के लिए कभी-कभी स्ट्रेमोनियम के सिगरेट पीने पड़े हैं। मेरे पिता सदा 
श्रादेश दिया करते थे कि कभी झूठ नबोलना चाहिए। मुझे इस सम्बन्ध में एक घटना याद 

आती है । में बहुत छोटा था । कोई संज्जन मेरे मामू को पूछते हुए आये । में घर के अन्दर 

गया । मामू से कहा कि श्रापको कोई बाहर बुला रहा है। उन्होंने कहा कि जाकर कह दो 

कि घर में नहीं हैं। मेने उनसे यह सन्देश ज्यों-का-त्यों कह दिया | मेरे मामू बहुत नाराज 

हुए । में श्रपनी सिधाई में यह भी न समझ सका कि मेंने कोई अनुचित काम किया है । इससे 

कोई यह नतीजा न निकाले कि में बड़ा सत्यवादी हूँ । किन्तु, इतना सच है कि मैं झूठ कम 

बोलता हूँ । ऐसा जब कभी होता है, तो लज्जित होता हूँ और बहुत देर तक सनन्‍्ताप बना रहता 

है । पिताजी की शिक्षा चेतावनी का काम करती है। में ऊपर कह चुका हूँ कि मेरे यहाँ अक्सर 

साधु-संन्‍्यासी और उपदेशक आया करते थे । मेरे पिता के एक स्नेही थे। उनका नाम था 

पण्डित माधवप्रसाद मिश्र । वे महीनों हमारे घर पर रहा करते थे। वे बँगला-भाषां अच्छी 

तरह जानते थे । उन्होंने 'देशेर कथा' का हिन्दीं में अनुवाद किया था । यह पुस्तेक जब्त कर 

ली गई थी। वे हिन्दी के बड़े श्रच्छे लेखक थे। वे राष्ट्रीय विचार के थे । में इनके निकट 

सम्पर्क में श्राया । मेरा घर का नाम अ्रविनाशीलाल' था । पुराने परिचित आज भी इसी नाम 
से पुकारते हैं | मिश्रजी पर बँगला-भाषा का अच्छा प्रभाव पड़ा था। उन्होंनें हम सब भाइयों 
के नाम बदल दिये। उन्होंने ही मेरा नाम “नरेन्द्रदेवः रखा । सनातन धर्म पर प्राय: व्याख्यान 
मेरे घर पर हुआ करते थे । सन्‌ १६०६ ई० में जब में एण्ट्रेंस में पढ़ता था, स्वामी रामतीर्थ का 
फजाबाद आना हुआ और वे हमारे अतिथि हुए | उस समय वे केवल दूध पर रहते थे ।/ शहर 
में उनका एके व्याख्यान ब्रह्मचर्य पर हुआ था और दूसरा व्याख्यान वेदान्तं पर मेरे घर पर 
हुआ था। उनेके चेहरे पर॑ बड़ा तेज था। उंनके व्यक्तित्व का मुझपर बड़ा प्रभाव पड़ी और 
बाद को मेंने उनके ग्रन्थों का अध्ययन किया। वें हिमालय की यात्रा करने जा रहे थे। 
मिश्रजी ने उनसे कहा कि संन्‍्यासी को किसी सामग्री की क्या आवश्यकता, इतना कहना 
था कि वे अपना सारा सामान छोड़कर चले गये और पहाड़ से उनकी चिदठी आई कि 
“राम खश है । 


हमारे सकल में एक बड़े योग्य शिक्षक थे। उनकी नाम था--श्रीदत्तात्रेय भीकाजी 
रानाडें । उनका मुझपरं बड़ा प्रभाव पड़ा । उनके पढ़ाने का ढंग निराला था । उस संभय 
में ८वीं कक्षा में था। किन्तु, अंग्रेजी-व्यांकरण में हमारे दंज के विद्यार्थी १०वीं कक्षा के 
विद्यार्थियों के कान काटते थे। मेँ अ्रपनी कंक्षा में सर्वप्रथम हुआ करंता था । मेरे गुर्जने 
भी मुझसे प्रसन्न रहा करते थे । किन्तु, संस्कृत के पण्डितं महांशय अकोरंणं मुझसे औरें 
मेरे सहपाठियों से नाराज हो गये और उन्होंने वाषिक परीक्षा में हंम लोगों को फैले कंरनें को 
इरादा कर लिंया। हंमें लोग बंड़े परेशान हुए। उस सैँमय मैरी कक्षा के भ्रष्यापक मौस्टरे 
राधेरंमंणलॉल स्कूले-लाइब्रेरिय्त थें। इनकी भी हम लोगों पर बेहुते भ्रच्छा प्रभाव पंडी 
था अपने जीवन में एंक बार यह विरवँत॑ हो गैये थें | इनके घर पर हँमलोग प्रीयः जाया 
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करते थे। यह अपने विद्याथियों को बहुत मानते थे | लाइब्रेरी की कुंजी मेरे सुपुर्द थी 
और में ही पुस्तकें निकालकर दिया करता था । मुझे याद झाया कि पण्डितजी दो वर्ष 
के कलेण्डर अपने नाम ले गये हैं। खयाल आया, कहीं इन्हीं वर्षों के एण्ट्रेस के प्रश्नपत्र 
से प्रश्न न पूझ बठे । मेने अपने सहपाठियों के साथ बैठकर उन प्रश्नपत्नों को हल किया । 
देखागया कि उन्हीं प्रश्नपत्नों से सब प्रश्न पूछे ग़ये हैं । परीक्षा-भवन में पण्डितजी ने मुझसे 
पूछा कि कहो कसा कर रहे हो ? मेने उत्तेजित होकर कहा कि जीवन में ऐसा अ्रच्छा परचा 
कभी नहीं किया | उन्होंने कोसे के.बाहर के भी प्रश्न पूछे थे। मुझे विवश होकर ४० में से 
४६ अंक देने पड़े और कोई भी विद्यार्थी फेल नहीं हुआ । यदि में लाइजन्नेरियन महाशय का 
सहायक न होता, तो अवश्य फेल हो गया होता । 


सन्‌ १६०४ इं० में पिताजी के साथ में बनारस-कांग्रेस में गया। पिताजी के सम्पके में 
आने से मुझे भारतीय संस्कृति से प्रेम हो गया था । यह मौखिक प्रेम था । उसका ज्ञान तो 
कुछ था नहीं, किन्तु, इसी कारण आगे चलकर मेने एम्‌० ए० में संस्कृत ली । सन्‌ १६०४ ई० में 
पूज्य मालवीयजी फंजाबाद आये थे । भारत धर्ममहामण्डल से सम्बन्ध होने के नाते वह मेरे 
पिताजी से मिलने घर पर आये । गीता के एकाध अध्याय सुने। वे मेरे शुद्ध उच्चारण से 
बहुत प्रसन्न हुए और कहा कि एण्ट्रेंस पास कर प्रयाग आना और मेरे हिन्दू बोडिंग हाउस में 
रहना । पूज्य मालवीयजी के दर्शन प्रथम बार हुए थे । उन्तका सौम्य चेहरा और मधुर भाषण 
अपना प्रभाव डाले विना रहता नहीं था। यद्यपि मेंने सेण्ट्रल हिन्दू-कॉलेज में नाम लिखाने 
का विचार किया था, किन्तु साथियों के कारण उस विचार को छोड़ना पड़ा । एण्ट्रेंस पास कर 
में इलाहाबाद पढ़ने गया श्रौर हिन्दू बोडिंग हाउस में रहने लगा। मेरे ३-४ सहपाठी थे । 
हमको एक बड़े कमरे में रखा गया । छात्रावास में रहने का यह पहला अवसर था । 


बंग-भंग के कारण कांग्रेस में एक नये दल का जन्म हुआ था, जिसके नेता लोकमान्य 
तिलक, श्रीविपिनचन्द्र पाल आदि थे। उस समय तक मेरे कोई खास राजनीतिक विचार न 
थे, किन्तु कांग्रेस के प्रति श्रादर और श्रद्धा का भाव था। में सन्‌ १६०५ ई० में दर्शक के रूप 
में कांग्रेस में शरीक हुआ था । प्रिंस श्रॉव वेल्स भारत आनेवाले थे और उनका स्वागत करने 
के लिए. एक प्रस्ताव गोखले ने कांग्रेस के सम्मुख रखा था । तिलक ने उसका घोर विरोध 
किया । अन्त में, दबाव में उसे वापिस ले लिया, किन्तु उस समय पण्डाल से बाहर चले 
झाये । विरोध की यह पहली ध्वनि सुनाई पड़ी । सन्‌ १६०६ ईं० में कलकत्ते में कांग्रेस का 
झधिवेशन हुआ । प्रयाग आझ्ााने पर मेरे विचार तेजी से बदलने लगे । हिन्दू बोडिंग 
हाउस उम्र विचारों का केन्द्र था । पण्डित सुन्दरलालजी उस समय विद्यार्थियों के अगुवा थे। 
अपने राजनीतिक विचारों के कारण वे विश्वविद्यालय से निकाले गये । उस समय बोडिंग 
हाउस में रात-दिन राजनीतिक चर्चा हुआ करती थी । में बहुत जल्दी गरम दल के विचार 
का हो गया। हममें से कुछ लोग कलककत्ते के अधिवेशन में शरीक हुए | रिपन कॉलेज में 
हमलोग ठहराये गये । नरम-गरम दल का संघर्ष चल रहा था और यदि श्रीदादाभाई 
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नौरोजी सभापति न होते, तो वहीं दो टुकड़े हो गये होते । उनके कारण यह संकट टला। 
इस नवीन दल के कार्यक्रम के प्रधान अंग थे स्वदेशी-विदेशी माल का बहिष्कार और राष्ट्रीय 
शिक्षा । कांग्रेस का लक्ष्य बंदलने की भी बातचीत थी। दादाभाई नौरोजी ने अपने भाषण 
में 'स्वराज्य' शब्द का प्रयोग किया और इस शब्द को लेकर दोनों दलों में विवाद खड़ा 
हो गया। यद्यपि पुराने नेता बहिष्कार के विरुद्ध थे। उनका कहना था कि इससे विद्वेष 
ओर धर्मों का भेद-भाव फलता है, तथापि बंगाल के लिए उनको भी इसे स्वीकार करना पड़ा । 


जापान की विजय से एशिया में जन-जागृति का आरम्भ हुआ। एशियावासियों ने 
अपने खोये हुए श्रात्मविश्वास को फिर से पाया और अंग्रेजों की ईमानदारी पर जो बालोचित 
विश्वास था, वह उठने लगा। इस पीढ़ी का अंग्रेजी-शिक्षितवर्ग समझता था कि अंग्रेज हमारे 
कल्याण के लिए भारत आया है और जब हमको शासन के काय में दक्ष बना देगा, 
तब वह स्वेच्छा से राज्य सौंपफर चला जायगा । विना इस विश्वास को दूर किये राजनीति 
में प्रगति आ नहीं सकती थी। लोकमान्य ने यही काम किया । इस नये दल की स्थापना 
की घोषणा कलकत्ते में की गई। इसकी ओर से कलकत्ते में दो सभाएँ हुईं । एक सभा 
बड़ाबाजार में हुई थी । उसमें भी में मौजूद था। इस सभा की विशेषता यह थी कि इसमें 
सब भाषण हिन्दी में हुए थे। श्रीविपिनचन्द्रपाल और लोकमान्य तिलक भी हिन्दी में. बोले 
थे। श्रीपाल को हिन्दी बोलने में कोई विशेष कठिनाई नहीं प्रतीत हुई, किन्तु लोकमान्य की 


हनदी टूटी-फूटी थी। बड़ाबाजार में उत्तर भारत के लोग अधिकतर रहते हैं। उन्हीं की 


सुविधा के लिए हिन्दी में ही भाषण कराये गये थे । बंगाल में ईस नये दल का शभ्रच्छा प्रभाव 

था । कलकत्ते की कांग्रेस के बाद संयुक्‍तप्रान्‍्त को सर करने के लिए दोनों दलों में होड़ 

लग गई । प्रयाग में दोनों दलों के बड़े नेता आये और उनके व्याख्यानों को सुनने का मुझे 

अवसर मिला । सबसे पहले लोकमान्य आये । उनके स्वागत के लिए हम लोग स्टेशन पर 
गये। उनकी सभा का आयोजन शथोड़े-से विद्यार्थियों नें किया था। शहर के नेताओं में से 
कोई उनके स्वागत के लिए नहीं गया । उनकी सवारी के लिए एक सज्जन घोड़ागाड़ी लाये 
थे। हम लोगों ने घोड़ा खोलकर स्वयं गाड़ी खींचने का आग्रह किया, किन्तु उन्होंने स्वीकार 
नहीं किया । लोकमान्‍न्य के शब्द थे--'इस उत्साह को किसी और अच्छे काम के लिए सुरक्षित 
रखिए ।” एक वकील साहब के अहाते में उनका व्याख्यान हुआ था | वकील साहब इलाहाबाद 
से बाहर गये हुए थे। उनकी पत्नी ने इजाजत दे दी थी। हम लोगों ने दरी बिछाई । एक 
विद्यार्थी ने 'वन्दे मातरम्‌” गाना गाया और अंग्रेजी में भाषण शुरू हुआ। लोकमान्य तक 
और युक्ति से काम लेते थे। उनके भाषण में हास्य-रस का भी पुठ रहता था । किन्तु, वह 
भावुकता से बहुत दूर थे। उन्होंने कहा कि अंग्रेजी मसल है कि ईइवर उसी की सहायता 
करता है, जो अपनी सहायता करता है। तो क्या तुम समझते हो कि अंग्रेज ईश्वर से भी बड़ा 
है? इसके कुछ दिनों बाद श्रीगोखले भ्राये और उनके कई व्याख्यान कायस्थ पाठशाला में 
हुए । एक व्याख्यान में उन्होंने कहा कि भ्रावश्यकता पड़ने पर हम और टैक्‍स देना भी बन्द 
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कर संकते हैं । इसके बाद श्रीविपिनचन्द्र पाल आये और उनके ४ आ्ोजस्वी व्याख्यान हुए । 
इस तरह समय-समय पर किसी-न-किसी दल के नेता प्रयाग आते रहते थे। लाला लाजपंतराय 
और हैदर रजा भी झ्राय । नरम दल के नेताओ्रों में केवल श्रीगोखले का कुछ प्रभाव हम विद्या- 
थियों पर पंडा। हमलोगों ने स्वदेशी का ब्रत लिया और गरम दल के अखबार मँगाने 
लंगे । कलकत्ते से देनिक 'वन्दे मातरम्‌' ञ्राता था, जिसे हम बड़े चाव से पढ़ा करते थे। 
इसके लेख बड़े प्रभावशाली होते थे । श्रीग्रविन्द घोष इसमें प्राय: लिखा करते थें। उनके 
लेखों ने मुझे विशेष रूप से प्रभावित क्रिया। शायद ही उनका कोई लेख होगा, जो मेंने न 
पढ़ा हो और जिसे दूसरों को न पढ़ाया हो । पाण्डिचेरी जाने के बाद भी उनका प्रभाव कायम 
रहा और में “आय का वर्षो ग्राहक रहा । बहुत दिनों तक यहं आशा थी कि वह साधना पूर्ण 
करके बंगाल लौटेंगे और राजनीति में पुनः प्रवेश करेंगे । सन्‌ १९२१ ई० में उनसे ऐसी प्रार्थना 
भी की गईं थी, किन्तु उन्होंने अपने भाई वीरेन्द्र को लिखा कि सन्‌ १६०८ ई० के अरविन्द 
बंगाल चाहता है, किन्तु में सन्‌ १६९०८ ई० का अरविन्द नहीं रहा । यदि मेरे ढंग के ६६ भी कभी 
तयार हो जायें, तो में श्रा सकता हँ। बहुत दिनों तक मुझे यह झ्राशा बनी रही, किन्तु अन्त 
में जब में निराश हो गया, तो उधर से म्‌॒ह मोड़ लिया । उनके विचारों में ओज के साथ-साथ 
सचाई थी। प्राचीन संस्कृति के भक्त होने के कारण भी उनके लेख मुझे विशेष रूप से पसन्द 
ग्राते थे। उनका जीवन बड़ा सादा था। जिन्होंने श्रपनी पत्नी को लिखे उनके पत्र पढ़े हैं, 
वें इसको जानते हैं। उनके सादे जीवन ने मुझको बहुत प्रभावित किया। उस समय लाला 
हरदयाल अपनी छात्रवृत्ति छोड़नरर विलायत से लौट आये थे। उन्होंने सरकारी विद्यालयों 
में दी जानेवाली शिक्षा-प्रणाली का विरोध किया था और हमारी शिक्षा-समस्या' पर १४ लेख 
पंजाबी में लिखे । उनके प्रभाव में आकर पंजाब के कुछ विद्यार्थिथों ने पढ़ना छोड दिया था। 
उनके पढ़ाने का भार उन्होंने स्वयं लिया था। ऐसे विद्यार्थियों की संख्या बहुत थोड़ी थी। 
हरदंयालजी बड़े प्रतिभाशाली थे और उन्तका विचार थां कि कोई बंड़ा काम विंना कंठोरं 
साधना के नहीं होता । एडविन्‌ श्रारनोल्ड की 'लाइंट आफ एशिया” को पढ़कर वह बिलकुल 
बदल गये थे । बविलायत में श्रीश्यामजी कृष्ण वर्मा का उनपर प्रभाव पड़ों थों। उन्होंने 
विद्यार्थियों के लिए दो पांयक्रम तेयार किये थे। इन सूचियों की पुस्तकों को पढ़ेंना मेंने 
आरम्भ किया । उम्र विचार के विद्यार्थी उस समय रूस-जापान-युंद्ध, गेरीबाल्डी और मैज॑नी 
पर पुस्तकें और रूस के आतंकवादियों के उपन्यास पढ़ों करते थे । संन्‌ १९०७ ई७ में प्रयाग से 
रामानन्द बाबू का “मॉडने रिव्यू” भी निकलने लगा। इसका बड़ा आदर था । उसे समय हंम 
लोग प्रत्येक बंगाली नवयुवक को क्रान्तिकारी समझतें थे । बँगला-साहित्य में इस कारण और 
भी रुचि उत्पन्न हो गई | मेने रमेशचन्द्रदत्त श्रौर बंकिम के उपन्यास पढ़े और बैगला-साहित्य 
थोड़ा बहुत समझने लगा। स्वदेशी के ब्रत में हंम पूरे उतरे। उस समये हम कीई भी बत्रिंदेशी 
वस्तु नहीं खरीदते थे। मांघ-मेला के अवंसर पर हंम स्वदेशी पर व्याख्यान भी दिया कंरते 
थे। उस समय म्योर कॉलेज के प्रिंसिपल केनिंग्स साहब थे । वह कट्टर एंग्लो-इंण्डियन थें। 
हमारे छात्रोवास में एक विद्यार्थी के कंमरे में खुदीरोॉम बसु की तसवीर थी। किसी नें प्रिंसिपल 
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को इसको सूचना दे दी। एक दिन शाम को वह आये और सीधे मेरे मित्र के कमरे में गये । 
मेरे मित्न कॉलेज से निकाल दिये गये, किन्तु श्रीमती एनी बेसेण्ट ने उनको हिन्दू-कॉलेज में 
भरती कर लिया। 


धीरे-धीरे हममें से कुछ का क्रान्तिकारियों से सम्बन्ध होने लगा । उस समय कुछ 
क्रान्तिकारियों का विचार था कि आइ ० सी० एस्‌० में शामिल होना चाहिए, ताकि क्रान्ति के 
समय हम जिले का शासन संभाल सके । इस विचार से मेरे ४ साथी इंगलेण्ड गये । में भी 
सन्‌ १९११ ई० में जाना चाहता था, किन्तु माताजी की आाज्ञा न मिलने के कारण न जा सका । 
इधर सन्‌ १६०७ ई० में सूरत में फूट पड़ चुकी थी और कांग्रेस के गरम दल के लोग निकल 
आये थे । कन्वेन्शन बुलाकर कांग्रेस का विधान बदला गया। इसे गरम दल के लोग कन्वर्शन 
कांग्रेस कहते थे । गवनंमेण्ट ने इस फूट से लाभ उठाकर गरम दल को छिन्न-भिन्न कर दिया । 
कई नेता जेल में डाल दिये गये । कुछ समय को प्रतिकल देख भारत से वाहर चले गये और 
लन्दन, पेरिस, जिनेवा और वलिन में क्रान्ति के केन्द्र बनाने लगे और वहाँ से ही साहित्य 
प्रकाशित होता था ! मेरे जो साथी विलायत पढ़ने गये थे, वह इस साहित्य को मेरे पास भेजा 
करते थे । श्रीसावरकर की वार आव इण्डियन इण्टडिपेण्डेन्स' की एक प्रति भी मेरे पास 
आई थी । और, मुझे बराबर हरदयाल का “वन्दे मातरम्‌”, बलिन का 'तलवार” और पेरिस 
का 'इण्डियन सोशलाजिस्ट'” मिला करता था। मेरे दोस्तों में से एक सन्‌ १६०८० की लड़ाई 
में जेल में बन्द कर दिये गये थे तथा अन्य दोस्त केवल बैरिस्टर होकर लौट आये । मैंने सन्‌ 
१६०८ ई० के बाद से कांग्रेस के अधिवेशनों में जाना छोड़ दिया; क्योंकि हमलोग गरम दल 
के साथ थे। यहाँतक कि जब कांग्रेस का अधिवेशन प्रयाग में हुआ, तब भी हम उसमें नहीं 
गये । सन्‌ १६१६ ई० में जब कांग्रेस में दोनों दलों का मेल हुआ, तब हम फिर कांग्रेस में 
आरा गये । 


बी० ए० पास करने के बाद मेरे सामने यह प्र शन आया कि म॑ क्‍या करू । में कानून 
पढ़ना नहीं चाहता था, में प्राचीन इतिहास में गवेषणा करना चाहता था। म्योर कॉलेज में 
भी अच्छे-अच्छे श्रध्यापकों के सम्पर्क में आया । डॉक्टर गंगानाथ झा की मुझपर बड़ी कृपा 
थी । बी० ए० में प्रोफेसर ब्राउन से इतिहास पढ़ा | भारत के मध्ययुग का इतिहास वह बहुत 
अच्छा जानते थे । पढ़ाते भी अ्रच्छा थे । उन्हीं के कारण मेंने इतिहास का विषय लिया । बी० ए० 
पास कर में पुरातत्त्व पढ़ने काशी चला गया । वहाँ डॉक्टर वेनिस और नारमन ऐसे सुयोग्य 
अध्यापक मिले | क्वींस कॉलेज से जो अंग्रेज-प्रध्यापक आते थे, वह संस्क्ृत सीखने का प्रयत्न 
करते थे । डॉक्टर वेनिस ऐसा पढ़ानेवाला कम होगा । नारमन साहब के प्रति भी मेरी बड़ी 
श्रद्धा थी । जब में क्‍्बींस कॉलेज में था, तब वहाँ श्रीशचीस्द्रनाथ सान्याल से परिचय हुआ । 
विदेश से श्रानेवाला साहित्य वह मुझसे ले जाया करते थे । उनके द्वारा: मुझे क्रान्तिकारियों के 
समाचार मिलते रहते थे । मेरी इन लोगों के साथ बड़ी सहानुभूति थीं | किन्तु, में डकती आदि 
के सदा विरुद्ध था । में किसी भी क्रान्तिकारी दल का सद्गस्य न था | किन्तु, उनके कई नेताझ्रों 
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से परिचय था। वे मुझपर विदवास करते थ और समय-समय पर मेरी सहायता भी लेते रहते 
थे । सन्‌ १९१३ ई० में जब मेने एमू० ए० पास किया, तब मेरे घरवालों ने वकालत पढ़ने का 
आग्रह किया । में इस पेशे को पसन्द नहीं करता था, किन्तु जब पुरातत्त्व-विभाग में स्थान न 
मिला, तब इस विचार से कि वकालत करते हुए में राजनीति में भाग ले सक्‌ गा, मेंने 
कानून पढ़ा । 


सन्‌ १६१४ ई० में में एल ०-एल्‌० बी० पास कर वकालत करने फंजाबाद आया । मेरे 
विचार प्रयाग में परिपक्व हुए और वहीं मुझको एक नया जीवन मिला । इस नाते मेरा प्रयाग 
से एक प्रकार का आध्यात्मिक सम्बन्ध है । मेरे जीवन में सदा दो प्रवृत्तियाँ रही हैं--एक 
पढ़ने-लिखने की ओर, दूसरी राजनीति की ओर । इन दोनों में संघर्ष रहता है । यदि दोनों 
की सुविधा एक साथ मिल जाती है, तो मुझे बडा परितोष रहता है और यह सुविधा मझे 
विद्यापीठ में मिली । इसी कारण वह मेरे जीवन का सबसे अच्छा हिस्सा है, जो विद्यापीठ की 
सेवा में व्यतंतत हुआ और आज भी उसे में अपना कुटुम्ब समझता हूँ । 


सन्‌ १६१४ ई० में लोकमान्य मण्डलें जेल से रिहा होकर आये और अपने सहयोगियों 
को फिर से एकत्न करने लगे | श्रीमती बेसेण्ट का उनको सहयोग प्राप्त हुआ और होमरूल 
लीग की स्थापना हु ईै। सन्‌ १६१६ ई० में हमारे प्रान्त में श्रीमती वेसेण्ट की लीग की स्थापना 
हुई। मेने इस सम्बन्ध में लोकमान्य से बातें की और उत्तकी लीग की एक शाखा फंजाबाद में 
खोलना चाहा, किन्तु उन्होंने यह कहकर मना किया कि दोनों के उद्देश्य एक हैं, दो होने 
का कारण केवल इतना है कि कुछ लोग मेरे द्वारा कायम की गईं किसी संस्था में शरीक 
नहीं होना चाहते और कुछ लोग श्रीमती बेसेण्ट द्वारा स्थापित किप्ती संस्थान में नहीं रहना 
चाहते ॥ मैंने लीग की शाखा फंजाबाद में खोली श्रौर उसका मन्त्री चुना गया । इसकी श्रोर 
से प्रचार का कार्य होता था, और समय-समय पर सभाझों का आयोजन होता था । मेरा 
सबसे पहला भाषण अली-बन्धुओं की नजरबन्दी का विरोध करने के लिए आमन्त्रित सभा में हुआा 
था । मेँ बोलते हुए बहुत डरता था, किन्तु किसी प्रकार बोल गया और कुछ सज्जनों ने मेरे 
भाषण की प्रशंसा की । इससे मेरा उत्साह बढ़ा और फिर धीरे-धीरे संकोच दूर हो गया। 
में सोचता हूँ कि यदि मेरा पहला भाषण बिगड़ गया होता, तो शायद मैं भाषण देने का 


फिर साहस न करता । 


में लीग के साथ-साथ कांग्रेस में भी था और बहुत जल्दी उसकी सब कमेटियों में बिना 
प्रयत्न के पहुँच गया । महात्माजी के राजनीतिक क्षेत्न में श्राने से धीरे-धीरे कांग्रेस का रूप 
बदलने लगा । आरम्भ में वह कोई ऐसा हिस्सा नहीं लेते थे, किन्तु सन्‌ १९१९ ई० से वह प्रमुख 
भाग लेने लगे । खिलाफत के प्रश्न को लेकर जब महात्माजी ने अ्रसहयोग-श्रान्दोलन चलाना 
चाहा, तो असहयोग के कार्यक्रम के सम्बन्ध में लोकमान्य से उनका मतभेद हो गया । जून, 
१६२० ई० में काशी में ए० आई०सी० सी० की बैठक के समय में इन सम्बन्ध में लोकमान्य से 


। 
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बातें कीं। उन्होंने कहा कि मेंने अपने जीवन में सरकार के साथ सहयोग नहीं किया; प्रश्न 
असहयोग के कार्यक्रम का है। जेल से लौटने के बाद जनता पर उनका वह पुराना विश्वास 
नहीं रह गया था और उनका खयाल था कि प्रोग्राम ऐसा हो, जिसपर जनता चल सके । वह 
कौन्सिलों के बहिष्कार के खिलाफ थे | उनका कहना था कि यदि आ्राधी भी जगहें खाली रहें, 
तो यह ठीक है; किन्तु यदि वहाँ जगहें भर जायेंगी, तो श्रपने को प्रतिनिधि कहकर सरकार- 
परस्त लोग देश का श्रहित करेंगे । 


उनका एक सिद्धान्त यह भी था कि कांग्रेस में अपनी बात रखो और अन्त में जो 
उसका निर्णय हो, उसे स्वीकार करो। में तिलक का अनुयायी था, इसलिए मेंने कांग्रेस में 
कौन्सिल-बहिष्कार के विरुद्ध वोट दिया, किन्तु जब एक बार निर्णय हो गया, तब उसे शिरोधायें 
किया। वकालत के पेशे में मेरा मन न था । नागपुर के अधिवेशन में जब असहयोग का 
प्रस्ताव पास हो गया, तो उसके अनुसार मैंने तुरन्त वकालत छोड़ दी । इस निश्चय में मुझे 
एक क्षण की भी देर न लगी । मैंने किसी से परामश भी नहीं किया; क्‍योंकि में कांग्रेस के 
निर्णय से अपने को बँधा हुआ मानता था। मेंने अ्रपने भविष्य का भी खयाल नहीं किया। 
पिताजी से एक बार पूछना चाहा, किन्तु, यह सोचकर कि यदि उन्होंने विरोध किया, तब में 
उनकी आज्ञा का उल्लंघन न कर सक गा, मेने उनसे भी अभ्रनुमति नहीं माँगी । किन्तु, पितांजी 
को जब पता चला, तब उन्होंने कुछ भ्रापत्ति न की । केवल इतना कहा कि तुमको अपनी स्वतन्त्न 
जीविका की कुछ फिक्र करनी चाहिए और जबतक जीवित रहें, मुझे किसी प्रकार की चिन्ता 
नहीं होने दो । अ्रसहयोग-श्रान्दोलन के शुरू होने के बाद एक बार पण्डित जवाहरलाल 
फजाबाद आये और उन्होंने मुझसे कहा कि बनारस में विद्यापीठ खुलने जा रहा है । वहाँ लोग 
तुम्हें चाहते हैं । मेंने अपने प्रिय मित्र श्रीशिवप्रसादजी को पत्र लिखा। उन्होंने मुझे तुरन्त 
बुला लिया । शिवप्रसादजी मेरे सहपाठी थे और विचार-साम्य होने के कारण मेरी उनकी 
मित्रता हो गई। वह बड़े उदार हृदय के व्यक्ति थे। दातियों में मेने उन्हीं को पाया, जो 
नाम नहीं चाहते थे । क्रान्तिकारियों की भी वह धन से सहायता करते थे। विद्यापीठ के काम 
में मरा मन लग गया। श्रद्धेय डॉक्टर भगवान्‌दास जी ने मुझपर विश्वास कर मुझे उपाध्यक्ष 
बना दिया। उन्हीं की देखरेख में में काम करने लगा | में दो वर्षों तक छात्रावास में ही 
विद्यार्थियों के साथ रहा था । एक कुटुम्ब-ला था। साथ-साथ, हम लोग राजनीतिक कायें भी 
करते थे । कराची में जब अली-बन्धुओं को सजा हुई थी, तब हम सब बनारस के गाँवों में प्रचार 
के लिए गये थे । अपना-अपना बिस्तर बगल में दबाये, नित्य पेदल घूमते थे। सन्‌ १६२६ ई० 
में डॉक्टर साहब ने अध्यक्ष के पद से त्यागपत्न दे दिया और मुझे अध्यक्ष बना दिया। बनारस 
में मुझे कई नये मित्न मिले । विद्यापीठ के अध्यापकों से मेरा बड़ा मीठा सम्बन्ध रहा। श्री 
श्रीप्रकाशजी से मेरा विशेष स्नेह हो गया। यह अत्युक्ति न होगी कि वह स्नेहवश मेरे प्रचारक 
हो गये । उन्होंने मुझे आचाये कहना शुरू किया, यहाँतक कि वह मेरे नाम का एक अंग बन 
गया है । सबसे वह मेरी प्रशंसा करते थे । यद्यपि मेरा परिचय जवाहरलालजी से होमरूल 
श्रान्दोलन के समय से था, तथापि श्री श्रीप्रकाशजी द्वारा उनसे तथा गणेशजी से मेरी घनिष्ठता 
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हुई। में उनके घर में महीनों रहा हूँ । वह मेरी सदा फिक्र उसी तरह किया करते हैं, जैसे माता 
अपने बालक की । मेरे बारे में उनकी राय है कि अपनी फिक्र नहीं करता हूँ, शरीर के प्रति 
बड़ा लापरवाह हूँ । मेरे विचार चाहे उनसे मिलें या न मिलें उनका स्नेह घटता नहीं । रियासती 
दोस्ती पायदार नहीं होती, किन्तु विचारों में अ्रन्तर होते हुए भी हमलोगों के स्नेह में फर्क 
नहीं पड़ा है। पुराने मित्रों से वियोग दुःखदायी है। किन्तु, शिष्टता बनी रहे, तो सम्बन्ध में 
बहुत अन्तर नहीं पड़ता । ऐसी मिसाले हैं, किन्तु बहुत कम । 


नेता का मुझमें कोई भी गुण नहीं है । महत्त्वाकांक्षा भी नहीं है । यह बड़ी कमी है । 
मेरी बनावट कुछ ऐसी हुई है कि में न नेता हो सकता हूँ और न अन्धभकक्‍त अनुयायी । 
इसका यह अर्थ नहीं है कि में अनुशासन में नहीं रहना चाहता । मेँ व्यक्तिवादी नहीं हें । नेताओं 
की दूर से आराधना करता रहा हूँ । उनके पास बहुत कम जाता रहा हूँ । यह मेरा स्वाभाविक 
संकोच है। आत्मप्रशंसा सुनकर कौन खुश नहीं होता, अच्छा पद पाकर किसको प्रसन्नता 
नहीं होती, किन्तु मेने कभी इसके लिए प्रयत्न नहीं किया | प्रान्तीय कांग्रेस कमेटी के सभापति 
होने के लिए मेने अ्रनिच्छा प्रकट की, किन्तु अपने मान्य नेताश्रों के श्रनुरोध पर खड़ा होना 
पड़ा । इसी प्रकार, जब पण्डित जवाहरलाल नेहरू ने मुझसे कार्यसमिति में झ्ाने को कहा, 
मेंने इनकार कर दिया, किन्तु उनके श्राग्रह करने पर मुझे निमन्त्रण ल्‍्वीकार करना पड़ा । 
में ऊपर कह चुका हूँ कि में नेता नहीं हँ। इसलिए, किसी नये आन्दोलन 
या पार्टी का आरम्भ नहीं कर सकता। सन १६३४ ई० में जब जयप्रकाशजी ने 
समाजवादी पार्टी बनाने का प्रस्ताव रखा और मुझे सम्मेलन का सभापति बनाना चाहा, तब 
मेंने इनकार कर दिया। इसलिए नहीं कि समाजवाद को नहीं मानता था, किन्तु इसलिए 
कि में किसी बड़ी जिम्मेदारी को उठाना नहीं चाहता था । उनसे मेरा काफी स्नेह था और 
इसी कारण मुझे भ्रन्त में उनकी बात माननी पड़ी । सम्मेलन मई, सन्‌ १६३४ ई० में हुआ था । 
बिहार में भूकम्प हो गया था। उसी सिलसिले में विद्यार्थियों को लेकर काम करने गया 
था। वहाँ पहली बार डॉक्टर लोहिया से परिचय हुआ। मुझ यह कहने में प्रसन्नता है 
कि जब पार्टी का विधान बना, तो केवल डॉक्टर लोहिया और हम इस पक्ष में थे कि उद्देश्य 
के अन्तगंत पूर्ण स्वाधीनता भी होनी चाहिए। अन्त में, हमलोगों की विजय हुई। 
श्रीमेहर श्रली से एक बार सन्‌ १६२८ ई० में मुलाकात हुई थी । बम्बई के और मित्रों को में 
उस समय तक नहीं जानता था। अपरिचित व्यक्तियों के साथ काम करते मुझको घबराहट 
होती है, किन्तु प्रसन्नता की वात है कि सोशलिस्ट पार्टी के सभी प्रमुख कार्यकर्त्ता शीघ्र ही एक 
कुटुम्ब के सदस्य की तरह हो गये । 
यों तो में अपने सूबे में बराबर भाषण किया करता था, किन्तु अखिलभारतीय कांग्रेस 
कमेटी में पहली बार पटने में बोला । मौलाना मुहम्मद अली ने एक बार कहा था कि 
बंगाली श्र मद्रासी कांग्रेस में बहुत बोला करते हैं, बिहार के लोग जब औरों को 
बोलते देखते हैं, तब खिसककर राजेन्द्रबाबू के पास जाते हैं श्ौर कहते हैं कि “रौवाँ बोली न', 


( ६७ ) 


ओर यू० पी० के लोग खुद नहीं बोलते श्रौर जब कोई बोलता है, तो कहते हैं, 'क्या बेवकूफ 
बोलता है !” हमारे प्रान्त के बड़े-बड़े नेताओ्रों के आगे हमलोगों को कभी बोलने की जरूरत 
नहीं पड़ती थी । एक समय पण्डित जवाहरलाल भी बहुत कम बोलते थे । किन्तु, सन्‌ १६३४ ई० 
में मुझे पार्टी की ओर से बोलना पड़ा । यदि पार्टी बनी न होती, तो शायद में कांग्रेस में 
बोलने का साहस भी नहीं करता । 


पण्डित जवाहरलालजी से मेरी विचारधारा बहुत मिलती-जुलती थी। इस कारण 
तथा उनके व्यक्तित्व के कारण मेरा उनके . प्रति सदा आकर्षण रहा | उनके सम्बन्ध में कई 
कोमल स्मृतियाँ हैं। यहाँ केवल एक बात का उल्लेख करता हँ। हमलोग शभ्रहमदनगर के 
किले में एक साथ थे । एक बार ठहलते हुए कुछ पुरानी बातों की चर्चा चल पड़ी। उच्होंने 
कहा---'नरेन्‍्द्रदेव ! यदि में कांग्रेस के आन्दोलन में न श्राता और उसके लिए कई बार जेल 
की यात्रा न करता, तो मैं इन्सान न बनता ।” उनकी बहन कृष्णा ने अपनी पुस्तक में जवाहर- 
लालजी का एक पत्र उद्धृत किया है, जिससे उनके व्यक्तित्व पर प्रकाश पड़ता है। पण्डित 
मोतीलालजी की मृत्यु के पश्चात्‌ उन्होंने अ्रपनी बहिनों को लिखा कि पिता की सम्पत्ति भेरी 
नहीं है, में तो सबके लिए उसका ट्रस्टीमात्र हूँ । उस पत्र को पढ़कर मेरी आँखों में श्राँसू भरा 
गये और  मेंने जवाहरलालजी की महत्ता को समझा। उनको अपने साथियों का बड़ा खयाल 
रहता है और बीमार साथियों की बड़ी शुश्रूषा करते हैं । 


महात्माजी के प्राश्रम में चार महीने रहने का मौका मुझे सन्‌ १६४२ ई० में मिला । मेंने 
देखा कि वे कैसे अपने प्रत्येक क्षण का उपयोग करते हैं। वह रोज आश्रम के प्रत्येक रोगी की 
पूछताछ करते थे। प्रत्येक छोटे-बड़े कार्यकर्ता का खयाल रखते थे । झाश्रमवासी श्रपनी छोटी- 
छोटी समस्याओं को लेकर उनके पास जाते थे और वह सबका समाधान करते थे। पाश्रम में 
रोग-शय्या पर पड़े-पड़े में विचार करता था कि वह पुरुष जो आज के हिन्दू-धर्मे के किसी नियम 
को नहीं मानता, वह क्यों असंख्य सनातनी हिन्दुओं का भ्राराध्य देवता बना हुआ है। पण्डित- 
समाज चाहे उनका भले ही विरोध करे, किन्तु अपढ़ जनता उनकी पूजा करती है। इस रहस्य 
को हम तभी समझ सकते हैं, जब हम जानें कि भारतीय जनता पर श्रमण-संस्क्ृति का कहीं 
अधिक प्रभाव पड़ा है। जो व्यक्ति घर-बार छोड़कर निःस्वार्थ सेवा करता है, उसके आ्राचार 
की ओर हिन्दू-जनता ध्यान नहीं देती । पण्डितजन भले ही उसकी निन्‍दा करे, किन्तु सामान्य 
जनता उसका सदा सम्मान करती है। अक्टूबर, सन्‌ १९४१ ई० में जब में जेल से छठा, तब 
महात्माजी ने मेरे स्वास्थ्य के सम्बन्ध में मुझसे पूछा और प्राकृतिक चिकित्सा के लिए श्राश्रम 
में बुलाया । में महात्माजी पर बोझ नहीं डालना चाहता था । इसलिए, कुछ बहाना कर 
दिया । पर जब में ए० आइ० सी० सी० की बैठक में शरीक होने वर्धा गया और वहाँ बीमार 
पड़ गया, तब उन्होंने रहने के लिए आग्रह किया । मेरी चिकित्सा होने लगी। महात्माजी 
मेरी बड़ी फिक्र रहते थे। एक रात मेरी तबियत बहुत खराब हो गई। जो चिकित्सक नियुक्त 
थे, घबरा गये, यद्यपि इसके लिए कोई कारण न था। रात को १ बजे विना मुझे बताये 
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महात्माजी जगाये गये और वह मुझे देखने आये । वह उनका मौन का दिन था। उन्होंने मेरे 
लिए मौन तोड़ा । उसी समय मोटर भेजकर वर्धा से डॉक्टर बुलाये गये । सुबह तक तबियत 
संभल गई थी। दिल्ली में स्टफर्ड क्रिप्स वार्त्तालाप के लिए आये थे । महात्माजी दिल्ली जाना 
नहीं चाहते थे, किन्तु आग्रह होने. पर गये । जाने के पहले मुझसे कहा कि वह हिन्दुस्तान के 
बंटवारे का सवाल किसी-न-किसी रूप में लायेंगे, इसलिए उनकी दिल्‍ली जाने की इच्छा न 
थी । दिल्ली से बराबर फोन से मेरी तबियत का हाल पूछा करते थे । बा भी उस समय बीमार 
थीं। इस कारण वे जल्दी लौट आये। जिनके विचार उनसे नहीं मिलते थे, यदि वे ईमान- 
दार होते थे, तो वह उनको अपने निकट लाने की चेष्टा करते थे। उस समय महात्माजी सोच 
रहे थे कि जेल में वह इस बार भोजन नहीं करेंगे । उनके इस विचार को जानकर महादेव 
भाई बड़े चिन्तित हुए । उन्होंने मुझसे कहा कि तुम भी इस सम्बन्ध में महात्माजी से बातें करो । 
डॉक्टर लोहिया भी सेवाग्राम उसी दिन भरा गये थे। उनसे भी यही प्रार्थना की गई । हम 
गैनों ने बहुत देर तक बातें की । महात्माजी ने हमारी बात शान्‍्तिपूर्वेक सुनी, किन्तु उस 
दिन श्रन्तिम निर्णयन कर सके । बम्बई में जब हमलोग € अगस्त को गिरफ्तार हो गये, 
तब स्पेशल ट्रेन में श्रहमदनगर ले जाये गये । उनमें महात्माजी, उनकी पार्टी और बम्बई के 
कई प्रमुख लोग थे। नेताश्रों ने उस समय भी महात्माजी से अ्रन्तिम बार प्रार्थना की कि वह 
ऐसा काम न करें। किले में भी हमलोगों को सदा इसका भय लगा रहता था। 


सन्‌ ४५ में हमलोग छठे । में जवाहरलालजी के साथ श्रलमोड़ा जेल से १४ जून को 
रिहा हुआ । छुछ दिलों के बाद में पूना में महात्माजी से मिला। उन्होंने पूछा कि सत्य और 
अहिसा के बारे में अश्रव तुम्हारे क्या विचार हैं ? मैने उत्तर दिया कि में सत्य की तो सदा 
से आराधना किया करता हूँ, किन्तु इसमें मुझको सन्देह है कि विना कुछ हिंसा के राज्य की 
शक्ति हम अंग्रेजों से छीन सकेंगे । महात्माजी के सम्बन्ध में अनेक संस्मरण हैं, किन्तु समया- 
भाव से हम इससे अ्रधिक कुछ नहीं कहते । 


इधर कई वर्ष से कांग्रेस में यह चर्चा चल रही थी कि कांग्रेस में कोई पार्टी नहीं रहनी 
चाहिए । महात्माजी इसके विरुद्ध थे। देश के स्वतन्त्र होने के बाद भी मेरी राय थी कि 
अभी कांग्रेस से अलग होने का समय नहीं है; क्योंकि देश संकट से गुजर रहा है । -सोशलिस्ट 
पार्टी में इस सम्बन्ध में मतभेद था, किन्तु मेरे मित्रों ने मेरी सलाह मानकर निर्णय को टाल 
दिया । मेने यह भी साफ कर दिया था कि यदि कांग्रेस ने कोई ऐसा नियम बना दिया, जिससे 
हमलोगों का कांग्रेस में रहना अ्रसम्भव हो गया, तब में सबसे पहले कांग्रेस छोड दूंगा । कोई 
भी व्यक्ति, जिसको आत्मसम्मान का खयाल है, ऐसा नियम बनाने पर नहीं रह सकता | यदि 
ऐसा नियम न बनता और पार्टी कांग्रेस छोड़ने का निर्णय करती, तो यह तो ठीक है कि में 
भ्रादेश का पालन करता, किन्तु में यह नहीं कह सकता कि मैं कहाँतक उसके पक्ष में होता । 
कांग्रेस के निर्णय के बाद मेरे सब सन्देह मिट गये और अ्रपना निर्णय करने में मुझे एक क्षण 
भी न लंगा। मेरे जीवन के कठिन अवसर, जिनका मेरे भविष्य पर गहरा अ्रसर पड़ा है, ऐसे 


( ६६ ) 


ही हुए हैं। इन मौकों पर घटनाएँ ऐसी हुईं कि मुझे अपना फसला करने में कुछ देर न 
लगी । इसे में अपना सौभाग्य समझता हूँ । 

मेरे जीवन के कुछ ही वर्ष रह गये हें। शरीर-सम्पत्ति अ्रच्छी नहीं है, किन्तु मन में 
अब भी उत्साह है। सदा अन्याय से लड़ते ही बीता। यह कोई छोटा काम नहीं है। स्वतनत्र 
भारत में इसकी और भी झावश्यकता है। अपनी जिन्दगी पर एक निगाह डालने से मालूम 
होता है कि जब मेरी आँखे मु देंगी, मुझे एक परितोष होगा कि जो काम मेंने विद्यापीठ में 
किया है, वह स्थायी है। में कहा करता हूँ कि यही मेरी प्‌ जी है श्रौर इसी के श्राधार पर 
मेरा राजनीतिक कारोबार चलता है। यह सव्वंथा सत्य है ।* 





*“जनवाणी', मई, सन्‌ १६४७ इसवी। 


भस्तावना 


श्रीगंगाशरण सिंहजी का आग्रह है कि मैं प्रस्तावना के रूप में आचार्य नरेनन्‍्द्रदेवजी 

की इस अपूर्व पुस्तक पर दो-चार शब्द लिख दूँ । इस स्थिति में तो मुझे “कहाँ राजा भोज 
झौर कहाँ गाँग तेलीः वाली कहावत याद आ्राती है। एक तरफ आचार नरेन्द्रदेवजी ऐसे 
प्रकाण्ड विद्वान, विविध विषयों के साधिकार ज्ञाता, सज्जनता के प्रतीक, अद्वितीय लेखक और 
वक्ता, राष्ट्रनेता, शिक्षक, कहाँ मेरे ऐसा साधारण व्यावहारिक छोटी-छोटी बात की उलझनों 
में सदा पड़ा रहनेवाला साधारण पुरुष । हाँ, मुझे इस बात का अवश्य अ्रश्मिमान हो 
सकता है और है कि मुझे नरेन्‍्द्रदेवजी ने अपनी भिन्नता, अ्रपन्ती सहयोगिता, अ्रपना स्नेह 
देकर सम्मानित किया और मेरे सामने अपने व्यक्तित्व के विभिन्न रूपों को सरलता और 
स्वच्छता से व्यक्त कर मुझे यह अवसर प्रदान किया कि में प्रत्यक्ष देख सक्‌ कि ऐसे विलक्षण 
जीव के लिए भी मनुष्य का शरीर धारण करना सम्भव है । भगवद््‌गीता में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने 
ठीक ही कहा है--- 

यद्यद्विभृतिमत्सत्व॑ श्रीमदर्नितलव था । 

तत्तदेवावगच्छ त्वं सम तेजोंडशसम्भवस्‌ ।। 


इसमें कोई सन्देह नहीं कि नरेन्द्रदेवजी में इस देवी तेजस्‌ का अंश प्रचरता से 
विद्यमान था। इनके उठ जाने से वास्तव में संसार से एक नर-रत्न खो गया। 


नरेन्द्रदेवजी ने मुझसे यह कई बार कहा कि उनकी प्रवृत्ति दो ही तरफ रहती है-- 
एक तो दर्शन की तरफ ओर दूसरी राजनीति की तरफ । इन दोनों को वे छोड़ नहीं सकते । 
इन्हीं की सेवा, ध्यान, साधना, अध्ययन, व्यवहार में उनका जीवन व्यतीत हुआ । सदा इतने 
अस्वस्थ रहते हुए, राजनीतिक कार्य में सदा लगे रहते हुए, सदा लोगों से मिलते रहते हुए, 
उन्होंने कहाँ से समय और शक्ति पाई कि अपने में विद्या की इतनी बृहत्‌ राशि एकत्र कर 
ली, यह सबके ही लिए सदा आश्चर्य की बात बनी रहेगी । मेरा यह उनको समझाना व्यर्थ 
होता था कि आपको अपने स्वास्थ्य की चिन्ता करनी चाहिए | आपका जींवन हम सबके 
लिए है, केवल आपके ही लिए नहीं है । यदि आप चले जायेंगे, तो दर्शन और राजनीति 
तो चलती ही रहेगी, पर श्रापके ऐसा पुरुष हमलोगों को नहीं मिलगा | वे कहाँ माननेवाले 
थे, और दर्शन का अध्ययन श्र राजनीति के कार्य में उन्होंने अ्रपना समय लगाया श्रौर 
झ्पना प्राण भी दे डाला | 


वे सभी प्रकार के दर्शन के विशेषज्ञ थे । किसी भी यूग के विचारों के सम्बन्ध में उनसे 
बातें की जा सकती थीं और जो कोई उनसे मिलता था, वह कुछ-अधिक ज्ञान ही लेकर लौटता 





( ७१६ )) 
था। दर्शनों में उनको बौद्ध-दर्शन से विशेष प्रेम था। श्राज यदि बुद्धदेव का व्यक्तित्व, बौद्ध- 
धर्म के आराध्य पुरुष और बौद्ध-विचार हमारे देश की राजनीति में विशेष स्थान पा रहे हैं 


झौर यदि इस कारण इसका अन्तरराष्ट्रीय प्रभाव भी पड़ रहा है, तो इसका श्रेय नरेन्द्रदेवजी को 
ही है, यद्यपि उन्होंने स्वयं इसका अनुभव न भी किया हो । 


इन्होंने ही प्रथम बार राजनीतिक क्षेत्रों में बौद्ध-धर्म और बौद्ध-विचारों की चर्चा की, 
जिसका प्रभाव सब पर ही पड़ा; क्‍योंकि उनका आदर और सम्मान महात्मा गान्धीजी से 
लेकर सभी राष्ट्रनेता और राजनीतिज्ञ करते थे । काशी-विद्यापी5 जो कि उनका सबसे बड़ा 
कार्य क्षेत्र रहा है, उसके तो सम्पूर्ण वातावरण में नरेनन्‍्द्रदेवजी का व्यक्तित्व, .इनकी विचार- 
शली, इनकी कार्य-प्रणाली, फली रहती थी । ये जहाँ ही ज/ते थे, सबको अपनी तरफ चुम्बक 
की तरह आकर्षित कर लेते थे, सभी इनका सम्मान करते थे, सभी इनकी बातों को सुनने 
लगते थे । यदि उनका प्रभाव सा्वंदेशिक हुआ, तो कोई आइचये की बात नहीं। 

मेरी समझ में इनके ऐसा वक्ता अपने देश में कोई दूसरा नहीं था। कंसी सुन्दर 
इनकी भाषा थी, कंसे धाराप्रवाह ये बोलते थे, किस प्रकार से इनके एक वाक्य, दूसरे वाक्य 
से श्रंखलाबद्ध रहते थे, यह तो सभी लोग जानते हें, जो उन्हें किसी भी विषय पर कभी भी 
सुन सके हैं | व्यावहारिक राजनीति लिखने की वस्तु नहीं है, बोलने की ही वस्तु है। इस 
कारण मेरे हृदय में वड़ा दुःख रह गया कि उनके भाषणों का कोई संग्रह नहीं किया जा सका | 
यदि वह होता, तो राजनीति में वह उत्तमोत्तम साहित्य का स्थान ग्रहण करता और बहुतों को 
अपने विचारों को शुद्ध करने में सहायक होता और उन्हें समुचित व्यवहार के मागंं पर चलने 
को प्रेरित करता । यह बात तो रह गई । जो उनके भाषणों को सुनते थे, वे ऐसे मुग्ध हो जाते 
थे कि किसी के लिए उनके शब्दों को लिपिबद्ध करना कठिन होता था। राजनीतिक सम्मेलनों 
में अध्यक्ष आदि के पद से जो भाषण देने के लिए वे लिख भी रखते थे, उसे भी वे बोलते 
समय फंक देते थे और बोलते ही जाते थे। इन भाषणों को एकत्न न कर संसार ने एक बहुत 
बड़ी निधि खो दी । 


पर, दर्शन लिखने की भी चीज है, और मुझे हुं है और सनन्‍्तोष है कि कम-से-कम 
उसपर तो वे ग्रन्थ लिख ही गये । में अपने को और अनेकों को आज बधाई देता हूँ कि 
बौद्ध-दर्शन पर उनका यह श्रपुर्वे ग्रन्थ प्रकाशित हो रहा है और बुद्ध भगवान्‌ की २५वीं 
शताब्दी की जयन्ती के शुभ अवसर पर हमें उसे देखने का सौभाग्य भी प्राप्त हो रहा है । 
दुःख इसका अ्रवश्य है कि वे इसका प्रकाशन स्वयं न॑ देख सके । उनके जीवन के अन्तिम दिन 
में प्राटःकाल से सायंकाल तक उनके शान्‍्त होने तक उनके साथ था। कई बार उन्होंने इस 


ग्रन्थ की चर्चा की और सन्‍्तोष प्रकट किया कि इसका प्रकाशन ऐसे शुभ अवसर पर होते 
जा रद्दा है । 


ऐसी अवस्था में मुझे भी सन्‍्तोष है कि इस सुन्दर और अपूर्व रचना की प्रस्तावना 
लिखने का मुझे निमन्त्रण दिया गया है, और मेरी यही शुभकामना है और हो सकती है कि 


( ७२ ) 


हमारे देश के बहुत-से लोग इससे आकर्षित हों, इसका मनन करें, इसका पठन-पाठन करें, 
और देश के पुरातन समय की एक महान्‌ विभूति ने जो कुछ विचार प्रकट किये हैं और जिन्हें 
वत्तमान काल की दूसरी विभूति ने लिपिबद्ध किया है, उन्हें समझें और अपने देश की परम्परा 
का गवे करें और उसके योग्य अपने को बनावें । मेरी यह भी हादिक अभिलाषा है कि इसके 
द्वारा पण्डितप्रवर लेखक की भी स्मृति सदा जाग्रत्‌ रहे और बुद्ध भगवान्‌ और आचाय॑ नरेन्द्र- 
देवजी के अन्तर के लम्बे ग्रवसर की हमारी राजनीतिक और सांस्कृतिक कहानी हमारे हृदयों 


को सदा बल और उत्साह देती रहे । 


राजभवन, मद्रास शओीघप्रकाश 


१४ सा, १६५६ ६० राज्यपाल, मद्रास 
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अथयम अध्याय 


भारतीय संस्कृति की दो धाराएँ 


जिस समय भगवान्‌ बुद्ध का लोक में जन्म हुआ, उस समय देश में अनेक बाद प्रचलित 
थे । विचार-जगत्‌ में उथल-पुथल हो रहा था । लोगों की जिज्ञासा जग उठी थी । परलोक है 
या नहीं, मरण के अनन्तर जीव का अस्तित्व होता है या नहीं, कर्म है या नहीं, कर्म-विपाक 
है या नहीं; इस प्रकार के अनेक प्रश्नों में लोगों का कुतृहल था। इन प्रश्नों का उत्तर पाने के 
लिए लोग उत्सुक थे । ब्राह्म ण-श्रमण दोनों में ही विचार-चर्चा होती थी। श्रमण अवैदिक थे। 
ये वेद का प्रामाण्य स्वीकार नहीं करते थे। ये यज्ञ-यागादि. क्रिया-कलाप को महत्त्व 
नहीं देते थे। इनकी दृष्टि में या तो इनका क्षुद्र फल है या ये निरर्थक और निष्प्रयोजनीय हैं । 
श्रमण आस्तिक और नास्तिक दोनों प्रकार के थे। इनके कई सम्प्रदाय तपस्या को विशेष महत्त्व 
देते थे। जो आस्तिक थे, वे भी जगत्‌ का कोई स्रष्टा, कर्त्ता नहीं मानते थे। 'पालिनिकाय' में- 
जिन श्रमणों का उल्लेख है, उनमे प्राय नास्तिक ही हैं। ब्राह्मण और श्रमण--ये दो संस्क्ृति- 
परम्पराएँ प्राचीन काल से चली आती हौं। ये एक दूसरे से प्रभावित हुए हैं। इनमें 
नसर्गिक वर था। ब्राह्मण म्ण्डदर्शन को अशुभ मानते थे। ब्राह्मण सांसारिक थे। श्रमण 
अनागारिक होते थे और ब्रह्मचर्य का पालन करते थे । ये सत्यान्वेषण के लिए किसी शास्ता के 
अधीन होते थे, उसके गण या संघ में प्रवेश करते थे । ब्राह्मण वदिकधर्म के अनुसार मन्त् , जप, 
दान, होम, मंगल, प्रायश्चित्तादि अनुष्ठान का विधान करते थे। धर्म का यह रूप बाह्य था । 
स्वर्ग की कामना से या अन्य लौकिक भोग की कामना से ये विविध अनुष्ठान होते थे। यज्ञों 
में पशुवध भी होता था । कमेंकाण्ड का प्राधान्य था। ब्राह्मण-धर्म श्रास्तिक था। ब्राह्म ग॒ सुकृत- 
दुष्क्ृत के फलविपाक में विश्वास करते थे | इनमें सत्य, अहिंसा, अस्तेय आदि के लिए पक्षपात 
था। किन्तु, वदिकी हिंसा हिंसा नहीं समझी जाती थी । ये नि:स्पुह और सरल हृदय के होते 
थे और इनको विद्या का व्यसन था, इसलिए समाज में इनका आदर था । धीरे-धीरे: उनका 
प्राधान्य हो गया ; क्योंकि वेद-विहित अनुष्ठानों की विधि इन्हीं को मालूम थी । पुरोहित संकीर्ण- 
हृदय और स्वार्थी होने लगे और वे अपने को सबसे ऊँचा समझने लगे। ब्राह्मण-काल में 
पुरोहित मानुषी देवता हो गये । इस काल में वेद को शब्द-प्रमाण मानते थे । वर्णाश्रमधर्म 
की व्यवस्था इसी काल में प्रौढ हुई । तपस्या का भी माहात्म्य समझा जाता था; क्योंकि उन्तका 
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विचार था कि देवों ने अपने उच्च पद को तपस्या से प्राप्त किया था। धीरे-धीरे कोरे कर्मकाण्ड 
के विरुद्ध आार्यों में विद्रोह होने लगा; पशु-वध के विरुद्ध आवाज उठने लगी | यह कहा 
जाने लगा कि यज्ञ-यागादि हीन हैं, ब्रह्म-ज्ञान सर्वश्रेष्ठ है। यह उपनिषत्‌-काल था । इस 
काल मे ब्रह्मविद्या की चर्चा बढ़ने लगी । ऋषि शआआश्रमों में निवास करते थे, और ब्रह्म-चिन्तन 
में रत रहते थे । जिज्ञासु शिक्षा के लिए उनके पास जाते थे और जिनको यह पात्र समझते 
थे, उनको शिक्षा देते थे । ब्राह्मण-धर्मं के अन्तर्गत तापस भी होते थे, जिनको '“व॑खानस' कहते 
थे। इनके लिए जो आचार विहित था, उसका वर्णन “बंखानससूत्र' में मिलता है। बौद्ध 
भिक्षुओं में भी ऐसे भिक्षु होते थे, जो वेखानसों के नियमों का पालन करते थे। इन नियमों 
को “'धुतंग' कहते हैँ । वृक्षमूल-निकेतन, अरण्यनिवास, श्मशानवास, अ्रभ्यवकासवास, पांशुकल- 
घारण आदि 'धुतंग' हैं । (क्लेशों के श्रपगम से भिक्षु विशुद्ध होता है। वह 'धुत' कहलाता है । 
उसके अंग “धुतंग हैं ।) 

वंखानसों से प्रभावित होकर बौंद्धों में भी इस प्रकार के यति होने लगे । कुछ विद्वानों 
का कहना है कि जब बॉद्धधर्म पूर्व से पश्चिम की ओर गया, तव यह परिवर्तन हुआ । पश्चिम 
देश में पूर्व देश की अपेक्षा ब्राह्मणों का कहीं अ्रधिक प्रभाव था। इन विद्वानों के अनुसार 
बौद्धधर्म का पूर्व रूप अत्यन्त सरल था| पश्चिम देश के ब्राह्मणों में बौद्धधर्म का प्रचार हो जाने 
के उपरान्त उनके प्रभाव से यह परिवत्त न घटित हुआ और '“धुतंग' का समादान लेनेवाला भिक्षु 
प्रधिक आदर की दुष्टि से देखा जाने लगा । 

यह बात ध्यान में रखने की है कि बुद्ध के समय में आस्तिक का अर्थ ईश्वर में प्रति- 
पन्न नहीं था और न वेद-निन्दक को ही नास्तिक कहते थे। पाणिनि के निवंचन के अनुसार 
नास्तिक वह है, जो परलोक में विश्वास नहीं करता (नास्ति परलोको यस्य स: ) । इस निर्वेचन 
के अ्रनुसार बौद्ध और ज॑न नास्तिक नहीं हैं । बुद्ध ने अपने सूत्रान्तों (संवादों) में नास्तिक- 
वाद को मिथ्यादृष्टि कहकर गहित किया है। बुद्ध के समकालीन 'अश्रजितकेशकम्बल' जो स्वयं 
एक गण के आचार्य थे, नास्तिकवादी थे । प्राचीन काल के लिए यह गौरव का विषय है कि 
भारतीय कर्म-फल के महत्त्व पर जोर देते थे, ईश्वर के अ्रस्तित्व पर नहीं । मानव-समाज की 
स्थिति और उन्नति के लिए समाज में व्यवस्था का होना श्रावश्यक है और यह तभी हो सकती 
है, जब सब लोग इसमें प्रतिपन्न हों कि अशुभ कर्म का अशुभ, शुभ का शुभ श्रौर व्यामिश्र 
का व्यामिश्र फल होता है । यह सदाचार तथा नतिकता की भित्ति है । 


बुद्ध का प्रादुर्भाव | 

ऐसे काल में--जब इन दाश निक प्रश्नों पर विचार-विमर्श होता था और सद्गृहस्थ भी 
सत्यान्वेषण में घर-बार छोड़कर भिक्षु या वनस्थ होते थे--बुद्ध का शाक्य-वंश में जन्म हुआ । 
इनका कुल क्षत्रिय और गोत़ गौतम था । इनका नाम सिद्धार्थ था। ये राजा शुद्धोदन के पुत्र 
थे । उस समय पूर्व के देशों में क्षत्रियों का प्राधान्य था। त्रह्मज्ञानी राजा जनक, जो ब्राह्मणों 
को भी ब्रह्मविद्या का उपदेश करते थे, मिथिला के थे । बौद्धधर्म और ज॑नधर्म के प्रतिष्ठापक 
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भी क्षत्रिय थे। थे धर्मं वेदिक धर्म के विरोधी थे, यद्यपि बुद्ध ने सद्ब्राह्मणों के लिए भपशब्द 
कहना तो दूर रहा, उनकी प्रशंसा ही की है। क्षत्रिय ब्राह्मण-पुरोहितों के प्रतिपक्षी थे | वे 
उनको अपने से ऊँचा मानने को तैयार नहीं थे। ब्राह्मण-ग्रन्थों में प्रतिवांदी के वचन को 
ब्राह्मण क्षत्रिय के शब्द' कहते थे । इससे ज्ञापित होता है कि वे क्षत्रियों को अपना प्रतिद्वन्द्दी 
मानते थे। 'पालिनिकाय' में क्षत्रियों को वर्णों की गणना में प्रथम स्थान दिया है। 
शाक्य-वंश की राजधानी कपिलवस्तु थी । इनका राज्य छोटा-सा राज्य था । उस समय 
भारत में एक सुदुढ विशाल राज्य न था, ज॑ सा कि आगे चलकर नन्‍्दों ने संगठित किया श्रौर जिसमें 
चन्द्रग॒ुप्त मौर्य ने वृद्धि की । जातकों से मालूम होता है कि बुद्ध के पूर्व १६ महाराष्ट्र थे | बुद्ध- 
काल में चार प्रधान राज्य संगठित हो रहे थे। इन १६ में से कुछ राष्ट्र अन्य राष्ट्रों में सम्मिलित 
कर लिये गये । इस कारण महाराष्ट्रों की संख्या घटने लगी। चार प्रधान राष्ट्र ये थे-- 
(१) मगध, जिसमें अंग शामिल था और जिसका राजा विम्बिसार था; (२) कोशल, जिसकी 
राजधानी श्रावस्ती थी, जिसमें काशी सम्मिलित थी और जिसका राजा प्रसेनजित्‌ था; 
(३) कौशाम्बी, जिसका राजा वत्सराज उदयन था और (४) अवन्ती, जिसका राजा 
चण्डप्रद्योत था। इन चार राज्यों की राजधानियाँ आगे चलकर बौद्धधर्म का केन्द्र हो गई । 
सिद्धार्थ ने राजकुमारों की भाँति शिक्षा प्राप्त की । इनके पिता वे दिक धर्म के अनुयायी 
थे | सिद्धार्थ विचारशील थे और इसलिए इनकी उत्सुकता जीवन के रहस्यों को जानने के लिए 
बढ़ने लगी । सांसारिक सुखों से ये विरक्‍त हो गये। संसार से इनको उद्वेंग उत्पन्न हुआ और 
परमार्थ-सत्य की खोज में एक दिन इन्होंने घर से अ्रभिनिष्कमण किया और काषाय-वस्त्न धारण 
कर भिक्ष-भाव ग्रहण किया । उस समय तापसों की विशेष प्रसिद्धि थी। सिद्धार्थ के पिता के 
यहाँ काल-देवल आदि तापस आया करते थे। एक तथोवन में उनको मालूम हुआ कि बिम्ब- 
प्रकोष्ठ में अराड-कालाम” नामक तापस रहते हैँ, जो नि:श्रेयस_ का ज्ञान रखते हें । यह सुनकर 
सिद्धार्थ अराड के तपोवन में गये । वहाँ उनका स्वागत हुआ । सिद्धार्थ ने पूछा कि जरा-मरण- 
रोग से सत्त्वत (जीव) कैसे विमुक्त होता है? “अराड' ने संक्षेप में अपने शास्त्न के निश्चय को 
बताया । उन्होंने संसार की उत्पत्ति और विवत्तंत को समझाया | तत्त्वों की शिक्षा देकर उन्होंने 
नै ष्ठिक-पद की प्राप्ति का उपाय भी बताया | किन्तु सिद्धार्थ को 'अराड” की शिक्षा से सन्‍्तोष 
नहीं हुआ । विशेष जानने के लिए वे “उद्बक-रामपुत्र' के आश्रम को गये, किन्तु इनके भी दर्शन 
को सिद्धाथथ ने स्वीकार नहीं किया। इनकी शिक्षा सांख्य-योग की थी। जब इनसे परितोष न 
हुआ, तब ये अनुत्तर (सर्वेश्रेष्ठ) शान्तिवर-पद की गवेषणा में “उरुवेला' आये और 'नेरंजना' 
(या नरंजरा) नदी के तट पर आवास किया। इन्होंने विचार किया कि मुझमें भी श्रद्धा है, 
वीय॑ है, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा है; में स्वयं धर्म का साक्षात्कार करूँगा | 
बुद्ध के समसशथिक 
हमने ऊपर कहा है कि ब॒द्ध के समय में अनेक वाद प्रचलित थें। 'दीघनिकाय 
ब्रह्मजाल-सुत्त में इन वादों का उल्लेख है। इनका वर्णन यहाँ देना आवश्यक है; किस्तु बुद्ध 
के समसामयिक जो ६ शास्ता--संघी, गणी, गणाचार्य और तीर्थंकर थे, उनका संक्षेप में हम 
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वर्णन देंगे। उनके नाम ये हँ--भ्रजितकेशकम्बल, पूरणकस्सप, पकुधकच्चायन, मक्खलि- 
गोसाल, संजयवलद्विपुत्त, निगंठनातपुत्त । इनमें 'निगंठनातपुत्त”' ज॑नधर्म के अन्तिम तीर्थ कर 
महावीर हैं। इनमें केवल यही श्रास्तिक थे। अजितकेशकम्बल के मत से न दान है, न इष्टि, 
न हुत, नसुक्ृत और न दुष्कृत कर्म का फल-विपाक है, न इहलोक है, न परलोक, न श्रमण- 
ब्राह्मण हैँ, जिन्होंने अभिज्ञावल से इहलोक-परलोक का साक्षात्कार किया है। मनुष्य चातु- 
मंहाभूतिक है । जब वह काल (मृत्यु) करता है, तब पृथिवी पृथिवी-काय को अ्रनुपगमन करती 
है. . इत्यादि। इन्द्रियाँ आकाश में संक्रमण करती हैं । वाल ओर पण्डित काय-भेद से विनष्ट 
होते हैं, मरणानन्तर वे नहीं होते। 'संजय' का कहना था कि प्राणातिपात (वध), अदत्ता- 
दान (स्तेय), मृषावाद और परदार-गमन से पाप नहीं होता और दान-यज्ञ श्रादि से पुण्य 
का आगम नहीं होता । मक्खलिगोसाल नियतिवादी थे। वे मानते थे कि सब सत्त्व (जीव) 
अवश हैं, अवीय हँ। उनमें न बल है, न वीर्य है, न पुरुष-पराक्रम । उनके अनुसार हेतु नहीं 
है, सत्त्वों के संक्लेश का प्रत्यय (हेतु) नहीं है; सत्त्व अहेतुक क्लेश भोगते हैँ और विना हेतु 
प्रत्यय के विश॒द्ध होते हैं। गोसाल श्राजीवक-सम्प्रदाय के संस्थापक थे। वे कहते थे कि वाल 
और पण्डित सब सत्त्व-संसरण कर दु:ख का श्रन्त करते हैँ । इसे संसार-शुद्धि कहते हैँ। ये 
अचेलक थे और अनेक प्रकार के कष्ट-तप करते थे। जेतवन के पीछे उनका एक स्थान था । 
ये पंचाग्नि तापते थे, उत्कुटिक थे और चमगादड़ की भाँति हवा में झूलते थे। 'पालिनिकाय' में 
इनको '“मुक्ताचार' कहा है। एक सूत्रान्त में इनको 'पुत्तमताय पुत्ता कहा है, अर्थात्‌ यह उस 
माता के पुत्र हैँ, जिसके पुत्र मर जाते हैं । बुद्धघोष के अनुसार 'पूरण' आत्मा को निष्क्रिय कहते 
और कर्म को नहीं मानते थे। अजित” नास्तिक थे और कर्म-विपाक को नहीं मानते थे। 
“गगोसाल' नियतिवादी थे, ये कर्म और कर्मफल दोनों का प्रतिषेध करते थे । 

बुद्ध आजीवकों को सबसे बुरा समझते थे। तापस होने के कारण इनका 
समाज में आदर था। लोग निमित्त, शकुन, स्वप्न आदि का फल इनसे पूछते थे। 
अशोक आऔ_और उनके पौत्न 'दशरथ' के लेखों में आजीवकों का उल्लेख है। इनके अतिरिक्त 
आऔर भी तापस थे, जो शरीर को नाना प्रकार के कष्ट देते थे। कोई सन का कपड़ा पहनता 
था; कोई कुश-चीर, कोई केश-कम्बल धारण करता था, कोई उलूक-पक्ष धारण करता था, 
कोई केश-लु चन करता था; कोई कण्टक पर शयन करता था ( कण्टकापाश्नय ), कोई 
गोब्रतिक, कोई मुगत्रतिक होता था, किसी की उछ्छवृत्ति थी। ये हिम-वात-सूर्यादि 
दुःख को सहन कर अनेक प्रकार से शरीर का आतापन-परितापन करते थे। इनका विश्वास 
था कि दुःख से सुख की प्राप्ति होती है। इसी कारण उस युग में तापसों का 
बड़ा आदर था । उनका कष्टमय जीवन को स्वीकार करना एक बड़ी बात समझी जाती थी । 


आश्चर्य होता है कि अजितकेशकम्बल' ज॑से लोगों के लिए समाज में आदर था। इसका 


कारण यही प्रतीत होता है किये तापस थे। ये तपस्या किस उद्देश्य से करते थे, यह भी 


ज्ञात नहीं है। ये लोग अद्भुत कर्म दिखाते थे; यह दावा करते थे कि इन्होंने ऋद्धियाँ प्राप्त 
की हैं। अग्रत:, इसमें कोई भ्राश्चर्य नहीं है कि बुद्ध ने भी 'नेरंजना' के तट पर रहकर ६ वर्ष 


] 


प्रथम श्रध्याय प्र 


कठोर तपस्या की; क्‍योंकि उस समय नंष्ठिक-पद की प्राप्ति के लिए तप आवश्यक समझा 
जाता था । 
ब॒द्धत्व-प्राप्ति 

बुद्ध के साथ पाँच अन्य भिक्षु भी थे । उन्होंने श्रनशन-त्रत यह समझकर किया कि इससे 
वह जन्म-मरण पर विजय करेंगे । वे एक तिल-तण्डुल पर रहने लगे । इसका परिमाण यह हुआ 
कि वे अत्यन्त कृश हो गये और त्वगस्थिशेष रह गये । “बुद्धचरित' के शब्दों में, तब उनको 
मालूम हुआ कि यह धर्म विराग, बोध, मुक्ति के लिए नहीं है; दु्बंल इस पद को नहीं पा 
सकता । ऐसा विचार करके ब्‌द्ध पुन: भोजन करने लगे । जब उनका शरीर और मन स्वस्थ 
हुआ, तब उन्होंने समाधि लगाई । उन पाँच भिक्षुओं ने असन्तुष्ट होकर उनका साथ छोड़ 
दिया । सिद्धार्थ बोध के लिए कृतसंकल्प हो अश्वत्थमूल में पर्यकबद्ध हुए और यह प्रतिज्ञा की 
कि जबतक में कृत _त्य नहीं होता, तबतक इसी आसन में बंठा रहगा । रात्रि के प्रथम याम 
में उनको पूर्वजन्मों का ज्ञान हुआ, दूसरे याम में दिव्य-चक्षु विशुद्ध हुआ, अन्तिम याम में 
द्वादश प्रतीत्य-समुत्पाद का साक्षात्कार हुआ और अरुणोदय मों उनको सर्वज्ञता का प्रत्यक्ष 
हुआ । यह उनका बुद्धत्व है । उस दिन से वे बुद्ध कहलाने लगे । सर्वेज्ञता का साक्षात्कार कर 
भगवान्‌ ने जो प्रीतिवचन (उदान) कहे, उनको हम यहाँ उद्धृत करते है--“कष्टमय जन्म 
बार-बार लेना पड़ा । में गृहकारक की खोज में संसार में व्यर्थ भटकता रहा। किन्तु गृहकारक ! 
अब मैने तुझे देख लिया । अब तू फिर गृह-निर्माण न कर सकेगा । तेरी सब कड़ियाँ टूट गई ; 
गृह-शिखर ढह गया । चित्त-निर्वाण का लाभ हुआ; तृष्णा का क्षय देख लिया ।” 


सात सप्ताह तक वे विविध व॒क्षों के तले बठकर विमुक्ति-सुख का आनन्द लेते रहे । 
भगवान्‌ को बुद्ध, तथागत, सुगत आदि कहते हैँ । भगवान्‌ के श्रावक सौगत, शाक्यपुत्रीय, 
बौद्ध कहलाते हैँ । ऐसी कथा है कि बुद्धत्व प्राप्त कर भगवान्‌ को धर्मोपदेश में अनिच्छा हुई; 
किन्तु ब्रह्मासहम्पति की प्रार्थना पर वे धर्मोपदेश के लिए राजी हुए । पहले उनका विचार 'अराड- 
कालाम' और “उद्गक-रामपुत्र' को धर्म का उपदेश (देशना) देने का हुआ, किन्तु यह जानकर 
कि वे अ्रब जीवित नहीं हैँ, उन्होंने उन पाँच भिक्षुओों को धर्म का उपदेश करने का निश्चय किया, 
जो उनका साथ छोड़कर “ऋषिपत्तन' मृगदाव (सारनाथ, काशी के पास) चले गये थे। आषाढ- 
पूणिमा के दिन उनका पहला उपदेश 'सारनाथ में हुआ । यह उपदेश धर्मेचक्र-प्रवत्तेन-सूत्र 
है । यहीं धर्मचक्र का प्रथम वार प्रवत्तेन हुआ । इसलिए, सारनाथ भिक्षुओं का एक तीथं हो 
गया । पाँचों भिक्षु प्रथम शिष्य हुए | वाराणसी का एक वणिक्‌-पुत्र 'यश' भी संसार से विरिक्त हो 
ऋषिपत्तन आया । वह भी भगवान्‌ से उपदेश पाकर भिक्षु हो गया । यह संवाद पाकर उसके 
५४ मित्र भी भिक्षु हो गये । इस प्रकार, इन ६० भिक्षु्रों को लेकर बुद्ध-शासन का आरम्भ 
हुआ । भगवान्‌ ने एक संघ की प्रतिष्ठा की । आगे चलकर जब संघ के नियम बने, तब संघ 
की सदस्यता के लिए एक विधि रखी गई । इसे “उपसम्पदा' कहते हैं । मध्यदेश में १० 


मिक्षुओं के भर प्रत्यन्तिक जनपदों में पाँच भिक्षुओं के संघ के सम्मुख 'उपसम्पदा' होती थी । 


३47 +॥*: 


ड बोौद्ध-धमं-दर्शत 


ग्रारम्भ म॑ जब संघ नहीं था, तब पहले शिष्यों की उपसम्पदा 'एहि भिक्षो' इस बाक्य से 
हुई | पंचवर्गीय भिक्षओं की उपसम्पदा इसी प्रकार हुई | इसी प्रकार, जब भगवान्‌ ने श्ानन्द के 
आग्रह पर स्त्रियों को संघ में प्रवेश करने की आज्ञा दी, तब महाप्रजापती गौतमी की (जो पहली 
भिक्षुणी थी) उपसम्पदा भिक्षुश्रों के गुरुधर्मों को स्वीकार करने से हुई । 
घम-प्रसार 

भगवान्‌ ने धर्म-प्रचार के लिए इन ६० भिक्षुओं को भिन्न-भिन्न दिशाश्रों में घेजा 
और स्वयं “उरुवेला' की ओर गये । वहाँ “उरुवेल-काश्यप' और उनके दो भाई एक बृहत्‌ 
संघ के साथ निवास करते थे । ये जटिल थे । इनको भी उपदेश देकर भगवान्‌ ने शासन 
में दीक्षित किया | इन जटिलों की श्रासपास बहुत ख्याति थी। मगध के महाराज बिम्बिसार 
भी इनका बहुत आदर करते थे । यह जानकर किदे बुद्ध के शासन में प्रवेश कर गये, 
उत्तको बड़ा आश्चर्य हुआ । इससे बुद्ध की ख्याति फेली भर स्वयं वबिम्बिसार उपासक 
हो गये । गृहस्थ ' शिष्प उपासक-उपासिका कहलाते थे। भगवान्‌ चारिका (भ्रमण) कर 


हुए कपिलवस्तु पहुँचे और वहाँ कई दिन ठहरकर उन्होंने धर्म का उपदेश किया । शाक्य- 


कुल के अनेक युवक भिक्ष्‌ हो गये | बुद्ध के पुत्न राहुल भी शिक्ष्‌ हुए | यहाँ से भगवान्‌ 


राजगृह झ्राये । उस समय वहाँ श्रमण 'संजय' अपने संघ के साथ रहते थे । इस संघ में 
'शारिपुत्त और 'मौद॒गल्यायन' थे | ये भी बौद्धभिक्षु हो गये। इन्होंने भिक्षु अश्वजित' से 
श्रमण गौतम की शिक्षा का सार सुना था । यह शिक्षा इस गाथा में उपनिबद्ध है। यह 
अ्रनेक स्थानों पर उत्कीर्ण पाई गई है-- 
ये धम्मा हतुप्पभवा तेस हतठु तथागतो श्राह । 
तेस॑ च यो निरोधों एवं बादी भमहासमणों ।॥। 
ये दो अग्रश्नावक कहलाते हैँ । इस प्रकार, धीरे-धीरे बौद्धधर्म फलनें लगा | हम इस 
धमम के मुख्य-म्‌ख्य सिद्धान्तों का उल्लेख आगे करंगे श्ौर बुद्ध की बताई निर्वाण की साधना 
का भी दिग्दर्शन कराय गे तथा विकास-क्रम से बौद्धदर्शन के विभिन्न वादों का भी श्रालोचन 
करेंगे। यहां आय देव के शब्दों में इतना कहना पर्याप्त होगा--- 
धर्म समासतोईईहिसां वर्णयन्ति तथागता: । 
शनन्‍्यतामेव॒ निर्वाणं॑ केवल तदिहोभयम्‌ ।॥। 
ग्रहिसा और निर्वाण ये दो धर्म जो स्वगं-विमुक्ति-प्रायक हे, तथागत द्वारा बणित हैं । 
यह ज्ञान श्रौर योग का मार्ग है । भगवान्‌ ने स्वयं कहा है कि जिस प्रकार समुद्र का एक रस 
लवण-रस है, उप्ती प्रकार मेरी शिक्षा का एक रस विमुक्ति-रस है। प्रायूवेंदशास्त्र के झनुसार 
भगवान्‌ की भी चतुःसूत्री है--ढुःख है, दुःख का हेतु है, दुःख का निरोध है, दुःखनिरोधगामिनी 
प्रतिपत्ति (मार्ग) है । भगवान्‌ यद्यपि ब्रह्म या ईश्वर और श्त्मा की सत्ता को नहीं मानते थे, 
तथापि पुनर्जन्म, परलोक में प्रतिपन्न थे। वे ब्राह्मणों .के लोकवाद श्रौर देववाद को मानते थे । 
वे देव, यक्ष, किल्न र, श्रसुर, प्रेत की सत्ता श्रोर स्वरग-नरक की कल्पना को मानते थे | हम ऊपर 


कह चुके हैं कि वे नास्तिक नहीं थे। वे कम भ्ौर कम का फल मानते थे । 


ध्रंथम धष्याय॑ ७ 


बौद्धधर्म के प्रसार का यह फल हुआ कि तापसों और नास्तिकों का प्रभाव बहुत कम 
हो गया । इसी कारण निग्रंन्थ श्रौर आ्राजीवक बौद्ध-भिक्षग्रों की हँसी उड़ाया करते थे कि ये 
जब तपस्या नहीं करते, तब निर्वाण का लाभ क्‍या करेगें ? बौद्ध-भिक्षओ्रों ने एक प्रबलसंघ 
स्थापित किया, जो राजाओं का, विशेष कर अशोक का प्रश्नय पाकर उन्नत अवस्था को पहुँचा । 


चारिका, वर्बावास और प्रवारणः 

बुद्ध भिक्षुओं के साथ चारिका करते थ; भिक्ष॒श्रों के सन्देहों का निराकरण करते थे; 
उनको धर्म-विनय ( भिक्ष॒ओों के नियम ) की शिक्षा देते थे; जो तीथिक उनसे प्रश्न करने 
आते थे, उनसे संलाप करते थे और गृहस्थों को धर्मं का उपदेश देते थे। वर्षा ऋतु में चारिका 
बन्द हो जाती थी; भिक्षु एकस्थ होते थे। उपासक उनको वर्षावास का निमन्त्रण देते थे। 
उपासक उनकी भिक्षा की व्यवस्था करते थे श्रौर भिक्ष॒ उनको धर्मोपदेश देते थे । इस प्रकार, 
उनमें आदान और प्रतिदान होता था और संघ की एकता सिद्ध होती थी । वर्षा के अन्त में एक 
उत्सव होता था, जिसे प्रवारणा ( पवारणा ) कहते थे । इस उत्सव में भिक्षु और उपासक सब 
सम्मिलित होते ये और एक भिक्ष्‌, सभी भिक्षुओं और उपासकों को धर्मोपदेश देता था| वे 
दिन में उपोसथ (व्रत) रखते थे और सायंकाल को सम्मेलन होता था । एक भिक्ष्‌ दूसरे के पाप 
को आ्राविष्कृत करता था और वह पाप स्वीकार करता था । भ्रन्त में , उपासकों द्वारा लाई हुई दान 
की वस्तुएं भिक्ष॒ुओं में बाँट दी जाती थीं। हर पाँचवे वर्ष प्रवारणा का उत्सव विशेष समारोह से 
होता था । यह पंचवाधिक परिषद्‌ कहलाती थी । यद्यपि 'पालिनिकाय' में इसका उल्लेख नहीं 
है, तथापि श्रशोकावदान, दीपवंश, महावंश और चीनी यात्रियों के विवरण से इसके अस्तित्व 
का पता चलता है । फाहियान की यात्रा के विवरण से मालूम होता है कि 'खाश' के राजा ने 
पंचवाधिक परिषद्‌ को बुलाया था, जिसमें उन्होंने अपना सर्वेस्व दान में दिया | द्वेनत्सांग ने 
भी कूचा और वामियान में इस उत्सव को देखा था। वा दिक विश्वजित्‌ यज्ञ में भी सर्वसम्पत्ति 
का दान होता था। सन्‌ ५२६ ई० में चीन के महाराज ने भी पंचवार्षिक परिषद्‌ को 
आमन्त्रित किया था । इससे मालूम होता है कि बौद्धों के जीवन में इस उत्सव का विशेष 
स्थान था । ; 


झाश्चयं है कि 'विनयपिटक' में इसका उल्लेख नहीं है। इसका कारण यह प्रतीत होता 
है कि विनय में केवल भिक्षुओं के सम्बन्ध में बातें कही गई हैं और उपासकों की उपेक्षा की 
गई है । वर्षा के उत्सव के वर्णन में भी उपासकों का उल्लेख अप्रत्यक्ष रूप से आता है । जब 
- हम “चुल्लवग्ग' के ११ वें खन्धक का पाठ करते हैं, तब हम देखते हैं कि केवल भिक्षु और उनमें 
भी विशेषकर अहंत्‌ (अहंत्‌ वह है, जिसने निर्वाण का लाभ किया है) काही उल्लेख होता 
है | इन्हीं का प्राधान्य है । प्रथम धर्म-संगीति में, जो वर्षावास के समय हुई, केवल अहंत्‌ ही 
रहे, उपासक नहीं । ह्वेनत्सांग मगध देश के वर्णन में लिखते हैं कि उस स्थान के पश्चिम जहाँ 
आनन्द ने अहंत्‌-पद प्राप्त किया, अशोक द्वारा निर्मित एक स्तूप था। इसी स्थान में महासंघ- 
निकाय ने धर्म का संग्रह किया था। जो शैक्ष की श्रवस्था में थे, या उस अवस्था को पार कर 
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चुके थे; किन्तु महाकाश्यप की धर्म-संगीति में शरीक नहीं किये गये थे, वे वहाँ एकत्न हुए । 
उन्होंने कहा कि जबतक शास्ता (बुद्ध ) थे, हम सबको उपदेश देते थे; किन्तु धमराज के 
परिनिवत (िर्वाण में प्रविष्ट ) होने के बादसे अभ्रब चुनाव होता है। उन्होंने आपस में 
निश्चय किया कि हमको भी धर्म का संग्रह करना चाहिए । इस संगीति में भिक्ष्‌ और उपासक 
दोनों बड़े समूह में सम्मिलित हुए थे। उन्होंनें भी सूत्र, विनय, अभिधर्म, संयुक्तपिटक और 
धारणीपिटक का संग्रह किया । इस निकाय को “महासांधिक' इसलिए कहते हैँ; क्‍योंकि इसमें 
उपासक और भिक्षु दोनों का एक बड़ा समुदाय शरीक हुआ था। इसमें सन्देह नहीं कि इस 
वृत्तान्त से और छितीय संगीति के अ्रवसर के संघभेद के वृत्तान्त से विरोध है; किन्तु जेसा कि 
ओल्डेनवर्ग' ने कहा है, इस धतीय संगीति के विवरण राजगृह की संगीति से पहले के है । 
महासांधिकों का पृथक्‌ होना भी दोनों धर्म-संगीतियों के कुछ विवरणों से पुराना हो सकता है । 
चीनी यात्री के इस कथन का समर्थन प्रथम संगीति के उन विवरणों से होता है, जो दो परि- 
निर्वाणसूत्र के परिशिष्ट हैँ । इनके भ्रनूसार परिषद्‌ में कम-से-कम सब प्रकार के भिक्षु थे 
केवल अहंत्‌ ही न थे। एक विवरण के भ्रनुसार इनके अतिरिक्त देव, यक्ष, नाग, उपासक 
झर उपासिका भी थे । इन सूत्रों का सम्बन्ध महासांधिक विनय से है। यह सम्भव है कि ये 
दो परिनिर्वाणसूत्र 'महासांघिक--निकाय के हैँ । यह परम्परा य्‌क्‍त प्रतीत होती है और प्रथम 
महासंगीति के जो विवरण उपलब्ध हें, वे प्राय: संघ के इतिहास में एक विशेष परिवत्तंन की 
सूचना देते हैं | अतः, हमको मानना होगा कि आरम्भ में वर्षा में जिस परिषद्‌ का सम्मेलन 
होता था, वह महासंघ था | उसमें सब प्रकार के बौद्ध सम्मिलित होते थे । उपासकों का उसमें 
सम्मिलित होना आवश्यक था । 


लिर्वाण 

बुद्ध के जीवन-काल में भिक्ष॒ुओं का गृहस्थों से घनिष्ठ सम्बन्ध था। उस समय बुद्ध 
की शिक्षा भी बहुत सरल थी । सर्वंभूत-मैत्नी इसका विशेष गुण था। उद्देश्य स्वर्ग या ब्रह्म- 
लोक प्राप्त करना था । प्रतिमोक्षसंवर-समादान, शुभकर्म और भावना से उद्देश्य की सिद्धि 
होती थी । कुछ विद्वानों का मत है कि उस समय निर्वाण की कल्पना श्रभाव, अकिचन की न 
होकर अ्रमृत-पद की थी | निर्वाण अ्रच्युत स्थान है। यह अचल, अ्रजर, अमर, क्षेमपद, 
अ्रमृतपद है । यह अनुत्तर योगक्षेम है। स्वयं बुद्ध कहते हैँ कि इस अवस्था को व्यक्त करने के 
लिए कोई शब्द नहीं है । यह अ्रनिवंचनीय, अ्रवाच्य, अवक्तव्य है। “जो निर्वाण को प्राप्त 
होता है, उसका प्रमाण नहीं है, जिससे कह सकें कि यह क्‍या है।” यह एकान्त सुख है, यह 
अप्रतिभाग है। निर्वाण को सुख, शान्त, प्रणीत कहा है। भगवान्‌ अजन्ञातसूत्र में कहते हैं -- 
“हे भिक्षुओं ! यह अजात, अभूत, अ्रकृत, असंस्क्ृत है | है भिक्षुओं ! यदि यह अजात, अभूत, 
अ्रक्ृत, असंस्क्ृत न होता, तो जात, भूत, कृत, संस्कृत का निःसरण न होता ।” भगवान्‌ 
पुनः कहते है--“उसका ध्रुव निःसरण अ्रतक्‍्य है, वह श्रजात, असमुत्पन्न, अशोक विरजपद है । 


वह दुःख धर्मों का निरोध है। वह संस्कारों का उपराम है ।” 





प्रथम श्रध्याय॑ & 
ऊपर दिये हुए उद्धरणों में निर्वाण के लिए “अ्रमृतपद' शब्द का प्रयोग होने से कुछ 
विद्वानों का कहना है कि बुद्ध ने जिस निर्वाण की शिक्षा दी थी, वह आरात्मा के अ्रमरत्व का 
और मोक्ष में नित्य-सुख का द्योतक था । इन विद्वानों का कथन है कि आगे चलकर बौद्धधर्म 
का रूप विक्ृत हो गया और वह निर्वाण को सर्वंदःख का अ्भाव-मात्र मानने लगे। शरवात्स्की 
ने इस मत का खण्डन किया है और उन्होंने इस बात को सिद्ध करने की चेष्टा की है कि बुद्ध 
की शिक्षा के अनुसार निर्वाण नित्य-सुख की अभिव्यक्ति नहीं है। यह अमिताभ का सुखावती- 
लोक नहीं है, जहाँ नित्य-सुख की कल्पना की गई है । उनका कहना है कि निर्वाण लोकोत्तर . 
है श्ौर अ्रमृत-शब्द का अर्थ केवल इतना है कि वह अमृत्यु-पद है । निर्वाण में न जन्म है, 
न मृत्यु। आगे चलकर हम बौदढ्धों के विभिन्‍न प्रस्थानों के आधार पर निर्वाण का विस्तृत 
विवेचन करेंगे । 
श्रनेक प्रकार के भिक्षु 
बुद्धोपदिष्ट निर्वाण के स्वरूप की जो भी व्याख्या की जाय, बौद्धशासन में भिन्न रुचि 
और प्रकृति के अनुसार कई प्रकार के भिक्षु थे । मज्झिमनिकाय के महागोसिंगसुत्त में इन 
विविध प्रकार के भिक्षुओं का परिचय मिलता है। एक समय भगवान्‌ गोसिंग-शाब्ववन में विहार 
करते थे। उनके साथ आनन्द, शारिपुत्न, मौद्गल्यायन, महाकाश्यप, र॑वत, अनिरुद्ध आदि 
भिक्षु थे । धममं-श्रवण के लिए ये लोग शारिपुत्र के पास गये (शारिपुत्र को धर्म-सेनापति भी कहते _ 
हैँ )। भगवान्‌ के परिचारक आनन्द को आते देख शारिपुत्न ने उनका स्वागत किया और कहा 
कि गोसिंग-शालवन रमणीय है; शालवन फूले हुए हैं; दिव्य गन्ध वह रही है, रात्रि निर्मेल है। 
हें आनन्द ! किस प्रकार के भिक्षु से इस वन की शोभा होगी ? आनन्द ने उत्तर दिया कि हें 
शारिपुत्न ! जो बहुश्रुत है, जो चारों परिषदों (भिक्षु, भिक्षुणी, उपासक और उपासिका) को 
कल्याण-धर्म की देशना (उपदेश ) देता है, ऐसे भिक्षु से यह वन शोभित होगा। शारिपुत्र 
ने यही प्रश्न औरों से किया। महाकश्यप ने प्रश्त के उत्तर में कहा कि जो भिक्षु अरण्य में 
निवास करता है, और जो १३ धुतंगों की प्रशंसा करता है और उसका ग्रहण करता है, वह इस 
वन की शोभा बढ़ायगा । पुनः किसी ने शारिपुत्न के उत्तर में विनय की प्रशंसा की और किसी _ 
ने अभिधर्म के महत्त्व का वर्णन किया । ँ 
इस संवाद में जिन विविध प्रकार के भिक्षुओं का वर्णन किया गया है, उनमें आनन्द 
ही उस प्रकार के भिक्षु हैँ, जिनके द्वारा बौद्धधर्म का प्रचार हुआ। आनन्द, वन में एकान्त-वास 
कर समाधि में निमग्न नहीं रहते थे। यही कारण है कि आनन्द लोकप्रिय थे । भगवान्‌ के वे 
उपस्थापक थे। पच्चीस वर्ष तक उन्होंनें भगवान्‌ की परिचर्या की । वे उनकी गन्धकुटी में नित्य 
झाड़_ देते थे, उनका बिछोना विछाते थे, स्नान के लिए पानी रखते थे और उतका शरीर दबाते 
थे। इतना ही नहीं, आनन्द बहुश्नुत थे। वे बड़े अच्छे वक्‍ता थे। भगवान्‌ के सब सूत्रान्त 
उनको कण्ठस्थ थे । उनकी स्मृति-शक्ति प्रबल थी । बहुत-से संवाद उनके समक्ष दिये गये थे । 
जिन संवादों में वे उपस्थित नहीं होते थे, उन्हें वे बुद्ध से पीछे सुंन लेते थे। उपस्थापक होने 
र्‌ 


६० । बौद्ध-धर्म-दशन 
के पहले जो शर्तें उन्होंने कीं, उनमें से एक यह भी शर्ते थी। यही कारण है कि प्रथम महा- 
संगीति में आनन्द ने धर्म (सूत्रान्त) का पाठ किया। यही कारण है कि सूत्रान्त इस वाक्य से 
आरम्भ होते हँ--“एवं में सुतं” (मेने ऐसा सुना है) मैने! से आनन्द इष्ट हैं । बुद्ध कहते 
हैँ कि आनन्द बहुश्रुत, श्रुतघधर हैं । वह श्रादि-कल्याण, मध्य-कल्याण, पर्यंवसान-कल्याण धर्म 
का चार परिषदों को (भिक्षु, भिक्ष्‌ णी, उपासक और उपासिका ) उपदेश देते हैँ । इन्होंने सम्यग्‌ 
दृष्टि से धर्मों का सुप्रतिवेध किया है । 
आनन्द बुद्ध को बहुत प्रिय थे। आनन्द के शआराग्रह पर ही बुद्ध ने स्त्रियों को संघ में 
प्रवेश की अनुमति दी थी। भगवान्‌ की माता की बहिन महाप्रजापती गौतमी ने, जिन्होंने 
महामाया की मृत्यु के पश्चात्‌ भगवान्‌ का पालन-पोषण किया था, भिक्ष.णी होने की इच्छा प्रकट 
की । भगवान्‌ ने निषेध किया । आनन्द ने गौतमी का पक्ष लेकर भगवान्‌ से तक किया और कहा 
कि क्या स्त्रियों को निर्वाण का अधिकार नहीं है ! भगवान्‌ को स्वीकार करना पड़ा कि है । तब 
आनन्द ने कहा कि क्‍या भगवान्‌ की विमाता ही, जिन्होंने भगवान्‌ का लालन-पालन किया, इस 
उच्च पद से वंचित रह जायेंगी । इस तक के आगे भगवान्‌ श्रवाक्‌ हो गये और उन्हें श्रनिच्छा 
से इसकी अनुमति देनी पड़ी। इस कारण आनन्द भिक्षुणियों में बड़े प्रिय थे। भिक्षुणियाँ 
उनका सदा पक्ष लिया करती थीं और यदि कोई उनको कुछ कहता था, तो वे उनकी ओर 
से लड़ती थीं। आनन्द सुवक्ता थे । धर्मोपदेश के लिए उनकी ख्याति थी; हर जगह उनकी माँग 
थी | वे बड़े ही दयालू थे और लोगों को दुःखी देखकर उनका हृदय द्रवित हो जाता था । वे 
सरल हृदय और निःस्वार्थ थे । शारिपुत्त से इनकी विशेष मित्रता थी। अच्छी-से-अच्छी वस्तु 
जो इनको दान में मिलती थी, उसे ये शारिपुत्न को दे दिया करते थे। शारिपुत्र की मृत्यु पर 
इनको बहुत दुःख हुआ था । 
हम देख चुके हैँ कि आनन्द स्त्रियों के अधिकार के लिए लड़े थे । एक बार उन्होंने बुद्ध 
से पूछा था कि स्त्रियाँ परिषदों की सदस्या क्‍यों नहीं होतीं, व्यापार क्‍यों नहीं करतीं ? चाण्डाल 
के लिए भी उनके मन में घृणा नहीं थी | वे रोगियों को सान्त्वना देने जाया करते थे । 
दोपहर को जब भगवान्‌ विश्राम करते थे, तब वे रोगियों की शुश्रूषा में लग जाते थे। वे धर्म- 
भाण्डागारिक कहलाते थे। उत्तकी मृत्यु पर यह श्लोक उनकी प्रशंसा में कहे गये थे--- 
बहुस्घुतों धम्मधरो फोसारक्खो मसहँसिनो । 
चक्‍खु सब्बस्स लोकस्स आननन्‍्दो परिनिब्ब॒तो ॥ 
बहुस्पुतों. धम्मंधरो-व-अ्रन्धकारे तसोनुदो । 
गतिमन्तो सतीमन्तो घितिमन्तो चर यो इसि।॥ 
सद्धस्माधारकों थरो आअआाननन्‍्रो रतनाकरो । 
(थेरगाथा १०४७--४६ ) 
भगवान्‌ का परिनिर्वाण 
जब भगवान्‌ का कुसिनारा (कसिया) के शालवन में परिनिर्वाण हुआ, तब झानन्द उनके 
साथ थे । भगवान्‌ ने श्रानन्द से कहा कि में बहुत थका हूँ, और लेटना चाहता हैं; दो शाल- 
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वृक्षों के बीच मेरा बिछोना कर दो । भगवान्‌ लेट गये और एक परिचारक उनको पंखा करने 
लगा । भगवान्‌ ने कहा कि मेरे परिनिर्वाण का समय आ गया है। यह सुनकर आनन्द को 
बहुत शोक हुआ और वे विहार में जाकर द्वार के सहारे बैठ गये और विलाप करने लगे । भगवान्‌ 
ने भिक्षुओं से पूछा कि आनन्द कहाँ हैं ? भिक्षुओं ने उत्तर दिया कि वे विहार में रो रहे हैं। 
भगवान्‌ ने उनको बुलाने के लिए एक भिक्षु को भेजा । जब - आनन्द आये, तब भगवान्‌ ने 
कहा--हे आनन्द ! शोक मत करो | क्‍या मने तुमसे नहीं कहा है कि प्रिय वस्तु से वियोग 
स्वाभाविक और अनिवार्य है। यह क से सम्भव है कि जिसकी उत्पत्ति हुई है, जो संसक्षत और 
विनश्वर है, उसकी च्॑रूति न हो ? ऐसा स्थान नहीं । तुमने मनसा, वाचा, कर्मंणा श्रद्धा के साथ 
मेरी सेवा की है | तुम अनन्त पुण्य के भागी हो । यह कहकर भगवान्‌ ने भिक्षओं से आनन्द 
को प्रशंसा की । भगवान्‌ न आनन्द से कहा कि मेरे पश्चात्‌ यदि संघ चाहे, तो विनय के क्षूद्र 
नियमों को रद्द कर दे । भगवान्‌ भिक्षुग्रों से विदा हुए । भगवान्‌ के अन्तिम शब्द ये थे-- 
“सब संस्कार अनित्य हैं । अपने निर्वाण के लिए विना प्रमाद के यत्नशील हो । तुम 
अपने लिए स्वयं दीपक हो : 'अत्तदीपा विहरथ' --दूसरे का सहारा न ढ़ढ़ो |” 
बौद्धशासन में ऐसे भी भिक्षु थे, जिनको अरण्य में खड़ग-विषाण (गंडा) के तुल्य 
एकान्तवास अधिक प्रिय था । ऐसे भी भिक्षु थे, जो विनय के नियमों के पालन को अधिक 
महत्त्व देते थे । विनयधर कहाते थे । इसमें “उपालि' सबसे श्रेष्ठ था । प्रथम धमं-संगीति में 
उपालि ने ही विनय का संग्रह किया था। ऐसे भी भिक्ष्‌ थे, जो अ्भिधमं-कथा में रस लेते थे; 
दो भिक्ष्‌ एक साथ बैठकर एक दूसरे से प्रश्न पूछते और उत्तर देते थे | ये 'धर्मकथिक' 
होते थे। इस प्रकार के भिल्षु अग्रश्नावक मौद्गल्यायन थे । किन्तु, जिस प्रकार के भिक्षुओं के 
कारण बौद्धधर्म दूर-दूर तक फला और लोकप्रिय हुआ,वे आनन्द की भाँति के थे । 
जैसा हम ऊपर कह चुके हैं, बुद्ध की दिनचर्या इसी प्रकार की थी । किन्तु, धीरे-धीरे 
ज्यों-ज्यों बौद्धधर्मं पश्चिम की ओर बढ़ा, त्यों-त्यों उसकी मूल भावना में परिवत्त न होने लगा। 
बुद्ध ०० वर्ष तक जीवित रहे; २६ वर्ष की अवस्था में उन्होंने निष्क्रण किया था । उनके 
जीवन-काल में बौद्धधर्म कोशल, मगध, कौशाम्बी और पांचाल-कुरु देश में फैला था; पश्चिम में 
उज्जैन तक गया था । मध्यदेश में ब्राह्मणधर्म का अधिक प्रभाव था । चुल्लवग्ग के बारहवें खन्धक 
से मालूम होता है कि द्वितीय धर्म-महासंगीति के समय पश्चिम के संघ में आरण्यकों की 
संख्या प्रचुर थी; किन्तु पूर्व में वशाली के प्रदेश में नहीं थी। 
वदिक धर्म का प्रभाव 
कई ब्राह्मण बौद्धशासन में प्रविष्ट हुए। उनके प्रभाव से ब्राह्मणधर्म का प्रभाव बौद्ध 
धर्म पर पड़ा। जसे वेदिकधरम में चार आश्रम हैं, उसी प्रकार बौदढ़ों में गृहपति, श्रामणेर 
(जिसका उद्देश्य श्रमण होना है), भिक्षु और आरण्यक यह चार परिषदें हुईं | इसी प्रभाव के 
कारण बौट्ों में भी वंखानस-ब्रत के माननेवाले धृुतवादी हो गये । यह धुतंगों का समादान 
करते थे । हम ऊपर कह चुके हैं कि ये 'धुतंग” वेखानस के ब्रत ह । इनका प्राधान्‍्य हो गया । 
मिक्षु और उपासक का अन्तर बढ़ने लगा । ये आरण्यक ऋषि और योगी के स्थान में थे। _ 
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- बुद्ध मध्यम-मार्ग का उपदेश करते थे | उनका आदर्श दूसरा था । ये आरण्यक संसार 
“से विरक्‍त हो एकान्तवास करते थे और भ्रपनी उन्नति के लिए सचेष्ट रहते थे । इनकी तुलना 
« खड्ग-विषाण से देते है, जो वर्गंचारी (झुण्ड में) नहीं होता, वन में एकाकी रहता है । 
यह विचारणीय है कि विनय में धुतगुणोंका उल्लेख नहीं है । 'परिवार' में इन ब्रतों 
की निन्‍दा की गई है । पीछे के अ्भिधर्म-ग्रन्थ ज॑ से 'विसुद्धिमग्गो' में इनका उल्लेख है । “मिलिन्द- 
प्रश्न में भी १३ धुतंगों की प्रशंसा की गई है । धुतवादियों के प्रभाव के बढ़ने से उन उत्सवों 
का महत्त्व घटने लगा, जिनमें उपासकों का विशेष भाग था। यह परिवत्त न प्रथम संगीति के 
विवरणों से उपलक्षित होता है । कथा है कि बुद्ध-परिनिर्वाण पर धर्म-विनय के संग्रह के लिए 
संगीति हुई । यह वर्षाकाल में हुई | ५०० श्रहेँत्‌ सम्मिलित हुए। इनके प्रमुख आचाये महा- 
काश्यप थे | दीपवंश में इस संगीति का वर्णन देते हुए महाकाश्यप के लिए लिखा है कि वे 
धुतवादियों के अ्रगुआ थे--धुतवादानं श्रग्गों सो कस्सपो जिनसासने। वे संगीति के 
प्रधान हुए । 
प्रथम धर्मं-संगीति 
वर्षाकाल में जो उत्सव होता था, उसमें सब प्रकार के भिक्षु और उपासक सम्मिलित 
होते थे; किन्तु पालिकथा के अनुसार इस संगीति में उपासंकों का सम्मिलित होना तो दूर रहा, 
केवल बही भिक्षु सम्मिलित किये गये, जो अ्रहेत्‌ हो चुके थे । यह भी विचित्र बात है कि 
यद्यपि आनन्द ने ही सूत्रों का संग्रह किया, तथापि इस हेतु को देकर कि वे अभी अहंत्‌ नहीं 
हुए हैं, वे संगीति से पृथक्‌ किये गये और जब उन्होंने अ्रहंतू-फल की प्राप्ति की, तभी सम्मिलित 
किये गये । भगवान्‌ ने जब धर्मचक्र-प्रवत्त न किया. तब ६० भिक्षु एक उपदेश से ही अहंत्‌ हो 
गये | परिनिर्वाण के पहले जो आखिरी भिक्षु हुआ, वह 'सुभद्र ' भी अहंत हो गया । किन्तु, आनन्द, 
जो भगवान्‌ को इतने प्रिय थे, जिन्होंने २५ वर्ष भगवान्‌ की परिचर्या की, जिनकी बहुश्नुत, धर्म- 
घर कहकर भगवान्‌ ने भूरि-भूरि प्रशंसा की, वह अहँत्‌-पद को न पा सके | यह बात विश्वास 
के योग्य नहीं । उनपर संगीति में यह आरोप भी लगाया गया कि उन्होंने स्त्रियों को संघ में 
प्रवेश करने के लिए भगवान्‌ से अ्रभ्यर्थना की थी और भगवान्‌ से परिनिर्वाण के समय यह 
नहीं - पूछा कि कौन-कौन क्षुद्र नियम हटाये जा सकते हैं। उस समय भिक्षुश्रों में जो 
ज्येष्ठ स्थैविर होता था, वह प्रमुख होता था। उस समय सबसे ज्येष्ठ, आज्ञात-कौण्डिन्य 
थे। यह पंचवर्गीय भिक्षुओं में से थे। दीपवंश के अनुसार उस समय आठ प्रमुख थे । 
महाकाश्यप का स्थान अन्तिम था । उसपर भी प्रथम संगीति के वही प्र धान बनाये गये । फिर 
हम देखते हैँ कि प्रमुख के अ्रधिकार बढ़ गये थे । जहाँ पहले संघ का पूर्ण अधिकार था, वहाँ 
अब प्रमुख कै ग्रधिकार हो गया । संघ त्विरत्नों में से एक था। भिक्ष और उपासक संघ में शरण 
लेते थे, न कि किसी श्राचार्य या प्रमुख में । प्रमुख को संघ के निर्णयों को कार्यान्वित करना पडता 
थ्रा; वह अपने मन्तव्यों को संघ पर लाद नहीं सकता था | अ्रत:, दीपवंश में संघ स्वयं संगीति 
के सदस्यों को चुनता है । किन्तु, दीसवंश और चुल्लवग्ग के अनुसार महाकाश्यप ने ५०० श्रहँतों 
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को प्रवचन का संग्रह करने के लिए चुना । अ्रशोकावदान में भी प्रमुख झ्राचार्यों का चुनाव संघ 
नहीं करता है; किन्तु एक आचार्य से दूसरे आचार को अधिकार हस्तान्तरित होते हैं। पुराने 
समय में संघ का जो आधिपत्य था, वह जाता रहा और प्रमुखों का अधिकार कायम हो गया । 

प्राचीन काल मे संघ का अध्यक्ष स्थविर होता था और उसकी व्यवस्था शिथिल थी | 
पीछे तीन, चार या आ्राठ स्थविरों की परिषद्‌ होती थी, जिसके हाथ में समस्त अ्रधिकार होते थे । 
तत्पश्चात्‌ यह परिषद्‌ भी नहीं रही और एक प्रमुख हो गया। इन परिवत्तंनों का शिक्षा पर भी 
अनिवार्य रूप से प्रभाव पड़ा । संघ के स्थान में एक व्यक्ति के प्रतिष्ठित होने से और उपासकों 
का प्रभाव घट जाने से अहँत्‌ का आदर्श सर्वोच्च हो गया । 

हम देख चुके हैँ कि दीपवंश के अनुसार महाकाश्यप धुतवादी थे। इसका समर्थन 
'मज्मिमनिकाय' के महागोसिंगसुत्त से भी होता है। 

जिस समय प्रथम संगीति का प्रचलित विवरण लिपिबद्ध हुआ, उस समय ऐसा मालूम 
होता है, आरण्यक का बड़ा प्रभाव था। इसलिए, आनन्द या अन्य स्थविर को संगीति का 
प्रमुख न बनाकर महाकाश्यप को प्रमुख बनाया और उन्होंने केवल अहंतों को संग्रह के काम 
के लिए चुना । क्योंकि, धर्म का संग्रह आनन्द के विना न हो सकता था, इसलिए वे उद्योग करके 
शीघ्र अहंत हो गये और उसके पश्चात्‌ संगीति में सम्मिलित किये गये । 


आगे चलकर जब भिक्ष विहार, संघाराम में रहने लगे, तब धुतवाद का छ्वलास होने 
लगा; किन्तु नियमों का पालन कठोरता के साथ होने लगा और एकाधिकार बढ़ने लगा । 


द्वितीय अध्याय 


बुद्ध की शिक्षा में सार्वभौमिकता 


अब हम बुद्ध की शिक्षा पर विचार करंगे । बुद्ध का उपदेश लोकभाषा में होता था; 
क्योंकि उनकी शिक्षा सर्वसाधारण के लिए थी। बुद्ध के उपदेश उपनिषद्‌ के वाक्यों 
का स्मरण दिलाते हें । उनकी शिक्षा की एक बड़ी विशेषता सार्वभैमिकता थी। इसी कारण 
एक समय बौद्धधर्म का प्रचार एक बहुत वड़े भूभाग में हो सका। उन्होंने मोक्ष के मार्ग का 
आविष्कार किया; किन्तु वह मार्ग प्राणिमात्न के लिएखुला था। जन्म से कोई बड़ा होता है 
या छोटा--इसे वे नहीं मानते थे । वृषलसूत्र (सुत्तनिपात) में वे कहते हँ--- 

“जन्म से कोई वृषल नहीं होता; जन्म से कोई ब्राह्मण नहीं होता । कर्म से वृषल 
होता है; कर्म से ब्राह्मण होता है | हे ब्राह्मण ! इस इतिहास को जानो कि यह विश्वुत है कि 
चाण्डाल-पुत्न (शवपाक ) मातंग ने परम यश को प्राप्त किया। यहाँतक कि श्नेक क्षत्रिय 
और ब्राह्मण उसके स्थान पर जाते थे। अन्त में वह ब्रह्मलोक को प्राप्त हुआ। ब्रह्मलोक 
की उपपत्ति में जाति बाधक नहीं हुई ।* 

“आश्वलायन-सूत्र” में भगवान्‌ से श्राश्वलायन ब्राह्मण माणवक ने कहा कि “हे गौतम ! 
ब्राह्मण ऐसा कहते हँ-ब्राह्मण ही श्रेष्ठ वर्ण हैं, श्रन्य वर्ण हीन हैँ; ब्राह्मण ही शुद्ध होते हैं; 
श्रत्राह्मण नहीं; ब्राह्मण ही ब्रह्मा के औरस पुत्र हैं, उनके मुख से उत्पन्न हुए हँ--श्राप इस 
विषय में क्‍या कहते हैं ? ” 

भगवान्‌ ने उत्तर दिया--'हे श्राश्वलायन ! क्‍या तुमने सुना है कि यवन कम्बोज 
में और अन्य प्रत्यन्तिक जनपदों में दो वर्ण हँ--भ्रायं और दास । आश्रार्य से दास होता है; 


दास से आये होता है | 

“हाँ, मेने ऐसा सुना है।” 

“हे ग्राश्वलायन ! ब्राह्मणों को क्या बल है, जो वे ऐसा कहते हैं कि ब्राह्मण ही 
श्रेष्ठ वर्ण हैं, अन्य हीन वर्ण है । क्‍या मानते हो कि केवल ब्राह्मण ही सावद्य ( पाप ) से 
प्रतिविरत होकर स्वर्ग में उत्पन्न होते हैं; क्षत्रिय, वंश्य और शूद्र नहीं ? ” 

“नहीं गौतम ।* 

“क्या तुम मानते हो कि ब्राह्मण ही मेत्न -चित्त की भावना में समर्थ हैं, ब्राह्मण 
ही नदी में स्नान कर शरीरमल को क्षालित कर सकते है ? इस विषय में क्या कहते हो ? यदि 
क्षत्रिय-कुमार ब्राह्मण-कन्या के साथ संवास करे और उसके पुत्र उपन्न हो, तो वह पुत्र पिता 


के भी सदृश है, माता के भी सदुश है। उसे क्षत्रिय भी कहना चाहिए, उसे ब्राह्मण भी कहना 


द्वितीय भ्रध्याय १५ 


चाहिए । हें आश्वलायन ! यदि ब्राह्मण-कुमार क्षत्रिय की कन्या के साथ संवास करे और उसके 
पुत्र पंदा हो, तो क्‍या उसे क्षत्रिय और-ब्राह्मण दोनों न कहेंगे ? ” 

“हाँ, कहें गे, गौतम ! ” 

“हें आश्वलायन ! म॑ चारों वर्णों को शुद्ध मानता हूं ।” 

'सुन्दरिक-भार द्वाज-सूत्र॑ में भगवान्‌ कहते हैँ कि जाति मत पूछो, आचरण पूछो-.- (मा 
जातिं पुच्छ चरणं च पुच्छ) | हवन के लिए लाये हुए काष्ठ से अग्नि उत्पन्न होती है। नीच 
और अकुलीन भी धृतिमान्‌ और श्रेष्ठ होता है । वासेट्ग॒पुत्त-सुत्त में वासिष्ठ और भारद्वाज दो 
माणवक भगवान्‌ के समीप आते हैँ और कहते है कि हममें जातिवाद के सम्बन्ध मों विवाद है। 
भारद्वाज कहता है कि जन्म से ब्राह्मण होता है और वासिष्ठ कहता है कि कम से होता है । 
बताइए, हममें से कौन ठीक है ? बुद्ध कहते हैं कि जिस प्र कार कीट-पतंग, चतुष्पद, मत्स्य, पक्षी 
आदि जातियों में जातिमय पृथक्‌-पृथक्‌ लिंग होता है, उस प्रकार मनुष्यों में नहीं होता । 

मनुष्यों में जिस किसी की जीविका गो-रक्षा है, वह कृषक है; वह ब्राह्मण नहीं है, जिसकी 
जीविका व्यहार है, वह वणिक है । जिसकी जीविका पौरोहित्य है, वह याजक है और जो राष्ट्र 
का भोग करता है, वह राजा है । किन्तु तप, ब्रह्म चर्य ,संयम और दम से ब्राह्मण होता है, जटा 
से, गोत्र से, जन्म से ब्राह्मण नहीं होता । जिसमें सत्य और धर्म है, वह शुचि है, वह ब्राह्मण है 
(धम्मपद : ब्राह्मणवर्गं ) । हें दुर्मेध ! तुम्हारी जटा और अजिन-शाटी से क्‍या होता है ? 
तुम्हारा आभ्यन्तर तो गहन है और तुम बाह्य का परिमाज॑ न करतें हो । भगवान्‌ कहते हैं कि लोक 
में जो नाना संज्ञाएँ प्रचलित हूँ, वे भिक्षुभाव ग्रहण करने पर लुप्त हो जाती हैं, जैसे विभिन्न 
नदियाँ सम्‌ द्र में मिलकर अपने नाम-रूप को खो देती हैँ । बौद्ध-संघ में सबके लिए स्थान था । 
उस समय शूद्रों को तप करने काअ्धिकार न था; वे वेदाध्ययन भी नहीं कर सकते थे। 
श्रमणों ने सबके लिए नि:श्रेयस्‌ का मार्ग खोल दिया । बौद्धधर्म के प्रभाव से आगे चलकर श्रनेक 
अन्य सम्प्रदाय हुए, जिन्होंने सबको समान रूप से यह अधिकार दिया । 

भगवान्‌ की शिक्षा व्यावहारिक थी । वे दु:ख के अ्रत्यन्त निरोध का उपाय बताते थे | 
लोक शाश्वत है अथवा अ्शाश्वत; लोक अन्तवान्‌ है या अनन्त; जीव और शरीर एक हैं या 
भिन्न; तथागत मरण के पश्चात्‌ होता है या नहीं--इत्यादि दृष्टियों का व्याकरण (व्याख्या) 
बुद्ध ने नहीं किया है; क्‍योंकि उन्हीं के शब्दों मो यह अर्थसंहित नहीं है और ये ब्रह्मचय- 
प्रवण नहीं हैँ । ये विराग, विरोध, उपशम, सम्बोध, निर्वाण संवत्तंनीय नहीं हैं । ब्रह्म चर्यं-वास 
इन दृष्टियों में से किसी पर आश्रित नहीं है । इन दृष्टियों के होते हुए भी, जन्म, जरा, मरण 
शोक, दुःख होते ही है, जिनका विघात इसी जन्म में हो सकता है। बुद्ध ने श्रावकों से पूछे 
जाने पर इन प्रश्नों का उत्तर देने से इनकार किया। भगवान्‌ '“अग्निवच्छगोत्त-सुत्त” में पुनः 
कहते हैं कि ये दृष्टियाँ कान्तार, गहन, संयोजन (बन्धन) आदि हैं । ये दुःख-परिदाह में हेतु हैं; 
ये निर्वाण-संवत्तं नीय नहीं हैं । इसलिए, में इन दृष्टियों में दोष देखता हूँ और इनका उपगम 
नहीं करता । तथागत सब दृष्टियों से अपनीत हैं । इसलिए, ब्‌ द्ध ऐसे प्रश्नों की गुत्थियों को 
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सुलझाने में नहीं लगे थे। यह तो दर्शनशास्त्र का विषय था। कुछ ने मोक्ष का उपाय 
बताया । इससे इन प्रश्नों का क्या सम्बन्ध है ? आगे चलकर जब बौद्ध -दश्श नशास्त्न संगठित हुए, 
तब उन्होंने इन प्रश्नों का उत्तर दिया। अन्य सम्प्रदायों से जब वाद-विवाद होता था, तब 
बौद्ध इन प्रश्नों का उत्तर देने के लोभ का संवरण न कर सके और ब्‌द्ध की इस शिक्षा को वे 
भूल गये कि ये दृष्टियाँ अ्रथें-सहित नहीं । 
सध्यम सा 

भगवान्‌ बुद्ध का बताया मार्ग मध्यम मार्ग कहलाता है; क्योंकि यह दोनों अ्रन्तों का परिहार 
करता है । जो कहता है कि आत्मा है, वह शाश्वत दृष्टि के पूर्वान्त में श्रनुपतित होता है; जो 
कहता है कि आत्मा नहीं है, वह उच्छेद-दुष्टि के दूसरे अ्रन्त में अ्रनूपतित होता है । उच्छेद और 
शाश्वत दोनों अ्रन्तों का परिहार कर भगवान्‌ मध्यमा प्रतिपत्ति (मार्ग ) का उपदेश करते हैं । 
एक अन्त कामसुखानुयोग है, दूसरा अन्त आत्मक्लमथानुयोग है । भगवान्‌ दोनों का परिहार 
करते हैं । भगवान्‌ कहते हैं कि देव और मनुष्य दो दृष्टिगतों से परिपुष्ट होते हँ । केवल 
चक्ष॒ष्मान्‌ यथाभूत देखता है। एक भव में रत होते हैं । जब भवनिरोध के लिए धर्म की 
देशना होती है, तब उनका चित्त प्रसन्न नहीं होता । इस प्रकार वह इसी ओर रह जाते हैं । एक 
भव से ज्‌ गुप्सा कर विभव का अभिनन्दन करते हैँ । वे मानते हैँ कि उच्छेद ही शाश्वत और 
प्रणीत है । वे अतिधावन करते हैँ । चक्षुष्मान्‌ भूत को भूतत: देखता है; भूत को भूतत: देखकर 
वह भूत के विराग, निरोध के लिए प्रतिपन्न होता है । यह मध्यममार्ग अ्रड्टांगिक मार्ग है । 
भगवान्‌ यह नहीं कहते कि मुझपर श्रद्धा रखकर विना समझे ही मेरे धर्म को मानो । भगवान्‌ 
कहते हैं कि यह 'एहि पस्सिक', 'पच्चतं वेदितब्बं' धर्म है । भगवान्‌ सबको निमन्त्रण देते हें 
कि आओ ओऔ_र देखो, इस धर्म की परीक्षा करो । प्रत्येक को इसका अपने चित्त में अनुभव 


करना होगा । यह ऐसा धर्म नहीं है कि एक मार्ग की भावना करे और दूसरा फल का अधिगम _ 


करे। दूसरे के साक्षात्कार करने से इसका साक्षात्कार अपने को नहीं होता। इसलिए. भगवान्‌ 
कहते हैं कि हे भिक्षुओ ! तुम अपने लिए स्वयं दीपक हो; दूसरे की शरण न जाओ । धम्मपद 
में भगवान्‌ कहते हँ--अत्ता हि अत्तनो नाथों अत्ता हि अ्रत्तनों गती । भगवान्‌ एक सूत्र 
में कहते हैँ कि धर्म प्रतिसरण है, पुद्गल (जीव) नहीं । प्रतिसरण का अर्थ है 'प्रमाण' | 
शास्ता भी प्रतिसरण नहीं हैं । एक ब्राह्मण आनन्द से पूछता है कि भगवान्‌ ने या संघ ने 
किसी भिक्ष्‌ को नियत किया है, जो उनके पीछे प्रतिसरण होगा ? आनन्द ने उत्तर दिया, 
नहीं । ब्राह्मण ने कहा कि विना प्रतिसरण के संघ की सामग्री (साकल्य) कसे रहेगी ? आनन्द ने 
कहा कि हम विना प्रतिसरण के नहीं हैँ । धर्म हमारा प्रतिसरण है । 

लोग आत्मकल्याण के लिए अनेक मंगल-कृत्य करते हैं; तिथि, मुह॒त्तं, नक्षत्रादि का 
फल विचरवाते हें; नाना प्रकार के ब्रतादि करते हैं और उनकी यह दृष्टि होती है कि यह 
पर्याप्त है। उन्हें 'शीलब्नरत-परामशं ' कहते हैँ । इनमें अभिनिवेश होने से आरात्मोन्नति का मार्ग 


बन्द हो जाता है । गृही के लिए दृष्टि का शोध कठिन होता है; क्योंकि उसकी विविध दृष्टि . 


होती है । इसलिए एक श्लोक में कहा है-- 
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दुःशोधा दृष्टिगू हि णा नित्यं विविधदृष्टिना । 
भिक्षणा त्वाजीव एव परे स्वायत्तवृत्तिना ॥। 


इसी प्रकार भिक्षु के लिए आजीव-परिशुद्धि कठिन है; क्योंकि उसको अपनी वृत्ति के 
लिए दूसरों पर आश्रित होना होता है । भगवान्‌ महामंगल-सुत्त में कहते हैँ कि माता-पिता की 
सेवा, पुत्न-दार का संग्रह, दान, धर्मचर्या, अनवद्य कर्म-ये उत्तम मंगल हैं । तप, ब्रह्मचर्य, 
श्रार्य-सत्यों का दशन, निर्वाण का साक्षात्कार, ये उत्तम मंगल हैँ । 

भगवान्‌ कहते हैं कि वही सुखी है, जो जय-पराजय का त्याग करता है । जय वर 
को उत्पन्न करता है; पराज्य दुःख का प्रसव करता है | अ्रत:, दोनों का परित्याग कर, उपशान्त 
हो, सुख का आसेवन करना चाहिए । राग, द्वेघ और मोह--ये तीन अ्रकुशल मूल हैं; 
इनका प्रहाण होना चाहिए । “राग के समान कोई अग्नि नहीं है, द्वेष के समान कोई कलि 
नहीं है, शान्ति के समान कोई सुख नहीं ।”, “अ्रक्रोध से क्रोध को जीते, साधुता से असाधुता को 
जीते, कदय्य को दान से और मृषावादी को सत्य से जीते ।_ 

इसलिए, भगवान्‌ मैत्री-भावना की महिमा का वर्णन करते हूँ | यह्‌ चार ब्रह्म विहारों 
में से एक है। 

मेत्तभाव-सुत्त में भगवान्‌ कहते हँ-जितनी पुण्य क्रियावस्तु हैं, वे सब मेत्नी-भाव की 
१६वीं कला के भी बराबर नहीं हैं । एक भी प्राणी में दुष्टचित्त न होना चाहिए । सबके लिए मेत्री 
का भाव होना चाहिए । इस प्रकार, आये प्र भूत पुण्य करता है । जिसका किसी से वर नहीं है, जो 
सब भूतों से म॑ त्ञी करता है, वह सुखी होता है । रतन-सुत्त में सब भूतों के कल्याण की प्रार्थना है । 
भगवान्‌ इद्रविय-संयम का महत्त्व बताते हैं । वे कहते हैं कि जिसके इन्द्रिय-द्वार श्रगुप्त हें, जो भोजन 
में मात्ना का विचार नहीं करता, उसका चित्त और उसका काय दोनों दुःखी होते हैं । स्मृति और 
सम्प्रजन्य से आत्मरक्षा होती है । ये द्वारपाल हैं, जो चित्तपथ की पाप, अकुशल से रक्षा करते हें । 
तीन अकुशल वितक हँं--काम, व्यापाद और विहिसा । इनका परित्याग करना चाहिए । तीन 
कुशल वितरकों का--न ष्क्रम्य, अव्यापाद और अविहिसा का संग्रह करना चाहिए | 

इसलिए, भिक्षु की आजीव-शू द्धि होनी चाहिए । उसे मंत्नी-विहारी और मन:कायवाक्‌ 
से संयत होना चाहिए। जो यथार्थ भिक्ष नहीं है, जो याचनक-मात्र है, जो दुःशील 
है, उसके लिए भगवान्‌ कहते हैँ कि यह अच्छा है कि वह तप्त लोहे के गोले को खाये, इसकी 
अपेक्षा कि वह असंयत राष्ट्रपिण्ड का भोग करे। पुनः कहते हें कि इस कारण्डक ( यव की 
आकृति का तृण-विशेष, जो यवदूषी कहलाता है ) को विनष्ट करो, इस कशम्बक (पूतिकाष्ठ ) 
को अपक्ृष्ट करो, इस तण्ड्ल-विहीन ब्रीहि को निष्क्रान्त करो ( सुत्तनिपात, पृ० २०१ ) । यह 
्श्रमण है, किन्तु श्रमण होने का मान करता है । 

जो भिक्ष पतनीय का आपन्न होता है, उसको भगवान्‌ ने भिक्षओं के साथ सब प्रकार का 
संयोग करने से बहिष्कृत किया है। आहार के एक ग्रास का भी परिभोग उसके लिए मना 


रे 
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है; विहार के पाष्णिप्रदेश का परिभोग भी उसके लिए वर्जित है। भगवत्‌-आपन्न भिक्षु की 
उपमा मस्तकच्छिन्न तालवृक्ष से देते हें जो विरूढि, त्रुद्धि, उपचय, विस्तार के लिए अ्रभव्य हो 
जाता है। यथार्थ भिक्षु वह है, जिसने क्लेशों का भेद किया । 
शिक्षात्रय 

निर्वाण के लिए उद्योग करनेवाले भिक्षु को सब प्रकार के अभिनिवेश का परित्याग 
करना चाहिए। रति-अरति, जय-पराजय, पाप-पुण्य सबसे उसे परे होना चाहिए । जिस 
मार्ग से दुःख का निरोध होता है, उसमें अ्रभिष्वंग नहीं होना चाहिए। भगवान्‌ कहते हें कि 
धर्म कोलोपम * है | यह निस्तार के लिए है, ग्रहण के लिए नहीं । इसलिए जो ज्ञानी हैँ, उनको 
धर्म का परित्याग करना चाहिए, अधर्म का भी । 

हम ऊपर कह चुके हें कि भगवत्‌ की चतुःसूत्री है। यह चार आर्य-सत्य कहलाते हैं । 
दुःख क्‍यों होता है और दुःख के निरोध का उपाय क्या है, यह बुद्ध ने बताया है । बौद्धों की 
साधना त्िशिक्षा कहलाती है--शील-शिक्षा ( अधिशील ), समाधि-शिक्षा ( अधिचित्त ), 
प्रज्ञा (अधिप्रज्ञा) | यही विशुद्धि का मार्ग है। सभी जीव तृथ्णारूपी जटा से विजटित हूँ । 
जिस प्रकार वेणुवक्ष गुल्मादि लता से भीतर-बाहर सब ओर श्राच्छादित और विनद्ध होता है 
उसी प्रकार सब जीव तृष्णा से आच्छादित होते हें । तृष्णा रूपादि आलम्बनवश वार-बार उत्पन्न 
होती है । तृष्णा का विनाश किये विना दु:ख का अत्यन्त निरोध नहीं होता । विगततृष्ण ही 
निर्वाण-पद का लाभ करता है । इस तृष्णा-जठा का विनाश करने से ही विशुद्धि होती है । इस 
विशुद्धि के अधिगम का क्‍या उपाय हूं ? संयृत्तनिकाय में भगवान्‌ कहते हें कि जो मनुष्य शील 
में प्रतिष्ठित है, समाधि श्रौर विपश्यना ( प्रज्ञा ) की भावना करना हूं, वह प्रज्ञावान्‌ू श्र 
वीयंवान्‌ भिक्ष्‌ इस तृष्णाजठा का नाश करता हैँ । शील शासन की मूल भित्ति, आधार हे । 
इसलिए शील शासन का आदि हैँ, यही शासन की आदि-कल्याणता है । सर्वपाप से विरति 
ही शील है (सब्वपापस्स अकरणं ) । कुशल (शुभ) में चित्त की एकाग्रता समाधि हे । यह 
शासन का मध्य है । प्रज्ञा, विपश्यना शासन का पयंवसान हूँ । जब योगी प्रज्ञा से देखता ह । 
कि संस्कार अनित्य हे, सब संस्कार दुःख हैं, सव धर्म अनात्म हैं, तव निरोध होता है । 
यह प्रज्ञा इष्ट-अ्रनिष्ट में तादिभाव (समभाव ) का आवाहन करती हे । 

जैसे शौल वात से ईरित नहीं होता, वैसे ही पण्डित निन्‍्दा और प्रशंसा से विचलित 
नहीं होता । 
शील से अपाय (पाप) का अतिक्रम होता हैँ, समाधि से कामधातु का और प्रज्ञा से 
सर्वंभव का समतिक्रम होता है । समाधि कलेशों का निः्कम्भन करती है, अर्थात्‌ उनको अभ्रभिभूत 
करती है श्र प्रज्ञा उनका समुच्छेद करती हँ । एक दूसरी दृष्टि से शील से दुश्चरित्न का, समाधि 
से तृष्णा-संक्लेश का और प्रज्ञा से दृष्टि-संक्लेश का विशोधन होता है । 


र्ततम्् जरतत>|/”५ए_एफहृ_ री 
१. पालि-कुल्ला, संस्कृत-कोल | तुण, काष्ठ, शाखा और पत्नाश को ल्ञाकर बाँधते हैं और 
उसके सद्दारे नदी पार करते हैं | 
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प्राणातिपातादि वधादिविरमन श्र भिक्षुओं के लिए उपदिष्ट वत्तं-प्रतिपत्ति (कत्तंव्य- 
आचार ) की, संवर आदि की पूत्ति शील है। दो शुक्ल धर्मों के होने से शील की उत्पत्ति, स्थिति 
होती है । यह ही भर श्रत्न पा हें । ये दो शुक्ल धर्म लोक का पालन करते हैँ । शील-सम्पन्न पुदूगल 
की तीन शुचियाँ होती हं--काय, वाक्‌, चेतसू । उपासक के लिए पाँच विरति हें और भिक्षश्रों 
के लिए दस । ये पंच-शील और दश-शील कहलाती हैं । 
(१) प्राणातिपात-विरति; (२) अ्रदत्तादान "; (३) श्रब्रह्म चयं ?; (४) मृषावाद”; 
(५) सुरामद्यम रेय”; (६) भ्रकालभोजन ; (७) नृत्यगीत-वादित्न "; (८) माल्य-गन्ध- 
विलेपन "; (६) उच्चासनशयन ” तथा (१०) जातरूप-रजत-प्र तिग्रह? । 
जो भिक्षु शिक्षापदों की रक्षा करता है, जो आचार-गोचर-सम्पन्न है, भ्रर्थात्‌ जो मनसा, 
वाचा, कर्मणा श्रनाचार नहीं करता और योगक्षेम चाहनेवाले कुलों का आसेवन करता है, जो 
श्रण मात्र भी पाप से डरता है, जिसकी इन्द्रियाँ संवृत हें, जो आजीव के लिए पाप धर्मों का आश्रय 
नहीं लेता, श्रर्थात्‌ जिसका आजीव परिशुद्ध है, जो भिक्षु परिष्कारों का उपंयोग प्रयोजनानुसार 
करता है, जो शीतोष्ण से शरीर-रक्षा के लिए और लज्जा के लिए चीवर धारण करता है, शरीर 
को विभूषित करने के लिए नहीं; जो शरीर की स्थिति के लिए आहार करता है--इत्यादि, उस 
भिक्षु का शील परिपूर्ण होता है । े 
इन प्रकार, शीलसम्पन्न होकर समाधि की भावना करनी चाहिए। कुशल चित्त की. 
एकाग्रता समाधि है। जबतक चित्त सुभावित नहीं होता, तबतक राग से उसकी रक्षा नहीं 
होती । ज॑से भ्रच्छी तरह छाये हुए घर की वृष्टि से हानि नहीं होती, उसी प्रकार सूृभावित 
चित्त में राग को अवकाश नहीं मिलता (धम्मपद) । 
अनेक प्रयोगों से चित्त को समाहित करते हैँ । यहाँ सबका वर्णन करना सम्भव नहीं है । 
आगे समाधि-प्रकरण मे इसका विस्तार से वर्णन करेंगे। यहाँ केवल दिद्लमात्न का निदर्शन 
करते हे । कल्याणमित्र से चर्यानुकूल कोई कर्मस्थान (योगानुयोग की निष्पत्ति में हेतु) का 
ग्रहण करना चाहिए। उदाहरण के लिए, मृत्पिण्ड, नीलपीतादि पुष्प या वस्त्न का ध्यान करते हैं । 
चार या पाँच ध्यान हैं । जब अभ्यासवश ध्यान विशद होते हे, तब समापत्ति (समाधि)- 
कौशल प्राप्त होता है । अ्रन्य भी कर्मस्थान हैं, किन्तु अ्रश्‌ भ, श्रानापान-स्मृति और मंत्री-भावना 
का विशेष महत्त्व है। रागाग्नि के उपराम के लिए अश्‌भ संज्ञा है। 'काय को शअ्रशुभ, प्रशुचि 
समझना' यह अ्रशुभ-संज्ञा है। इससे रागानुशय प्रहीण होता है। श्रानापान-स्मृति प्राणायाम 
का प्रयोग है। इससे काम और चित्त की प्रश्नव्धि होती है। इस कमेंस्थान की भावना से 
भगवान्‌ कहते हें कि पाप, अकुशल-धर्म ज्यों ही उत्पन्न होते हें, त्यों ही शअ्रन्तहिंत हो जाते हैं। 
इसकी भगवान्‌ ने बहुत प्रशंसा की है । यह स्वभाव से ही शान्त और प्रणीत है । द्वेषाग्नि के 
उपशम के लिए मैत्री-भावना है; इससे शान्ति का अधिगम होता है । बुद्ध कहते हें कि क्षान्ति 
परम तप है, क्षान्ति का बल बड़ा है। मेत्नी-भावना करनेंवाला प्रार्थना करता है कि सब सत्त्व 
सुखी हों; सबका क्षेम-कल्याण हो । वह सब दिशाओं को मंत्री-सहगत-चित्त से व्याप्त करता है। _ 
मैज्नो-भातना चार ब्रह्म-विहारों में से एक है । अत्य ब्रह्म-विहार मुदिता, करुणा, उपेक्षा हें । 
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इनका उल्लेख योगसूत्र में है । इस प्रकार, समाधि द्वारा चित्त को कुशल, शुभ धर्मो में समाहित 
'कर क्लेशों को अभिभूत करते हें। किन्तु, इससे क्लेश निर्मल नहीं होते । इसके लिए प्रज्ञा 
की भावना करनी होती है । 'इतिवृत्तक' में कहा है कि मोहाग्नि के उपशम के लिए निर्वेधगामिनी 
प्रज्ञा की श्रावश्यकता है। 'प्रज्ञा' कुशल (शुभ )-चित्त, संप्रयुक्त-विपश्यना, ज्ञान है। धर्मों के 
स्वभाव का प्रतिवेध करनाः प्रज्ञा का लक्षण है। समाधि इसका आसन्न कारण है; क्योंकि समाहित 
चित्त ही यथाभूतदर्शी होता है। सब संस्कार अनित्य और दुःख हैँ, सब संस्कार शभ्रनात्म हें । 
लोक शाश्वत है, इत्यादि मिथ्यादृष्टि का प्रह्मण प्रज्ञा से होता है । 


प्रतीत्य-समुत्पाद | 

दुःख का समुदय, हेतु,--ढुःख की उत्पत्ति केसे होती है, इसका यथाभूत ज्ञान दुःख- 
निरोध के लिए आवश्यक है । इस क्रम को प्रतीत्य-समुत्पाद (हेतु-फलपरम्परा) कहते हैं । बुद्ध 
की देशना में इसका ऊँचा स्थान है । इसलिए, हम संक्षेप में इसका निदंश करेंंगे। इसके बारह 
अंग हं--अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नामरूप, षडायतन, स्पशं, वेदना, तृष्णा, उपादान, भव, 
जाति तथा जरामरण । इस प्रक्रिया से केवल दु:ःख-स्कन्ध (राशि) का सम्‌ दय होता है। 

हेतु-प्रत्ययवश धर्मों की उत्पत्ति होती है। श्रविद्या-प्रत्ययवश संकार होते है, संस्कार- 
प्रत्ययवश विज्ञान होता है एवमादि । ञ्रत:, प्रतीत्य-समुत्पाद प्रत्यय-धर्म है और प्रतीत्य-समुत्पन्न 
उन-उन प्रत्ययों से अभिनिव्‌ त्त, उत्पन्न धर्म है । द्वादश प्रतीत्य-समुत्पाद को तीन काण्डों में 
विभक्‍त करते हँ--अविद्या और संस्कार अतीत में, पूर्वं-भव में; जाति और जरामरण अ्पर-भव 
में; शेष आठ अंग वर्तमान-भव में । हमारा यह आशय नहीं हँ कि मध्य के आठ अंग सब 
जीवों के प्रत्युत्पन्न (वत्त मान) भव में नित्य पाये जाते ह । यहाँ हम उस सन्‍्तति का विचार 
करते हैं, जो सर्वांग हैँ । प्रतीत्य-समुत्पाद की इस कल्पना में जो विविध अंग हें, हम 
उनका यहाँ संक्षेप में वर्णन करते हें । आगे चलकर प्रतीत्य-समुत्पाद-वाद के प्रसंग में विस्तत 
विवेचन करेंगे । 

२. श्रविद्या--पूर्वजन्म की क्लेश-दशा हूँ । यहाँ पूर्व॑जन्म की सन्तति, जो क्लेशावस्था 
में होती है, श्रभिप्रेत है । 

२० संस्कार--पूर्वंजन्म की कर्मावसस्‍था हूँ । पूर्वभव की सन्‍्तति पुण्य-श्रपुण्यादि कर्म 
करती ह । यह पुण्यादि कर्मावस्था 'संस्कार' है । 

३. विज्ञान--प्रतिसन्धि-स्कन्ध हे । प्रतिसन्धि-क्षण (उपपत्ति-क्षण) में कुक्षि के जो 
पंच-स्कन्ध होते हं, वह विज्ञान हे | 

४. नामरूप--इस क्षण से लेकर षडायतन की उत्पत्ति तक 'नामरूप' है । 

५. घडायतन--इन्द्रियों के प्राद्र्भाव-काल से इन्द्रिय, विषय आर विज्ञान के 


सन्निपात-काल तक 'षडायतन' है । 
६- स्परश--सुख-दुःखादि के कारण ज्ञान की शक्ति के. उत्पन्न होने से पूर्व स्पर्श है । 
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जबतक बालक सुख-दुःखादि के कारण को समझने में समर्थ नहीं होता, तबतक की 
अवस्था 'स्पशे' है। । 

७. बेदना--मैथुन से पूर्व, यावत्‌ मैथुन-राग का समुदाचार नहीं होता, तबतक की 
अवस्था “वेदना' है । 

८. तृष्णा--भोग और मंथुन की कामना करनेवाले जीव की अवस्था तृष्णा है। 
रूपादि कामगुण और म॑थुन के प्रति राग का समुदाचार 'तृष्णा' की अवस्था है । इसका श्रन्त 
तब होता है, जब इसके प्रभाव से जीव भोगों की पर्येष्टि आरम्भ करता है । 

&£. उपादान--'उपादान' का तृष्णा से विवेचन करते हें । यह उस जीव की भ्रवस्था है, 
जो भोगों की पर्येष्टि में दौड़-धूप करता है । वह भोगों की प्राप्ति के लिए सब श्रोर 
प्रधावित होता है । 

१०. भव--उपादानवश सत्त्व कर्म करता है, जिसका फल अनागत-भव है। “भव' 
कर्म है, जिसके कारण जन्म होता है। यह “कर्मंभव' है । जिस अवस्था में जीव कर्म करता है, 
वह “भव है । 

११. जाति--यह पुन: प्रतिसन्धि है। मरणानन्तर प्रतिसन्धि-काल के पंच स्कन्ध , 
'जाति' हैं। प्रत्युत्पन्न-भव की समीक्षा में जिस अंग को 'विज्ञान” का नाम देते हें; उसे भ्रनागत 
भव की समीक्षा में 'जाति' की संज्ञा मिलती है। 

१२. जरामरण--वेदनांग तक जरामरण है। प्रत्युत्पन्न-भव के चार अंग--नामरूप, 
षडायतन, स्पश, वेदना--श्रनागत-भव के सम्बन्ध में जरामरण' कहलाते हें । 

अंगों का नाम-संकीत्त न उस धर्म के नाम से होता है, जिसका वहाँ प्राधान्य है। प्रतीत्य- 
समुत्पाद की देशना पूर्वान्त, अपरान्त और मध्य के संमोह की विनिवृत्ति के लिए है। इसी हेतु 
से प्रतीत्य-समुत्पाद की देशना त्रिकाण्ड में है। यह संमोह कि में अ्रतीत अध्व में था या नहीं, 
यह संमोह कि में अनागत अध्व में हँगा या नहीं, यह संगोह कि हम कौन हें, यह क्‍या है, 
इत्यादि अविद्या--जरामरण के यथाक्रम उपदेश से विनष्ट होता है। प्रतीत्य-समुत्पाद के तीन 
अंग क्लेश हूँ, दो अंग कर्म हें; सात वस्तु और फल हें । 

यह प्रश्न हो सकता है कि जब प्रतीत्य-समुत्पाद के बारह अंग हेँ, तो संसरण की आदि 
कोटि होगी ; क्‍योंकि श्रविद्या का हेतु निर्दिष्ट है। संसरण की अन्त कोटि भी होगी ; क्योंकि 
जरामरण का फल निर्दिष्ट नहीं है ? ऐसा नहीं है। क्लेश से क्लेश और कमें की उत्पत्ति होती 
है । इनसे वस्तु की, वस्तु से पुनः वस्तु और क्लेश की उत्पत्ति होती है। भवांगों का यह नय 
है। अविद्या जो शी स्थान में है, अहैतुकी नहीं है। वह भी प्रत्ययवश उत्पन्न होती है। वह 
प्रकृतिवादियों की प्रकृति के तुल्य अकारण नहीं है। यह लोक का मूल कारण नहीं है। उसका 
भी कारण है। इस प्रकार भवचक्र अनादि है। कर्मक्लेश-प्रत्ययवश उत्पत्ति, उत्पत्तिवश कमें- 
बलेश, कमंकक्‍लेश-प्रत्ययवश पुनरुत्पत्ति होती है । किन्तु, यदि हेतु-प्रत्यय का विनाश हो तो, 
हु व्यय से अभिनिवंत्त की उत्पत्ति नहीं होगी--यथा दः्ध-बीज से अंकुर की उत्पत्ति 
नहीं ! ; 


श्र बौद्ध-धमं-दशंन 


अ्रष्टांगिक मार्ग 

वह कौन-सा उपाय है, जिससे कर्म-क्लेश का शरत्यन्त निरोध होता है? यह आये 
भ्रष्टांगिक मार्ग है। इसे उत्तम मार्ग कहा है । इसके आठ अंग इस प्रकार हेँ-- 

सम्यगृदृष्टि, सम्यक्संकल्प, सम्यग्व्यायाम, सम्यक्स्मृति, सम्यग्‌वाकू, सम्यकृकर्मान्त, 
सम्यगाजीव तथा सम्यक्समाधि । 

इसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का समावेश है। सम्यग्दृष्टि का शीर्ष स्थान है; क्‍योंकि 
सम्यगृदष्टि से विशोधित शील और समाधि इष्ट हें । 

हम ऊपर कह चुके हें कि क्लेश-कमंवश दुःख की उत्पत्ति होती है। श्रतः, दुःख के 
निरोध के लिए क्लेश-बीज को दग्ध करना चाहिए | क्लेश-बीज “अनुशय' हैँ, जो श्रणु होते 
हैं । इनका सृक्ष्म प्रचार होता है, ये दुर्विजेय हैं, ये पुष्टिलाभ करते हैं । विना प्रयोग के ही 
आऔर निवारण करने पर भी इनका पुनः-पुनः सम्मुखीभाव होता है । अश्रनुशय सात हँ---कामराग, 
भवराग, प्रतिघ, मान, भ्रविद्या, दृष्टि तथा -विचिकित्सा । इनमें से कोई दर्शन-हेय है और कोई 
भावना-हेय है । भावना पुनः-पुनः सत्यदर्शन है । यह समाहित-कुशल चित्त है। चित्त-सन्तति 
को समाहित-कुशल भ्त्यन्त वासित करता है, गुणों से तन्‍्मय करता है; ज॑से फूल से तिल को 
वासित किया जाता है । 

शील और चित्त को विश॒द्ध कर चार स्मृत्यपस्थान की भावना करते हैं । इन्हें भगवान्‌ 
ने कुशल-राशि कहा है। इस अभ्यास में काम, वेदना, चित्त और धर्मों के स्वलक्षण और 
सामान्यलक्षणों की परीक्षा करते है । योगी विचार करता है कि सब संस्क्ृत अनित्य हैं, सब 
सास्रव-धर्म दुःख हैं, सब धर्म शून्य और अनात्मक हैं; काम का स्वभाव चार महाभूत और 
भौतिक रूप है । इस अभ्यास से चार निर्वेधभागियों का लाभ होता है। ये चार कुशल-मूल 
हें--उष्मगत, मूर्धन्‌, क्षान्ति और अग्रधर्म । ये लौकिक सम्यग दृष्टि की चार उत्कृष्ट अ्रवस्थाएँ 
हैं। जब धर्म-स्मृत्युपस्थान में स्थित हो, योगी समस्त आलम्बन को अनित्यत:, दुःखत; शून्यत: 
ओर निरात्मत: देखता हो, तब “उष्मगत” (एक प्रकार का कुशल-मूल) की उत्पत्ति होती 
है। यह झायंमार्ग का पूर्व निमित्त है । यह वह उष्म (अग्नि) है, जो क्लेशरूपी ईन्धन को 
दग्ध करता हैँ । चतु:सत्य इसका गोचर हे और इसके १६ श्राकार हें । उष्मगत से “क्रमेण” की 
उत्पत्ति होती है । ये तत्सम होते हं, किन्तु प्रणीत होने के कारण इनको दूसरा नाम देते हैं । 
“मर्ध! शब्द प्रकर्ष पर्यन्तवाची है । चार कुशल मूलों का यह शीषं है; क्योंकि इससे परिहाणि 
हो सकती है । मूर्धनू से 'क्षान्ति' उत्पन्न होती हें । क्षान्ति! संज्ञा इसलिए है; क्‍योंकि इस 
भ्रवस्था में झ्रार्य-सत्यों में श्रत्यन्त रुचि होती हं। 'क्षान्ति' के तीन प्रकार हें--मृदु, मध्य और 
ग्रधिमात्र | मृदु और मध्य तद्गत्‌ हें। अधिमात्र 'क्षान्ति का विषय कामाप्त दुःख है । इनसे 
लौकिक अग्रधर्म उत्पन्न होते हैं । ये सास्रव होने से लौकिक हें। ये भी अधिमात्त क्षान्ति के तुल्य 
कामाप्त दुःख को झ्ालम्बन बनाते हैं श्रौर एक-क्षणिक हैं । इस प्रकार, स्मृत्युपस्थान प्रणीततम 


होते हें और सत्यों के अनाखव-दर्शन (अभिसमय) का श्रावाहन करते हें। 
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इन्हें निवेधभागीय कहते है; क्योंकि ये निश्चित-वेध हें । इनसे विचिकित्सा का प्रहमाण 
आऔर सत्यों का वेध (विभजन) होता है; “यह दुःख है, यह दुःख-सम्‌ दय है, यह निरोध है, 
यह मार्ग है ।” यह प्रयोग-मार्ग है | भ्रव प्रहाण-मार्ग श्राता है, जिससे कलेशों का प्रह्मण होता है । 
अब सत्यों के अनास््रव-दर्शन (सत्याभिसमय) का आरम्भ होता है। यह अनाख्व प्रज्ञा है , 
यह सर्वे-विपर्यास से विनिमु क्त, रागादि सर्वेक्लेश-रहित है। यह सत्यों के सामान्य लक्षणों 
का ग्रहण करती है । योगी पहले कामधातु के दुःख-सत्य का दर्शन करता है। पहले क्षण में 
वह सकल विचिकित्सा का अन्त करता है । यह प्रमाण-मार्ग है, यह आननन्‍्तये-मार्ग है। यह 
प्रथम क्षण 'सम्यक्त्वनियमावक्रान्ति' कहलाता है; इस समय से योगी आर्य कहलाता है। वह 
श्रामण्य के प्रथम फल में प्रतिपन्‍न हो जाता है। द 

जब विचिकित्सा का नाश होता है, तब दूसरे क्षण में वह एक क्लेश-प्रकार से विमुक्त 
होता है। यह विम्‌ क्ति-मार्ग है। इसी प्रकार अन्य क्षणों में वह रूप श्ौर आरूप्य-धातु के 
दुःख-सत्य का दर्शन करता है । इसी प्रकार, वह अन्य सत्यों का दर्शन करता है और अ्रमुक-अ्रमुक 
क्लेश-प्रकार से विमुक्त होता है । इस प्रक्रिया के समाप्त होने पर भावना-मार्ग का आरम्भ 
होता है। उस समय योगी स्नोत-आपन्न-फल का अधिगम करता है । उसकी विम्‌ क्ति निश्चित हो 
जाती है और आशु होती है। वह अ्रधिक-से-श्रधिक सात या चौदह जन्मों में निर्वाण का 
लाभ करेगा । 

दर्शन-मार्ग केवल दृष्टियों का समुच्छेद करता ह । यह राग-द्वेष का उपच्छेद नहीं करता, 
जो केवल भावना-हेय हें । यह अभ्यास का, पुनः-पुन: आमुखीकरण का मार्ग हे । योगी 
दर्शन-मार्ग से व्युत्थान कर अनास्रव भावना-मार्ग में प्रवेश करता हे । इसमे सत्य का पुनः-पुन: 
दर्शन करना होता हूँ । इस भावना से योगी नौ प्रकार के क्लेशों का क्रम से प्रहाण करता है । 
जो छठे प्रकार के कामावचर-क्लेशों का प्रह्यण करता हैँ, वह सकदागामी होता हँ । वह केवल 
एक बार और काम-धातु में उपनन्‍न होगा | जो नौ प्रकार के इन क्लेशों का प्रहाण करता है, 
वह अनागामी होता है । वह कामधातु में पुनरुत्पनन न होगा । जिस प्रह्मण -मार्ग से योगी 
भवाग्र के क्‍्लशों के नवें प्रकार का प्रहण करता है, उसे वज्नोपम-समाधि कहते हैँ। इसके 
अनन्तर विमुक्ति-मार्ग हैं । तब योगी अहंत्‌, श्रशक्ष हो जाता है । बह क्षय-ज्ञान और अनुत्पाद- 
ज्ञान से समन्वागत होता हे । 

.. संक्षेप में यह मोक्ष की साधना है । आगे इसका विस्तार से वर्णन होगा । 
- पंचशोल 

मोक्ष की प्राप्ति अत्यन्त दुष्कर हे । गृहस्थ के लिए अनेक विध्त हें। उसके 
लिए यह साधना सुलभ नहीं है । साधारणत:, वे स्वर्गोपपत्ति चाहते हैं । उनके लिए शील की 
शिक्षा है । उपासक होने के लिए त्रिशरण-गमन की विधि ह । जो उपासक होना चाहता है, 
वह बुद्ध, धर्म और संघ की शरण में जाता हे । “बुद्ध शरणं गच्छामि, धर्म! शरणं गच्छामि, 
संघं शरणं गच्छामि” ये त्रिर॒त्न हें। बुद्ध की शरण में जाने का अ्रथं है बुद्धकारक धर्मों की 
शरण में जाना। ह 


र्ड बौद्ध-धर्म-दर्शन 
उपासकों के पंचशील ये हे-- 
१. प्राणातिपात-विरति, २. अ्रदत्तादान-विरति, ३. काम-मिथ्याचार-विरति, 
४. मृषावाद-विरति तथा ५४. सुरा-म॑ रेय-प्र माद-स्थान-विरति । 
उपासक धर्म-श्रवण करते हैँ, उपवास-ब्रत रखते हें, भिक्षुश्रों को दान देते हैं, चार 
तीर्थों की यात्रा करते हें । चार तीर्थ ये हँ---कपिलवस्तु, बोधिगया, सारनाथ, कुसिनारा । 
उपासक को भद्रक-शील और भद्गक-दृष्टि से समनन्‍्वागत होना चाहिए। उसको मानसिक, 
कायिक तथा वाचिक दुश्चरित से बचना चाहिए | उसको सुचरित करना चाहिए । इस प्रकार, 
वह भपाय-गति से बचता है और स्व में उत्पन्न होता है । 
बुद्ध स्वर्गं-नरकादि मानते थे । उनका लोकवाद वही था, जो कि उस समय के वी दिकों 
का था । केवल अहंत्‌ को वे सबसे ऊंचा और उत्तम पद समझते थे । वास्तव म॑दीर्घायु देव 
की श्रवस्था अ्रक्षणावस्था हं ; क्‍योंकि इसमें धर्म-प्रविचय अशक्य हें । 
उस काल में ऋद्धि-प्रातिहार्य का बड़ा प्रभाव था । सब धर्मों में अदुभुत कर्मों का 
प्रभाव रहा है । बौद्ध-धमं भी इससे न बच सका। किस्तु, ब॒द्ध ने भिक्षुओ्रों को “उत्तरि 
मनुस्सधम्म' दिखाने से मना किया और अनुशासनी-प्रातिहा्य॑ (उपदेश ) का सबसे अधिक 
महत्त्व बताया, अर्थात्‌ धर्मोपदेश ही सबसे बड़ा अ्रद्भुत कर्म है । 


€्छे 


तृतीय अध्याय 


बुद्ध-देशना की भाषा तथा उसका विस्तार 


भगवान्‌ बुद्ध ने किस भाषा में धर्म का उपदेश दिया था, यह जानने के लिए हमारे पास 
पर्याप्त साधन नहीं हें । बुद्धघोष का कहना हे कि यह भाषा मागधी थी और उनके अनुसार 
पालि-भाषा की प्रकृति मागधी-भाषा है। रीसू डेविड्स का कहनाहै कि बुद्ध की मातृभाषा कोशल 
की भाषा थी और इसी भाषा में बुद्ध ने धर्म का प्रचार किया; क्योंकि कोशल के राजनीतिक 
प्रभाव के कारण यह भाषा उस समय दिल्‍ली से पटना तक और श्रावस्ती से अवन्ती तक बोली 
जाती थी । उसका यह भी मत है कि पालि-भाषा कोशल की बोलचाल की भाषा से निकली 
थी । पालि-भाषा की बनावट पर यदि दृष्टि डाली जाय और उसकी तुलना अशोक के शिला- 
लेखों की भाषा से की जाय, तो मालम पड़ेगा कि पालि गिरनार-लेख की भाषा से मिलती-जलती 
है । इस कारण वेस्टरगार्ड और ई० कुहक्ध ने पालि को उज्जन की भाषा से सम्बद्ध बताया। उनका 
कहना है कि अशोक के पुत्र (या भाई) महेन्द्र का जन्म उज्जन में हुआ था और उन्होंने ही 
लंका-द्वीप में बौद्ध-धर्म का प्रचार किया । उनका कहना ह॑ कि यह स्वाभाविक हू कि महेन्द्र ने 
अपनी मातृभाषा का प्रयोग धर्मंप्रचार के कार्य में ग्रवश्य किया होगा । इस कारण उसके मत 
में पालि उज्जन की भाषा से सम्बन्ध रखती हे । जो कुछ हो, भाषा की बनावट को देखते हुए हम 
यह निरविवाद रूप से कह सकते हें कि पालि भारत के पश्चिम प्रदेश की कोई भाषा मालूम 
पड़ती हँ और इसके विकास में संस्क्ृत का अच्छा खासा हाथ है । 


यह हम निश्चित रूप से नहीं कह सकते कि भगवान्‌ बुद्ध ने किस भाषा में धर्म का 
प्रचार किया, पर चुल्लवग्ग से हमको यह मालूम हे कि भगवान्‌ बुद्ध किसी भाषा-विशेष पर 
जोर नहीं देते थे। चुल्लवग्ग (५।३३।१) में लिखा हे कि किसी समय दो भिक्षओं ने 
भगवान्‌ से शिकायत की कि भिक्षु बुद्ध-नचन को अपनी-भ्रपनी बोली में (सकाय-निरुत्तिया) 
परिवत्ति त कर रहे हें । इसलिए, उन्होंने भगवान्‌ से निवेदन किया कि संस्कृत ( --छन्दस्‌) के 
प्रयोग की आज्ञा प्रदान की जाय, जिसमें एक भाषा में सारे बुद्ध-वचन सुरक्षित रहें और 
भिन्न-भिन्न प्रदेश के भिक्षु अपनी इच्छा के अनुसार बुद्धवाचन को भिन्न-भिन्न रूप न दे सके | 
ब॒ुद्ध ने उत्तर दिया कि में भिक्षुओं को अपनी-अपनी भाषा के प्रयोग करने की आज्ञा देता हूँ 
( अनुजानामि भिक्‍्खवे सकाय-निरुत्तिया बुद्ध-बचन परियापुणितु ) और उनकी प्राथना 
स्वीकार नहीं की । बुद्ध शब्द-विशेष के प्रयोग का महत्त्व नहीं मानते थे। उनकी केवल यही 
इच्छा थी कि लोग “धमं? को जानें और उसका अनुसरण करे । इस आज्ञा के अनुसार भिक्षु 
बुद्ध शिक्षा को पैशाची, अ्रपश्रंश, संस्क्ृत, मागधी या अन्य किसी भाषा में उपनिबद्ध कर सकते 
४ 
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थे। हमारे पास इसका पर्याप्त प्रमाण हँ कि भिक्षुओं ने इस आदेश के अनुसार काय॑ भी 
किया । विनीतदेव (5८वीं शताब्दी ई०) का कहना हे कि सर्वास्तिवादी संस्कृत, महासांधिक 
प्राकृत, सम्मितीय भ्रपश्रंश और स्थविरवादी प॑शाची भाषा का प्रयोग करते थे ।" वासिलीफ' 
का कहना हे कि पूव॑-शंल और अपर-शल के प्रज्ञा-ग्रन्थ प्राकृत में थे। बौद्धों के धार्भिक ग्रन्थ, 
पालि, गाथा, संस्कृत, चीनी और तिब्बती भाषाओं में पाये जाते हें । मध्य-एशिया की खोज 
में बौद्धनिकाय के कुछ ग्रन्थों के अनुवाद मंगोल, निग्र, सोगृडियन, कुचनी और नाडंर 
भाषा में पाये गये हें । 


सबसे प्रांचीन ग्रन्थ जो उपलब्ध हें, पालि-भाषा में हें। पालिनिकाय को त्रिपिटक 
कहते हैं । सूत्र, विनय और अभिधर्म--ये निकाय के तीन विभाग (पिटक) हें । त्विपिटक के 
सब ग्रन्थ एक समय में नहीं लिखे गये | इनमें सूत्र और विनय अपेक्षया प्राचीन हें । दीपवंश 
के अनुसार पहलीधर्म-संगीति में धर्म (सूत्र) और विनय का पाठ हुआ । अभिधर्म का इस 
सम्बन्ध में उल्लेख नहीं मिलता । वशाली की धर्म-संगीति में चुल्लवग्ग के अनुसार केवल विनय 
के ग्रन्थों का पाठ हुआ था। बंशाली की संगीति के समय संघ में भेद हुआ । इस भेद का फल 
यह हुआ कि भिक्ष-संघ दो भागों में विभक्त हो गया--स्थविरवाद और महासांधिकवाद | 
दीपवंश और महावंश के अनुसार विनय के दस नियमों को लेकर ही संघ में भेद हुआ था । 
महासांधिकों को परिवार-पाठ (विनय का एक ग्रन्थ ) नहीं मान्य था। अभिधर्म के प्रसिद्ध 
ग्रन्थ 'कथावत्थु'की रचना अशोक के समय में हुई। सूत्नपिटक के कुछ ग्रन्थ बाद के मालूम पड़ते 
हैं। पेतवत्थु, विमानवत्थु, बुद्धवंश, अवदान, चरियापिटक और जातक में दस पारमिता, 
बुद्धपूजा, चैत्यपूजा, स्तूपपूजा, भिक्षादान, विहारदान, आराम-आरोपण की महिमा वर्णित हें । 
बुद्धवंश में 'प्रणिधान' और विमानवत्थु में “_ण्यानुमोदन' का उल्लेख पाया जाता हैँ । इनकी 
चर्चा महायान के ग्रन्थों में प्रायः मिलती हँ | इस कारण यह ग्रन्थ पीछे के मालूम होते हें । 
पालिनिकाय के समय के सम्बन्ध में मतभेद पाया जाता है। सामान्यतः, विद्वानों का मत है कि 
इसका अधिकांश दूसरी धर्म-संगीति के पूर्व प्रस्तुत हो चुका था जब बौद्ध-धर्म का सिंहलद्वीप में 
प्रवेश और प्रसार हुआ , तब दक्षिण के प्रदेशों के लिए यह द्वीप एक अच्छा केन्द्र बन गया। 
यहाँ पालिनिकाय का विशेष आदर हुआ । निकाय-पग्रन्थों पर सिहल की भाषा में टीकाएँ भी 
लिखी गई , जिनको आगे चलकर प्रसिद्ध टीकाकार बुद्धघोष ने पालि-रूप दिया | बुद्धघोष का 
जन्म ३६० ई० के लगभग गया में हुआ । यह रेवत का शिष्य था। अनुराधपुर ( लंका ) के 
महाविहार में रहकर इन्होंने संघधाल से शिक्षा पाई और सिंहली भाषा में लिखी हुई टीकाझरों 
का पालि में अनुवाद किया । इन्होंने विसुद्धिमग्गो' नामक स्वतन्त्न ग्रन्थ भी लिखा। पाँचवीं 
शताब्दी में सिहलद्वीप में पालि में दीपवंश और महावंश लिखे गये। पाँचवीं शताब्दी के 


१. श्रीआ्राशुतोष मुखर्जी, सिलवर जुबली, भाग ३; श्रोरियण्टेलिया, भाग ३, पृ० 5८७ में 
“हिस्द्ी श्रॉव श्री बुद्धिस्ट स्कूल्स! नामक रयूकन कीमुरा-विरचित निबन्ध देखिए । 
२. बासिलीफः बुद्धिजमूस, पृ० २६१. । 
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दूसरे भाग में कांचीपुर में घर्मपाल नाम के एक स्थविर हुए। इन्होंने ने भी पालि में टीकाएँ 
लिखीं। लंका, वर्मा और श्याम में जो पालि-पग्रन्थ लिखे गये हें, वे चौथी शताब्दी से पूर्व के 
नहीं हें । यह पालिनिकाय स्थविरवाद का निकाय है और लंका, वर्मा, स्याम और कम्बोज में 
इसकी मान्यता है । इस प्रकार, पालि-साहित्य का प्रसार होने लगा । 


पालि-साहित्य का रचनाप्र कार एवं विकास 


हम कह चुके हें कि बुद्ध के समय में इसके प्रचार का क्‍या क्षेत्र था । यह 
धर्म अवन्ति तक पहुंचा था | “उदान' से ज्ञात होता है कि श्रवन्ति-दक्षिणापथ 
में भिक्षुओं की संख्या अल्प थी । महाकात्यायन अवन्ति-राष्ट्र में विहार करते थे। 
तीन वर्ष में ये कठिनता से १० भिक्षु॒ बना सके | बुद्ध के निर्वाण पर प्रथम धर्म-संगीति, 
धर्म-सभा राजगृह में हुई, जिसमें धर्म और विनय का संग्रह हुआ । धर्म सूत्रान्त हें, जिनमें 
बुद्ध के उपदेश हैं। 'धर्म' श्रभिधर्म नहीं है । विनय में भिक्षु आदि के नियम हैँ । त्रिपिटफ 
पीछे के हें । चुल्लग्ग (११ खन्‍्धक ) आगम को दो भागों में विभकत करता है---धमं और विनय । 
इसमें 'पिटक' शब्द का उल्लेख नहीं है । 'पिटक'” का अर्थ है 'पिटारा' । तीन पिठक हेँ--- 
सूत्र, विनय तथा अभिधर्म । “त्निपिटक' शब्द प्राचीन है। प्रथम शताब्दी के शिलालंखों में 
पतेपिटक? शब्द का प्रयोग है। अ्भिधमं-पिटक के पहले श्रागम के दो ही विभाग थे । चुल्लवग्ग, 
१२ खन्धक में रेवत के सम्बन्ध में कहा है कि उसको “धर्म! विनय और मातृका (पालि-मातिका ) 
कण्ठस्थ हैं । यहाँ झ्रागम त्रविविध हें, किन्तु अभी अभिधर्म नहीं है। प्रथम धमं-संगीति के विवरणों 
में भी मातृका का उल्लेख मिलता है। 'एयू मेंग किंग” में कहा है कि महाकाश्यप ने स्वयं 
मातृका का व्याख्यान किया । एक दूसरे विवरण में मातृका-पिटक का उल्लेख है । 'दिव्यावदान' 
में ये शब्द ह--सूत्रस्य विनयस्य मातृकाया:। मातृका शब्द का क्या श्र्थ है? धर्मंगुप्तों के 
विनय में विनय-मातृका है । इसमें विनय के विषयों की विस्तृत तालिका है । मालूम होता है 
कि इसी को परिवर्धित कर विनय की रचना हुई है। अतः, यह तालिका एक प्रकार से उसकी 
माता है। इसीलिए इसे मातृका कहते हें । 


विनय-मातुका में पिण्डपात, चीवर, शयनासन झादि के नियमों की तालिका थी। 
पालि-घिनय में प्राचीन मातृका का स्थान “खन्धक'” ने लिया । इसको दो भागों में विभक्त 
किया--महावग्ग और चुल्लवग्ग । किन्तु, हैमवतों के विनय में मातुका सुरक्षित है। इसी प्रकार, 
एक धर्म-मातृका रही होगी । सूत्रान्तों की बहुत संख्या थी । उनके विषय विविध थे। इसलिए, 
उनके संक्षिप्त विवरण की आवश्यकता थी, जिसमें देशना का सार संक्षेप में मालूम हो जाय । 
यह एक प्रकार की भ्रनुक्रमणिका थी । इसका नमूना संगीति-सुत्तन्त है। यह “दीघनिकार्य में 
है। सर्वास्तिवाद के अ्रभिधर्मों में संगीति-पर्याय के नाम से यह मातृका पाई जाती है। 
इसी धर्म-मातृका की वृद्धि होने से अभिधमं-पिटक की रचना हुई। सूत्र-पिटक के पाँच निकाय 
था आगम हैं। प्रायः पाँच निकाय हें, किस्तु सर्वास्तिवाद में चार श्रागम ही सुरक्षित हें । 


र्८ बौद्ध-धमं-दरहांन 

साँची के लेखों में एक भिक्षु को 'पंचनेकायिक' (पञ्चनकायिक) कहा है । यह 
शब्द भरहत के लेख में (द्ृतीय शताब्दी ईसा-पूर्व) भी पाया जाता है। ये पाँच निकाय या 
भ्रागम इस प्रकार हं--दीघं, मध्यम, संयुक्त, एकोत्तर तथा क्षुद्रक । 


सूत्रों की लम्बाई के अनुसार यदि उनकी व्यवस्था की जाय, तो सब सूत्रों का समावेश 
केवल तीन आगमों में ही--दीघं, मध्यम और क्षुद्रक में---हो सकता था। शेष दो निरर्थक 
; प्रतीत होते हें । संयक्‍्त और एकोत्तर में क्षुद्र-सूत्र ही हें । संयुक्त में विषय के अनुसार सूत्रों का 
क्रम है, एकोत्तर में धर्मों की संख्या के अनुसार क्रम है। ऐसा मालूम होता है कि ये दो पीछे 
से जोड़े गये हें। यह भी मालूम होता है कि दीघे सूत्रों से पहले छोटे-छोटे सूत्र थे । 
हमने ऊपर कहा है कि सूत्रपिटक के लिए पहले “धर्म शब्द का प्रयोग होता था। 
धर्म के नौअंग भी वर्णित हें। पालि के अनुसार ये इस प्रकार हँ--सुत्त, गेय्य, वेय्याकरण, 
गाथा, उदान, इतिवृत्तक, जातक, अब्भुत-धम्म तथा वेदलल। जिस प्रकार वेद के अंग हें, 
जैन श्रागम के अंग हें, उसी प्रकार आरम्भ में बौद्धों में भी प्रवचन के अंग थे। हम देखते 
हैं कि पहला अंग सूत्र है । सूत्र के अतिरिक्त अ्रन्य कई अंग हैँ । उस समय 'सूत्र एक प्रकार 
की देशना को कहते थे, जिसका आरम्भ इन शब्दों से होता था--पाँच स्कन्ध हें। ये पाँच 
स्कन्ध कौन हैं ? पूनः १८ आयतन हैं । ये १८ कया हें ? इत्यादि । आकार में ये छोटे होते थे। 
इनमें धर्मों के नाम और उनके लक्षण होते थे। जिस प्रकार माला में दाने पिरोये जाते हें, 
उसी प्रकार ये विविध धर्म एक सूत्र में ग्रथित होते थे । इस अवस्था में दीघं सूत्र नहीं हो सकते 
थे। आगे चलकर जब सूत्रों की संख्या में वुद्धि हुई, ओर उनके कलेवर की वृद्धि हुई, तब सब 
प्रकार के उपदेशों को 'सूत्र' कहने लगे। इससे ज्ञात होता है कि त्विपिटक-विभाग की अपेक्षा 
अंगों का विभाग प्राचीन है । 
अब हम अन्य अंगों का विचार करेंगे । दूसरा “गेय्यः (संस्कृत “गेय” ) है। इसका 
भ्र्थ है 'ठन्दोबद्ध ग्रन्थः । “गेय' और “गीति' एक ही हैं । “गीति एक प्रकार का छन्‍्द भी है; 
यह आर्या जाति का है। हो सकता है कि “गेय” एक प्रकार का गान हो, जो श्रार्या जाति 
के छन्‍्द मों लिखा गया हो । “गाथा? भी एक प्रकार का श्लोक है, जो गाया जाता है। ऐसा 
ज्ञात होता है कि 'गेय' श्रौर “गाथा” झ्रारम्भ में भिन्न-भिन्न छन्‍्दों के श्लोक थे। हलायुध के 
छन्द:शास्त्र के अनुसार संस्कृत में जो “आर्यागीति? है, वह प्राक्ृृत में 'स्कन्धक है । संस्कृत में 
जो 'आर्या? है, वह प्राकृत मों 'गाथा' है। ऐसा प्रतीत होता है कि धर्म के दो अंग--गेय 
झौर गाथा--किसी छन्द-विशेष के श्लोक नहीं, किन्तु ऐसे श्लोकों के संग्रह हें । 'गेय्य' आार्या 
गीति है, गाथा आर्या है। पालि का “वेदल्ल' संस्क्रृत का “वंतालीय मालूम होता है । हलायुध 
के अनुसार संस्कृत का वेतालीय प्राकृत की 'मागधिका' है। जन आगम का एक भाग (वेतालीयः 
: कहलाता है। मज्झिमनिकाय के ४३ और ४४ का शीर्षक “वेदल्ल' है, किन्तु इनमें श्लोक 
महीं, सुत्तन्‍्त हैं । हो सकता है कि यह भाग निकाल दिया गया हो, ज॑सा कि प्रायः देखा 
जाता है । 'मागधिका” शब्द द्र॒ष्टव्य है; क्‍योंकि सबसे पहले सूत्र पालि में लिखे गये । बौद्ध 
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बुद्ध की भाषा को मागधी मानते हें, यद्यपि पालि में वैयाकरणों की मागधी के विशेष चिह्न 
नहीं मिलते । श्रीरीस्‌ डेविड्स पालि के मूल को कोशल की भाषा मानते हें । 
संक्षेप में यह सिद्ध होता हे कि गेय्य, गाथा और वेदलल--ये संग्रह उस-उस छन्द के 
नाम पर हूँ, जिसमें ये लिखे गये हें । उदान और इतिवुत्तक भी छन्दोबद्ध हें । जातक (जन्मकथा) 
भी श्लोकों का संग्रह है । जातक का वर्गीकरण श्लोकों की संख्या के अनुसार है । इसमें बुद्ध 
के पूर्वजन्मों से सम्बन्ध रखनेवाले श्लोक-मात्र हें। जातकट्ठकथा (जातक की श्रर्थकथा-टीका ) 
में कथाभाग हैं। इस प्रकार, आरम्भ में, आगम में पद्य का प्राधान्य था। उसका . यह अर्थ 
नहीं कि गद्य का अभाव था । साथ-साथ सरल शअ्रर्थ-कथा (व्याख्या) रही होगी, जिसके विना 
एलोकों को समझना सम्भव नहीं था, किन्तु श्लोकों के समान उनका प्रामाण्य न था। जबतक 
बुद्ध-वचन लिपिबद्ध न हुआ था, तबतक धर्म, बुद्धवचन का रूप ऐसा रहा होगा, जिसके पाठ 
में सुविधा हो और जो सुगमता से कण्ठस्थ हो सके । उस समय आर्या और वतालीय छन्द 
सामान्य व्यवहार में आते रहे होंगे। धम्मपद से मालूम होता है कि श्लोक का भी व्यवहार 
होता था। बुद्धवचन का श्रर्थ बताने के लिए धमंधरों को एक मौखिक टीका की आवश्यकता 
पड़ी । यह '“अ्रर्थ था । जब बौद्ध धर्म का प्रचार मगध के बाहर हुआ, तब इन टीकाओं की 
आर भी आवश्यकता अनुभूत हुई होगी; क्योंकि मूल को ठीक से समझने में अन्य जनपदों के 
लोगों को कठिनाई होती होगी । 
आरम्भ में ये टीकाएँ विभिन्‍न रही होंगी । पीछे से इनका रूप स्थिर हो गया होगा और 
यह भी शिक्षा का अंग हो गया होगा । इस प्रकार, प्रवचन की समृद्धि हुई। नये आचार्यों 
का मत कुछ वस्तुओं पर प्राचीनों से भिन्‍न था। जो इन परिवत्त नों के विरुद्ध थे, वे बुद्धवचन 
के आधार पर इनका विरोध करना चाहते थे । इस प्रकार, अर्थ को धर्म की प्रामाणिकता प्रदान 
करने की आवश्यकता हुई। आम्नाय के अनुसार प्रथम महासंगीति ने झ्रागम का संग्रह किया। 
इस प्रकार, आगम में गद्य की प्रधानता हो गई और धीरे-धीरे गेय्य, गाथा, वेदलल जो पृथक्‌ 
अंग थे, विलुप्त हो गये। संस्कृत-आगम में 'वेदल्ल' का वेपुल्य हो गया । लोग “वेदल्ल” के मूल 
अर्थ को भूल गये और बड़े आकार के सूत्रों को वंपुल्य कहने लगे। धीरे-धीरे अंगों का 
विभाजन भी लुप्त हो गया और इसका स्थान सूत्रों के आकार के अनुसार वर्गीकरण ने लिया। 
'सूत्र” एक अंग-मात्न न रहा । इसका एक पिठक ही हो गया और अंगों के स्थान में निकाय या 
आगम हो गये। खुदकनिकाय में ही कुछ पुराने अंग रह गये; यथा जातक, उदान, 
इतिवुत्तक। यह पालि-भगम की कथा हँ। यह संग्रह प्राचीन है। पीछे जब बौद्ध-धर्म 
मध्यदेश में फैला, जहाँ संस्कृत का प्राधान्य था, प्रवचन का संग्रह संस्क्रत में हुआ। सर्वास्ति- 
बादियों का अपना सूत्रपिटक था । यह पालि-पिटक से बहुत कुछ मिलता-जुलता था। इसके 
अंश ही पाये गये हैं । सर्वास्तिवादी चार आगम मानते थे-दीघे, मध्यम, संयुक्त तथा एकोत्तर। 
सर्वास्तिवादियों के अभिधर्म-पिटक में सात ग्रन्थ हैं । ये ज्ञानप्रस्थान और उसके छह पाद हें। 
कात्यायनीपुत्र का ज्ञानप्रस्थान, धर्मस्कन्धपाद, संगीतिपर्यायपाद, प्रज्ञप्तिपाद, विज्ञानकायपाद, 
प्रकरणपाद तथा धातुकायपाद। आगे चलकर ज्ञानप्रस्थान की एक टीका लिखी गई, जिसे 
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अके 


महाविभाषा कहते हैं । एक झरभिधामिंक हैं, जो--'षट्पादाभिधमंमात्रपाठी', हें; ये विभाषा को 
नहीं मानते । एक हूँ, जो “ भाषिक' हें। सर्वास्तिवादी और वभाषिक अभिधमं को बुद्धवचन 
मानते हैं। सौत्ान्तिक अभिधमे-पिटक को बुद्धवचन नहीं मानते । उनका कहना हू कि सूत्र 
में ही बुद्ध ने अभिधर्म की शिक्षा दी है। इसलिए, उन्हें सौत्नान्तिक कहते हें । महाविभाषा 
की रचना के १५० वर्ष बाद आचार्य वसुबन्धु और संघभद्र का समय हँ (५वीं शताब्दी) । 
वसुबन्धु के रचे ग्रन्थ ये हे---अभिधमंकोश, पंचस्कन्ध, तिशिका और विशिका। संघभद्ग का 
न्‍्यायानुसार अभिधमंकोश की टीका हँ । इनका दूसरा ग्रन्थ अभिधमं-प्रकरण (? ) है। 
त्रिपिढक तथा श्रनुपटिकों का संक्षिप्त परिचय 

विनय-पिटक--भिक्षुओं के आचरण का नियमन करने के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने जो नियम 
बनाये, वें 'प्रातिमोक्ष' (पातिमोक्ख ) कहे जाते हें । इन्हीं नियमों की चर्चा विनय-पिटक में हैँ । 
पिटकों में विनय-पिटक का स्थान सर्वप्रथम हैँ, किन्तु इसका अ्रर्थ यह नहीं है कि इसकी रचना 
सवंप्रथम हुई थी । प्रातिमोक्ष की महत्ता इसी से सिद्ध है, कि भगवान्‌ ने स्वयं कहा था कि उनके 
न रहने पर भी प्रातिमोक्ष और शिक्षापदों के कारण भिक्ष॒आओं को अपने ककत्तंव्य का ज्ञान हीता 
रहेगा और इस प्रकार संघ स्थायी होगा । 


प्रारम्भ में केवल १५२ नियम बने होंगे, किन्तु विनय-पिटक की रचना के समय उनकी 
संख्या २२७ हो गई थी । सुत्तविभंग, जो विनय-पिटक का प्रथम भाग है, वस्तुतः इन्हीं २२७ 
नियमों का विधान करनेवाले सुत्तों की व्याख्या ह॑ । 

विनय-पिटक का दूसरा भाग “खन्धक' कहा जाता हू । महावग्ग और चुल्लवग्ग ये दोनों 
खनन्‍्धक में समाविष्ट हें | महावग्ग में प्रव्॒ज्या, उपोसथ, वर्षावास, प्रवारणा आदि से सम्बन्ध रखने- 
वाले नियमों का संग्रह ह॑ और चुल्लवग्ग में भिक्षु के पारस्परिक व्यवहार और संघाराम- 
सम्बन्धी तथा भिक्षुणियों[के विशेष श्राचार का संग्रह है । 

भगवान्‌ बुद्ध की साधना का रोचक वर्णन महावग्ग में ग्राता है और उनकी जीवन-कथा 
का यह भाग ही प्राचीनतम प्रतीत होता है । 'महावस्तु' और “ललितविस्तर' में इसी प्रकार का 
वर्णन पाया जाता हें । 

विनयपिटक का भ्रन्तिम अंश परिवार है । सम्भव है, यह भाग बहुत बाद में बना हो 
भर उसे सिंहल के किसी भिक्षु ने बनाया हो । इसमें बंदिक प्रनुक्तरमणिकाओं की तरह कई 
प्रकार की सूचियों का समावेश हे । 

सुत्त-पिठदक--भगवान्‌ के लोकोपकारी उपदेशों श्ौर संवादों का संग्रह सुत्त-पिठक में 
है । इस पिटक में १. दीघनिकाय, २. मज्झिमनिकाय, ३. संयुत्तनिकाय, ४. अंगुत्तनिकाय और 
५. खुदकनिकाय---इन पाँच निकायों का समावेश हूं । 

दीघनिकायादि ग्रन्थों में किस प्रसंग में कहाँ भगवान्‌ बुद्ध ने उपदेश दिया, यह बताकर 
उपदेश या किसी के साथ होनेवाले वात्त लाप---संवाद का रोचक ढ़ंग से संग्रह किया गया है । 


सामान्य रूप से इन ग्रन्थों में जो सुत्त हें, वे गद्य में हें । 
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दीघनिकाय में ३४ सुत्त हें। ये सुत्त लम्बे हं, श्रतएव दीघ या दीघं कहे गये हें। 

इनमें शील, समाधि और प्रज्ञा का विस्तृत रोचक वर्णन है। दीघनिकाय के प्रथम ब्रह्मजाल- 
सुत्त में तत्कालीन धामिंक और दाशंनिक मन्तव्यों का जो संग्रह है, वह भारतीय दर्शनों के 
प्राचीन इतिहास की सामग्री की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। दूसरे सामञ्ञ्ञफल-सूत्त मे 
भगवान्‌ बुद्ध के समकालीन धर्मोपदेशकों के मन्तव्यों का वर्णन है | वर्ण-धमं-व्यवस्था के विषय 
में बुद्ध का मन्तव्य तीसरे अम्बद्ट-सुत्त में संगृहीत है, जो प्राचीन भारतीय समाज-व्यवस्था का 
अच्छा चित्र खड़ा करता है | पाचवं तेविज्ज-सुत्त में वंदिक धर्म के विषय में बुद्ध ने जो कटाक्ष 
किया है और यज्ञों का जो विरोध किया है, उसका संग्रह करके बुद्ध की दृष्टि में यज्ञ कसे 
करना चाहिए, उसका वर्णन किया गया है। इसी प्रकार के कई सुत्त दीघनिकाय में हें, जो 


तत्कालीन धार्मिक, सामाजिक और दाशंनिक परिस्थिति के हमारे ज्ञान में वृद्धि करने के साथ 
ही तत्तद्विषय में बौद्ध मन्‍्तव्य को भी स्पष्ट करते हैं । 


मज्िमनिकाय में मध्यम आकार के १५२ सुत्तों का संग्रह है । दीघनिकाय की तरह 
इन सुत्तों में भी बुद्ध के उपदेश के ऊपर संवादों का संग्रह है। इसमें चार आयं-सत्य, निर्वाण, 
कम, सत्कायदृष्टि, आत्मवाद, ध्यान आदि अनेक महत्त्वपूर्ण विषयों की चर्चा है और बौद्धधर्म 
के मन्तव्य का स्पष्टीकरण है । इसमें भी अस्सलायन-सुत्त में वर्णव्यवस्था के दोष बताये गये हैं 
* और तत्कालीन भारत की सामाजिक परिस्थिति का सुन्दर चित्रण किया गया है। दुष्टान्त, कथा 
और उपमा के द्वारा वक्‍तव्य को हृदयंगम करने की शैली इस निकाय-पग्रन्थ की अपनी विशेषता 
है। आख्यान की शैली में अंगुलिमाल की कथा ८६वें सुत्त में रोचक ढंग से कही गई है। 
वह एक भयंकर डाक्‌ था, किन्तु वह भिक्षु बन गया और निर्वाण को भी प्राप्त हुआ । जातक 
की शली की भी कई कथाएँ इस सुत्त में संगृहीत हें, जैसे सुत्त 5२ और ८३ में । इसके अति- 
रिक्त बुद्ध के कई प्रधान शिष्यों के बारे में भी ज्ञातव्य सामग्री संगृहीत है | प्रसिद्ध महापरिनिब्बान- 
सुत्त, जिसमें बुद्ध के निर्वाण-काल का चित्र खड़ा किया गया है, वह भी इसी निकाय में है । 
इस निकाय के अध्ययन से हमारे समक्ष बुद्धकालीन भारत का स्पष्ट चित्र खड़ा होता है। 

तीसरे संयुत्तनिकाय में ५६ संयुत्तों का संग्रह है। जसे देवता-संयुत्त में देवताओं के 
वचनों का संग्रह किया गया है। मार-संयुत्त में बुद्ध को चलित करने के लिए किये गये मार के 
प्रयत्नों का संग्रह है। भिकक्‍्खुणी-संयुत्त में भी भिक्षुणियों को चलित करने के लिए किये गये 
मार के प्रयत्नों का वर्णन है । अ्रनतमग्ग-संयुत्त में संसार .की अनादिता और उसके भयंकर 
दुःखों का वर्णन है । ध्यान-संयुत्त में ध्यान का वर्णन है। मातुगाम-संयुत्त में नारी के गुण और 
दोष तथा उसके फल का वर्णन है । सक्‍्क-संयृत्त में बुद्ध के प्रति इन्द्र की भक्ति का निदशन है । 
अन्तिम सच्च-संयुत्त में चतुरायंसत्य की विवेचना की गई है । 

इस ग्रन्थ में काव्य की दृष्टि से भी पर्याप्त सामग्री है। महाभारत के यक्ष-युधिष्ठिर- 


संवाद की तरह इसमें भी यक्ष-युद्ध का रोचक संवाद है (१०-१२) । लोक-कविता का अच्छा 
संग्रह मार और भिक्‍्खुणी-संयुत्त में मिलता है। 


। # 
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चौथे अंगुत्तरनिकाय में २३०८ सुत्त हें श्र उनमें एक वस्तु से लेकर ग्यारह वस्तुग्रों 
का समावेश क्रमश: किया गया है । प्रथम निपात में एक क्या-क्या है, वह सब गिनाया गया है 
और इसी प्रकार ग्यारहवें निपात में ग्यारह-ग्यारह वस्तुओं का संग्रह किया गया है। इसमें 
विषय-व विध्य होना स्वाभाविक है । 

खुददकनिकाय में क्षुद्र, श्र्थात्‌ छोटे-छोटे उपदेशों का संग्रह है। इस निकाय में 
निम्नांकित ग्रन्थों का समावेश है : 

१. खुद्कपाठ--इसमें बौद्धधर्म में प्रवेश पानेवाले के लिए जो सर्वप्रथम जानना 
आवश्यक होता है, उसका संग्रह है । ज॑ से--त्रिशरण, दश शिक्षापद, उर-शरीर के अवयवों का 
संग्रह, एक से दस तक की ज्ञेय वस्तुओ्ों का संग्रह आदि । 

२. धम्मपद--बौद्ध-प्रन्थों सें सर्वाधिक प्रसिद्ठ यह ग्रन्थ है । इसमें नंतिक उपदेशों 
कासंग्रहहै। 

३. उदान--धम्मपद में एक विषय की निरूपक अनेक गाथाओरों का संग्रह वग्गों में 
किया गया है, जब कि उदान में एक ही विषय का निरूपण करनेवाली अल्पसंख्यक गाथाओञ्रों का 
संग्रह है। प्रासंगिक दो-चार गाथाओं में अपने मन्तव्य को बुद्ध ने यहाँ व्यक्त किया है। 

४" इतिवुत्तक--भगवान्‌ ने ऐसा कहा, इस मन्‍्तव्य से जिन गाथाओं और गद्यांशों 
का संग्रह किया गया, वह इतिवृत्तक-पग्रन्थ है । इस ग्रन्थ में उपमा का सौन्दर्य और कथन की 
सरलता द्रष्टग्य है । 

५. सुत्तनिपात--भगवान्‌ बुद्ध के प्राचीनतम उपदेशों का संग्रह है। 

६-७. विमानवत्थु और पेतवत्थु--ये दो ग्रन्थ क्रमश: देवयोनि और प्रेतयोनि का 
वर्णन करते हें । 

८-६. थरगाथा और थरीगाथा--इन दो ग्रन्थों में बौद्ध-भिक्षु और भिक्ष्‌णियों ने अपने- 
अपने अनुभवों को काव्य में व्यक्त किया है । लोक-कविता के ये दोनों ग्रन्थ सुन्दर नमूने हें । 

१०. जातक--भगवान्‌ बुद्ध के पूर्व॑जन्म के सदाचारों को व्यक्त करनेवाली ५४७ 
कथाओं का संग्रह जातक-पग्रन्थ में है। भारतवषे का प्राचीन इतिहास इन कथाओं में सुरक्षित है । 
अतएव, इस दृष्टि से इसका महत्त्व हमारे लिए अत्यधिक है । नीति-शिक्षण की दृष्टि से इन 
कथाओं की बराबरी करनेवाला ग्रन्थ अन्यत्र दुलंभ है । 

११. निदेश--ह ग्रन्थ सृत्तनिपात के अ्रट्ठकवग्ग और खग्गविसाण-सुत्त की व्याख्या है । 

१२. पटिसंभिदासग्ग--में प्राणायाम, ध्यान, कर्म, आ्रार्यसत्य, मंत्री आदि विषयों का 
निरूपण है । 
१३. अवदान---जातक में भगवान्‌ बुद्ध के पूर्वभवों के सुचरितों का वर्णन है, तो 
अवदान में ग्रहतों के पुर्वंभवों के सूचरितों का वर्णन है । 

१४. बुद्धवंश--इसमें गौतम-बुद्ध से पहले होनेवाले अन्य २४ बुद्धों के जीवन-चरित 
वर्णित हें । 


७ फ-> >+ - आस 7 का __>क 


तृतीय अध्याय ३ 


१५. चरियापिटक--यह खद्दकनिकाय का अन्तिम ग्रन्थ ह । इसमे ३५ जातका का 


; और बुद्ध ने अपने पूर्वभव में कौन-सी पारमिता किस भव में किस प्रकार पूर्ण की, इसका 
| 


अभिधम्म-पिटक--भगवान्‌ बुद्ध के उपदेशों के आधार पर वौद्ध दाश्शनिक विचारों की 
व्यवस्था इस पिटक में की गई हैँ । इसमें १. धम्मसंगणि, २. विभंग, ३. धातु-कथा, ४. पुग्गल़- 
पञ्ञ्नत्ति, ५. कथावत्थु, ६. यमक और ७. पट्ठान--इन सात ग्रन्थों का समावेश है । 

धम्मसंगणि में धर्मों का वर्गीकरण और व्याख्या की गई है । ज] 

विभंग में उन्हीं धर्मों के वर्गीकरण को आगे बढ़ाया हे और भंगजाल खड़ा 
किया गया है । 

धातुओं का प्रश्नोत्तर रूप में व्याख्यान धातु-कथा मे ह। ' 

पुग्गलपञ्ञ्तत्ति में मनुष्यों का विविध अंगों में वर्गीकरण किया गया है । इसका 
अंगत्तरनिकाय के ३-५ निपात के साथ श्रधिक साम्य है । मनुष्यों का वर्गीकरण गुणों के 
आधार पर विविध रीति से इसमें किया गया ह । 

कथावत्थ का महत्त्व बौद्धधर्मं के विकास के इतिहास के लिए सर्वाधिक ह । पिटकान्तगंत 
होने पर भी इसके लेखक तिस्ट-मोग्गलिपुत्त हैं, जो तीसरी संगीति के अध्यक्ष थे। . यद्यपि यह 
ग्रन्थ ई० पू० तीसरी शताब्दी में उक्त आचाये ने बनाया था, फिर थी उसम क्रमश बौद्धधम 
में जो मतभेद हुए, उनका भी संग्रह बाद में होता रहा है । प्रश्नोत्तर-शली में इस ग्र॑न्‍्थ की रचना 

हुई है । मताच्तरों का पूर्वपक्ष-रूप में समर्थन करके फिर उनका खण्डन किया गया ह। खांस 

करके आत्मा है या नहीं, ऐसे प्रश्न उठाकर वौद्ध-मन्तव्य की स्थापना की गई है ।. . 

यमक में प्रश्नों का उत्तर दो प्रकार से दिया गया है और कथावत्थु तक के ग्रन्थीं से 
जिन शंकाओं का समाधान नहीं हुआ, उनका विवरण इसमें किया गया हू । 

पट्टान को महापकरण भी कहते ह । इसमें नाम और रूप के २४ प्रकार के कार्यकारण- 
भाव-सम्बन्ध की चर्चा है और बताया गया है कि केवल निर्वाण ही असंस्कृत है, बाकी सब 
धर्म संस्कृत हें । 


संग्रह 


वणन 


/ज] हर श्प हा 


पिठकेतर पालिग्रन्थ 

पिटकवाह्म पालिग्रन्थों के निर्माण का श्रेय सिलोन के बौद्ध भिक्ष॒ओं को है, किन्तु इसमें 
मिलिन्दप्रश्न अपवाद है । इतना ही नहीं, किन्तु समस्त पालि-वाडः मय में शली की दृष्टि से भी 
यह बेजोड़ है । इसके लेखक का पता नहीं, किन्तु यह उत्त र-पश्चिम भारत में बना होगा, ऐसा 
अनुमान किया जाता है । ग्रीक-सम्राट्‌ मिनेण्डर (ई० पू० प्रथम श०) को ही मिलिन्द कहा 
गया है और आचार्य नागसेन के साथ उनके संवाद की योजना इस ग्रन्थ में होते से इसका 
सार्थक नाम “मिलिन्दप्रश्नः हैँ । इस ग्रन्थ की प्राचीनता और प्रामाणिकता इसी से सिद्ध होती है 
कि श्राचार्य बद्धबोष ने इस ग्रन्थ को पिटक के समान प्रामाणिकता दी हँ। मूल मिलिब्दप्रश्न 
के कलेवर में बाद में आचायों ने समय-समय पर वृद्धि भी की हे । 


््ड बौद्ध-धमं-दर्ंन 


इस ग्रन्थ में बौद्ध-दर्शन के जटिल प्रश्नों को, जैसे अनात्मवाद, क्षणभंगवाद के साथ-साथ॑ 
कर्म, पुनर्जेन्म, निर्वाण आदि को सरल उपमाएँ देकर ताकिक दुष्टि से सुलझाने का प्रयत्न किया 
गया है । 

“मिलिन्दप्रश्न' के समान ही 'नेत्तिपकरण' भी प्राचीन ग्रन्थ है, जो कि महाकच्चान की 
कृति मानी जाती हू । बुद्ध के उपदेशों का व्यवस्थित सार इसमें दिया गया है । इसी कोटि का 
एक अन्य प्रकरण 'पेटकोपदेश” महाकच्चान ने बनाया, ऐसा माना जाता हैँ । पिठकों में प्रवेशक 
ग्रन्थ के रूप में यह एक अच्छा प्रकरण हूँ । 

प्राचीन सिलोनी अट्ठकथाओ्ों के श्राधार पर वुद्धधोष (चौथी-पाँचवीं शताब्दी) ने 
विनयपिटक. दीघ, मज्मझिम, अंगृत्तर और संयुत्तनिकायों की टीका की । इन्होंने ही सम्पूर्ण 
झभभिधम्मपिटक की भी व्याख्याएं लिखीं । ये व्याख्याएँ अट्ठकथा कही जाती हें। धम्मपद झौर 
जातक की अट्टकथाएँ भी बुद्धघोष-कृत हें, ऐसी परम्परागत मान्यता हूँ । 

इन्होंने ही अनुराधपुर के महाविहार के स्थविरों के आज्ञानुसार “विसुद्धिमग्गो' नामक 
ग्रन्थ को रचना की । यह ग्रन्थ एक तरह से समस्त पिटक-प्रन्थों की कुंजी के समान है, धत- 
एवं उसे 'तिपिटक-अ्रट्ठकथा' भी कहा जाता है । इसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का २३ श्रध्यायों 
में विस्तार से वर्णन है । इस ग्रन्थ की धम्मपाल-स्थविर ने पाँचवीं शती में 'परमत्थमंजूषा' 
टीका की है । इसी धर्ंपाल ने थेरगाथा, थेरीगाथा, विमानवत्थु आदि खुहकनिकाय के ग्रन्थों 
की टीका की हँ । धम्मपाल के श्रनन्तर दसवीं और बारहवीं शती के बीच में श्रनिरुद्ध श्राचायं ने 
अभिधम्मत्थ-संगहो' नामक एक ग्रन्थ लिखा । अभिधम्म-पिटक में प्रवेशक ग्रन्थ के रूप 
में यह ग्रन्थ बेजोड़ है । इसकी भ्ननेक टीकाएँ बनी हैं । 


चतुर्थ अध्याय 


तिकायों का विकास 


बुद्ध के निर्वाण के।पश्चात्‌ू शासन निकायों ( सम्प्रदाय ) में विभकत होने लगा । 
चुल्लवग्ग के अ्रनुसार निर्वाण के १०० वर्ष के पश्चात्‌ संघ में भेद हुआ। वैशाली के भिक्षु 
नियमों के पालन में शिथिल थे । कुछ वस्तुओं पर उनका मतभेद था। इन मतभेदों को लेकर 
पश्चिम और पूर्व के भिक्षुओं के दो पक्ष हो गये। झगड़े को शान्त करने के लिए ७०० 
भिक्षुओं की सभा हुई और इन्होंने ८ स्थविरों की एक परिषद्‌ चुनी, जिसमें चार पूर्व के संघ के 
झौर चार पश्चिम के संघ के प्रतिनिधि रखे गये । उस समय पूर्वंसंघ का प्रधान स्थान वशाली था । 
यहीं ७०० भिक्षुओं की सभा हुई थी। इस सभा के पूर्व और पश्चिम के भिक्षुओं ने 
श्रपती एक सभा मथूरा के पास अहोगंग में की थी । यश पहले कौशाम्बी गये और वहाँ से 
उन्होंने भिक्षुओं को आमन्त्रित करने के लिए सन्देश भेजे थे । ६६ के लगभग पश्चिम के भिक्षु, 
जो सब आआरण्यक धृतंगवादी थे, यश के निमन्त्रण पर आये और अवन्‍न्ती के ८८ भिक्षु भी आये, 
जिनमें थोड़े ही धुतंगवादी थे, । इस वृत्तान्त से मालूम होता है कि उस समय बुद्ध-शासन के 
तीन केन्द्र थे-वैशाली, जहाँ ७६० भिक्ष॒ओं की अपनी सभा हुई; कौशाम्बी, जहाँ से यश ने 
सन्देश भेजा था और मथुरा, जहाँ पश्चिम के भिक्षुओं की अभ्रपनी सभा हुई थी । इस बृहत 
क्षेत्र में तीन प्रवृत्तियाँ मालूम होती हें--व शाली ( पूर्व ) में विनय के पालन में शिथिलता थी; 
मथुरा के प्रदेश (पश्चिम) में विनय की कठोरता थी तथा अवन्ति और दक्षिणापथ में मध्यम- 
वृत्ति थी। अवन्ति और दक्षिणापथ का भौगोलिक सम्वन्ध कौशाम्बी से था। गंगा से भरुकच्छ 
जानेवाले राजपथ इनको जोड़ते थे। दक्षिणापथ के भिक्षुओं की सभा करने की आवश्यकता 
यश ने न समझी । कौशाम्बी के प्रमुख भिक्षुओं का मत ही जानना उन्होंने पर्याप्त समझा। 
ऐसा प्रतीत होता है कि शाली, कौशाम्बी और मथुरा तीन निकायों के केन्द्र बन गये। पू्व॑- 
भारत बौद्ध-धर्म के प्राचीन रूप का प्रदेश था। मध्यदेश में ब्राह्मणों के प्रभाव से रूप में 
परिवरत्ता न होने लगा। यहाँ दो निकाय हो गये । एक कोशाम्बी का, जो दक्षिणापणष की ओर 
झुकता था भौर जिससे स्थविर-निकाय निकला हुआ प्रतीत होता है; दूसरा मथुरा का निकाय, 
जो उत्तर-पश्चिम की श्ोर बढ़ा भ्रौर जिससे सर्वास्तिवादी निकायों की उत्पत्ति हुईं। अब हमको 
यह देखना है कि पूर्व में किन निकायों की उत्पत्ति हुई। द बी 





३६ बौद्ध-धसं-दर्शन 


आम्नाय के भ्नुसार श्रष्टादश निकाय (सम्प्रदाय) हो गये, जो दो प्रधान निकायों 
में विभकत होते ह---महासांघिक और स्थविर । महासांधिक निकाय के अ्रन्तगंत आठ और 
स्थविर से सम्भूत सर्वास्तिवादादि दस निकाय थे । हम देख चुके हें कि किस प्रकार भिक्ष्‌-संघ 
महासंघ से पृथक होता गया । श्रतः, स्थविरों का निकाय महासंघ के विरुद्ध था। प्रथम का 
संचालन स्थविरों की परिषद्‌ करती थी; दूसरे में पुरानी प्रवृत्ति अभी विद्यमान थी। यह 
सम्भव है कि दूसरी संगीति के समय .स्थविर-सर्वास्तिवादी पश्चिम के प्रतिनिधि थे झौर 
महासांधिक पूव के । 
इस दृष्टि से यदि हम आम्नाय का अ्रध्ययन करें, तो उनपर काफी प्रकाश पड़ता है । 
बसुमित्र के ग्ननुसार स्थविर श्रौर महासांधिक का भेद श्रशोक के राज्यकाल में पाटलिपुत्र में 
हुआ था । उनके अनुसार महादेव की पाँच वस्तुएँ विवाद की विषय थीं | संगीति के सदस्य चार 
समह में बँटे थे । वसुमित्र के प्रन्थ के चीनी शौर तिब्बती भाषान्तरों में इन समूहों के नाम के 
बारे में ऐकमत्य नहीं है। भेद दो समूहों में हुआा था। इसलिए, अनुमान किया जाता है कि 
इनमें से प्रत्येक समूह के दो नाम रहे होंगे । इत चार समूहों के ये नाम हँ--स्थविर या भ्दन्त, 
नाम या महाजनपद, प्राच्य या प्रत्यन्तक और बहुश्नुत। टीकाकार कहते हें कि नाग विनयधर 
उपालि के शिष्यों को कहते हँ । अ्रत:, नाग बहुश्रुत (आनन्द) के विपक्षी हें। इसी प्रकार 
स्थविर प्राच्य के विपक्षी हो सकते हैं, यदि यह ठीक है कि स्थविर पश्चिम के प्रतिनिधि थे। 
परमार्थ के श्रनूसार महाजनपद और प्रत्यन्तक एक दूसरे के विपक्षी हैं। मध्यदेश के 
ब्राह्मण अपने राष्ट्र के प्रत्यन्त में रहनेवालों को अनार मानते थे । स्मृतियों में मगध में जाना 
मना किया है । मध्यदेश उनके लिए महाजनपद होगा । महासांधिक पूर्व के थे, इसकी पुष्टि 


३, 


फाहियान के विवरण से भी होती है । फाहियान ने पाटलिपुत्र में महासांधिकों के विनय की 
पोथी देखी थी । 

। चीनी यात्री इत्सिग (६६२ ई०) के विवरण” के अनुसार अट्ठारह निकाय चार प्रधान 
लिकायों में विभकत हँ--श्रायं-महासांघिक, आरये-स्थविर, आरये-मूलसर्वास्तिवादिनू और आयें- 
सम्मितीय । इत्सिग के अनुसार महासांधिक के सात, स्थविर के तीन, मूल सर्वास्तिवाद के चार 
आर सम्मितीय के चार विभाग हें। मूल सर्वास्तिवाद के चार विभाग ये हँ मूल-० ; धमंगुप्त, 
महीशासक, और काश्यपीय । इत्सिग ने झन्य निकायों के विभागों के नाम नहीं दिये हें। 
यद्यपि इंत्सिग के श्रनुसार चारों निकाय मगध में पाये जाते थे, तथापि हर एक का एक नियत 
स्थान था । महासांधिक मगध में भ्ौर श्रन्य पूर्व जनपदों में, स्थविर दक्षिणापथ में, सर्वास्तिवादी 
उत्तर भारत में श्रौर सम्मितीय लाट और सिन्धु में प्रधानतः थे । मूल-" के अन्य तीन विभाग 
भारत में नहीं थे | ये चीन, मध्य-एशिया और ग्रोड़ियान में पाये जाते थे । 

.” ... , हमको यह निश्चित रूप से मालूम है कि सर्वास्तिवाद का उत्तर में और स्थविरवाद 
का द्रक्षिण में प्राधान्य था। द्वेनत्सांग के संस्मरणों से मालूम होता है कि सम्मितीय बिखर 
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गये थे ॥: इंत्सिंग स्वयं मूल-सर्वास्तिवादी थे । इससे सम्भव है.कि उसने भ्रपने निकाय के महंत्त्व 
को अतिरंजितं कर वर्णित किया.है । वह धर्म॑गुप्त, महीशासक और काश्यप्रीय को आयंमूल 
सर्वास्तिवाद का विभाग बताता हू , किन्तु दीपवंश और महावंश के अनुसार धरम्मगुत्त, सब्बत्यिवाद 
आर कस्सपिक महिसासक-निकाय से अलग हुए थे और महिसासक.थेर की शाखा थे। दोनों 
विवरणों में इन चारों को एक समूह में रखा है। अन्तर इतना ही. है कि इत्सिग इनको मूल 
सर्वास्तिवाद के अन्तगंत बताता है, जब कि दीपवंश श्रौर महावंश में. इनकी .उत्पत्ति स्थविरवाद 
से बताई गई है ! 8 | 5 ४.5 +फ #$ उम3: फेल जी किया भी 40 
प्रथम महासंगीति के विवरणों की तुलना करने से ज्ञात होता है कि स्थविर, महीशासक, 
धर्मगृप्तकक और हैमवत का एक समूह है। दूसरी ओर सिंहलद्वीप के ग्रन्थ और अ्रंशत: इत्सिग 
से स्थविर, महीशासक, सर्वास्तिवादी, धर्मंगुप्तक और काश्यपीय का एक समूह में होना मालूम 
होता है। दीपवंश (5८।१० ) से मालूम होता है कि हिमवत्‌-प्रदेश के निवासियों को 
मौग्गलिपुत्त के भेजे हुए कस्सपगोत्त, दुन्दुभि-स्वर श्रादि ने शासन में प्रवेश कराया। महावंश 


( १२।४१ ) के अनुसार मज्झिम ने चार स्थविरों के साथ हिमवत्‌-प्रदेश जाकर धर्मंचक 
का प्रवत्तंव किया। “'समन्तपासादिका” के अनुसार यह काम मज्झिम ने किया। सोनरी और 
साँची के स्तूपों के लेखों में कस्सपगोत्त को हिमवत्‌-प्रदेश का आचार्य बताया हे । अन्य लेखों में 
मज्झिम और दुदुभिर के नाम हें। इन सब प्रमाणों को मिलाकर हम इस परिणाम पर 
पहुँचते हें कि कश्यपगोत्न स्थविर के नेतृत्व में हिमवत्‌-प्रदेश को विनीत करने का काम हुआ था । 
इसीलिए, लेखों में काश्यपगोत्र को सब्ंत्र हमवताचायय कहा है। श्रतः, यह ज्ञात होता हैं 
कि हमवत और काश्यपीय एक ही निकाय के विभाग हें। वसुमित्र इन दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ 


'गिनाते हें । अतः, यह एक नहीं हें, किन्तु एक ही निकाय के विभाग हैं । 


स्थविर-निकाय दक्षिण की ओर बढ़ रहा था। पीछे वह सिहलद्वीप गया । महीशासक 
भी सिहल में थे और फाहियान ने वहाँ उनका विनय पाया था। सिहल के आस्नाय के अनुसार 
सबसे पहले यही स्थविरवाद से अलग हुए। कुछ विद्वानों का विचार है कि महीशासकों का 
पूर्व॑स्थान माहिष्मती था। इसका नाम महिष-मण्डल (पालि-- महिसक-मण्डल ) है। द्वितीय 
संगीति के वर्णनों से मालूम होता हँ कि यहाँ एक प्रसिद्ध बौद्ध-संघ था। इन दिद्वानों का 
कहना हैँ कि इसी नाम पर निकाय का नाम 'महीशासक' पड़ा। धममंगुप्तकक नाम कदाचित्‌ 
काश्यपीय की तरह निकाय के आचायें के नाम पर पड़ा। दीपवंश और महावंश के 
अनुसार धम्मरविखत अपरान्तक भेजे गये थे और मध्यन्दिन कश्मीर । सर्वास्तिवाद के आगम 
में इन्हें मध्यन्तिक कहा है । क्या धम्मरक्खित और धर्मगुप्त एक तो नहीं हें ? 

कश्मीर के निकाय को मूल सर्वास्तिवादी निकाय कहते थे। यह बहुत प्रसिद्ध 
निकाय था । इसमें कई प्रसिद्ध आचाय॑ हुए, जिस्होंने भ्रनेक ग्रन्थों की संस्कृत में रचना की । 


इस निकाय का क्षेत्र श्रत्यन्त विस्तृत भा । यह गंगा-यम॒ुन्ता की घाटी से पश्चि मं की झोर 
फैलकर मध्य एशिप्र में भी गया।। स्थविर-निकाय का भी बिस्तृत क्षेत्र भा। यह कौशाम्बी, 
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विदिशा तथा उज्जयिनी के मार्ग से दक्षिणापथ को गया । महीशासक महिष-मण्डल के थे । वत्सपुत्र 
या वात्सीपुत्नीय कौशाम्बी के थे । कोशाम्बी वत्सों की राजधानी थी। स्थविर और महीशासक 
लंका में प्रतिष्ठित हुए और अन्त में धमंगुप्तक चीन में फल गये। 

विनय के नियमों को लेकर संघ-भेद हुआ था। इससे ज्ञातहोता है कि इसी तरह 
विवाद आरम्भ हुआ और निकाय बने। अ्रभिधर्म के प्रश्नों को लेकर विवाद पहले-पहल 
तृतीय संगीति (अशोक के समय) में ही हुआ। श्रशोक के समय में, कहा जाता है, कथावत्थु' 
की रचना हुई। इस ग्रन्थ में सब निकायों के भेद दिये गये हें । 


€> 
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“विसुद्धिमग्गो' नामक ग्रन्थ में विशुद्धि के मार्ग का निरूपणा किया गया है, अर्थात्‌ निर्वाण 
की प्राप्ति का उपाय बतलाया गया है । भगवान्‌ बुद्ध ने अपने उपदेश में कहीं विपश्यना! द्वारा, 
कहीं ध्यान और प्रज्ञा द्वारा, कहीं शुभ तर्को द्वारा, कहीं कमं, विद्या, धर्म, शील और उत्तम 
आजीविका द्वारा और कहीं शील, प्रज्ञा और समाधि द्वारा निर्वाण की प्राप्ति बतलाई है, 
ज॑सा नीचे लिखे उद्धरणों से स्पष्ट है-- 

सब्ब संखारा अनिच्चाति यदा पञ्थ्याय पस्सति । 
प्रथ निब्बिन्दति दुकखे एस मग्गों विसुद्धिया ॥ 
( धसम्मपद, २।५) 
अर्थात्‌, जब मनुष्य प्रज्ञा द्वारा देखता है, तब सब संस्कार श्रनित्य प्रतीत होते हें । 
तब वह क्लेशों से विरक्‍त होता है और संसार में उसकी आसक्ति नहीं रहती । यह विशुद्धि का 
भाग है । 
यम्हि प्लान च पञ्ञा च स वे निव्वानसस्तिके । 
(धम्मपद, ३।७२) 
अर्थात्‌, जिसने ध्यानों का लाभ किया है, और जो प्रज्ञावान्‌ है, वह निर्वाण के 
समीप है। 
सव्वरा सीलसंपन्नों पज्ञावा सुसमाहितो । 
श्रारद्धविरियों पहित्ततो श्रोधं तरति दुत्तरन्ति ॥। 
(संयुत्तनिकाय, १५३) 


अर्थात्‌, जो सदा शील-सम्पन्न है, जो प्रज्ञावान्‌ है, जो सुष्ठ प्रकार से समाहित, अर्थात्‌ 
समाधिस्थ है, जो अशुभ के नाश के लिए और शभ की प्राप्ति के लिए उद्योग करता है 
और जो दृढ संकल्पवाला है, वह संसार-रूपी दुस्तरओघ को पार करता है । 


१. “विपश्यना' उस विशिष्ट शान और दर्शन को कहते हैं, जिनके द्वारा धर्मों की अनित्यता, दुःखता और 
अनात्मता प्रकट होती है । “अनिच्चादिवर्सेन विविधाकारेन पस्सतीति विपस्सना ।” (अभिधम्मत्य - 
संगह-टीका) ; “विपस्सनाति सह्लारपरिग्गाहकआणं । (अंगुत्तरनिकायटठकथा, बालवग्ग, सुत्त ३); 
“सज्ञारे अनिच्चतो दुक्ख॒तो अनत्ततो विपस्सति |? (विप्तुड्धिमग्गो, पु० ७०५) 
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कम्म॑ बविज्जा च धम्मों च सील जीवितमुत्तमं । 
एतेन मच्चा सुज्ञन्ति न गोत्तेन धनेन वा ति ॥ 
(सज्िमनिकाथय, २३२६२ ) 


अर्थात्‌, कम, सम्यगृदृष्टि, धर्म, शील और.उत्तम झाजीविका द्वारा, न कि गोत्न और 
धन द्वारा, जीवों की शुद्धि होती है। 


सीले पतिठठाय बरो सपञ्ज्गों चित्त पजञ्च्मण्च भाषधं । 
आरातापी लिपषको भिक्खु सो इसमें विजदपे जठं ॥| 


अर्थात्‌, जो मनुष्य शील में प्रत्तिष्ठित है और जो समाधि और विपश्यना को 
भावना करता हैं, वह तृब्णा-रूपी जटासमूह का संछेद करता है। 


इस अ्रन्तिम उपदेश के झ्नुसार आचाये वृद्धघोष ने विशुद्धि के मार्ग का निरूपण 
किया है। शील, समाधि और प्रज्ञा द्वारा सर्व मल का निरसन तथा निर्वाण की प्राप्ति होती है । 
बुद्ध-शासन- की यही तीन शिक्षाएँ हें । शील से शासन की आदिकल्याणता प्रकाशित 
होती है, समाधि शासन के मध्य में है और प्रज्ञा पर्यवसान में । शील से अ्रपाय* (दुर्गति, 
विनिपात) का अतिक्रमण, समाधि से कामधातु* का और प्रज्ञा से सर्वभव का अ्रतिक्रण 
होता है । जो व्यवित निर्वाण के लिए यत्नशील होता है, उसे पहले शील में प्रतिष्ठित होना 
चाहिए । जब शील शअल्पेच्छता, सन्तुष्टि, प्रविवेक (एकान्त-सेवन ) श्रादि गुणों द्वारा सुविशुद्ध 
हो जाता है, तब समाधि की भावना का आरम्भ होता है । समाधि किसे कहते हें, समाधि की 
भावना किस प्रकार होती है और समाधि-भावना का क्‍या फल है ? इन बातो पर यहाँ विस्तार 
से विचार किया जायगा। समाधि शब्द का अर्थ है--समाधान ; अ्रर्थात्‌ एक भ्रालम्बन में समान 
तथा सम्यग रूप से चित्त और चेतसिक धर्मो की प्रतिष्ठा। इसलिए 'समाधि' उस धर्म को 
कहते हैँ, जिसके प्रभाव से -चित्त तथा चैतसिक धर्मो' की एक झालम्बन में विना किसी विक्षेप के 
सम्यक्‌ स्थिति हो। समाधि में विक्षेप का विध्वंस हीता है और चित्त-च॑तसिक विप्रकीर्ण न 





१, अपाय-ददुर्गति, विनिषपात को कहते हैं । शीलअ्रंश से पुदुगल दुगंति को प्राप्त होता है। 
दुगति चार दैं-निरय ( नरक ), तिरश्वान-योनि (तियेग्‌-योनि), प्रेतविषय और असुरनिकाय | 
“गृतयः पट । तद्यथा-नरकस्तिर्यक प्रेतो असुरो मनुष्यों देवश्चेति | (पर्मसंग्रह, ५७) पहले चार 
अपाय हैं | - 
२. कामघातु-कामप्रतिसंयुक्त मथ्या संकल्प को कहते हैं। < 
* अथवा अवीधि निरय से आरम्भ .कर परनिर्मित वशवर्त्ती देवताओं तक .जो अबचर हैं, -उनमें 
सम्मिलित रूप,. वेदना, संशा, संस्कार ओर विज्ञान को 'कामधातु! कहते- हैं | कट 
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हौकर एक आलम्बन में पिण्ड-रूप से अवस्थित होते हँ। समाधि बहुविध है । पर, यदि सब 
प्रकार की समाधियों का वर्णन किया जाय, तो अ्रभिप्रेत श्र्थ की सिद्धि नहीं होती और यह भी 
सम्भव है कि इस प्रकार विक्षेप उपस्थित हो । इसलिए, यहाँ केवल अभिप्रेत अ्रर्थ काही 
उल्लेख किया जायगा। हमको यहाँ लौकिक समाधि ही अभिप्रेत है । काम, रूप और अरूप 
भूमियों की कुशल-चित्तकाग्रता को लौकिक समाधि कहते हैं । जो एकाग्रता आयंमार्ग से 
सम्प्रयक्त होती है, उसे लोकोत्तर समाधि कहते हैँ; क्योंकि वह लोक को उत्तीर्ण कर स्थित है । 
लोकोत्तर समाधि का भावना-प्रकार प्रज्ञा के भावना-प्रकार में संगृहीत है । प्रज्ञा के 
सभावित होने से लोकोत्तर समाधि की भावना होती है। इसलिए, लोकोत्तर की भावना 
के विषय में यहाँ कुछ नहीं कहा जायगा। यह प्रज्ञा-स्कन्ध का विषय है। यहाँ हम केवल 
लौकिक समाधि का ही सविस्तर वर्णन करेंगे। हमारे अभिप्रेत अर्थ में समाधि? 'कुशलचित्त 
की एकाग्रता? को कहते हैं । अर्थात्‌, चित्त की वह एकाग्रता, जो दोष-रहित है श्लौर जिसका 
विपाक सुखमय है । इस लौकिक समाधि के मार्ग को शमथ-यान कहते हें । लोकोत्तर समाधि का 
मार्ग विपश्यना-यान कहलाता है । | 

प॒र्वे इसके कि हम लौकिक समाधि के भावना-प्रकार का विस्तार से वर्णन करें, हम इस 
स्थान पर शमथ-यान ( मार्ग ) का संक्षेप में निरूपण करना आवश्यक समझते हें । 


शमथ का अथे है--पाँच नीवरणों ( सं० निवारण ) अर्थात्‌ विध्नों का उपशम। 
'पञ्च नीवरणानं समनट्टरेन समर्थ, विघ्नों के शमन से चित्त की एकाग्रता होती है। इसलिए 
शमथ का अर्थ “चित्त की एकाग्रता भी है। ('समथो हि चित्तेकग्गता--अ्रंगृत्त रनिकायट्ठुकथा, 
बालवग्ग, सुत्त ३ ) शमथ का मार्ग लौकिक समाधि का मागें है। दूसरा मार्ग विपश्यना का 
मार्ग है। इसे लोकोत्तर समाधि भी कहते हेँं। विघ्नों के, अर्थात्‌ अन्तरायों के नाश से ही 
लौकिक समाधि में प्रथम ध्यान का लाभ होता है। प्रथम ध्यान में पाँच अंगों का प्रादुर्भाव 
होता है। दूसरे-तीसरे ध्यान में पाँच अंगों का अतिक्रमण होता है। नीवरण” इस प्रकार हँ-- 
कामछन्द, व्यापाद, स्त्यान-मिद्ध, औद्धध्य-कौक्ृत्य, विचिकित्सा । कामछन्द “विषयों में अनुराग को 
कहते हैं । जब चित्त नाना विषयों से प्रलोभित होता है, तव एक आलम्बन में समाहित नहीं होता । 

“व्यापाद हिंसा को कहते हैं । यह प्रीति का प्रतिपक्ष है । 'स्त्यान' चित्त की अकमंण्यता 
और “मिद्ध! आलस्य को कहते हैं । वितक स्त्यान-मिद्ध का प्रतिपक्ष है। झौद्धत्य का अ्य॑ है 








१. पातंजल योगदर्शन में योग के अन्तरायों का वर्णन निम्नलिखित सूत्न में पाया जाता है-- 
“व्याधिस्त्यानसंशयप्रमादालस्याविरतिश्रान्तिदश नालव्धभू मिक॒त्वानवस्थितस्वानि चित्तविक्षेपास्ते- 
उन्तरायाः ।? (संमाधिपाद, सृतन्न ३०) 
इनमें से अविरति ( "5 कामछन्द )। आलस्य ( 5८ मिद्ध ), अनवरि्थितस्‍्व ( --ऑओद्धत्य) 
संशय ( 5 विचिकित्सा ) और स्त्यान पाँच नीवरणों में भी: पाये जाते हैं । 
६ 


४२ बौद्ध-धमं-दरदंन 


“अव्यवस्थित-चित्तता' और कौक्ृत्य “खेद-पश्चात्ताप? को कहते हैं । सुख औद्धत्य-कौक्ृत्य का प्रति- 
पक्ष है। विचिकित्सा संशय को कहते हें । विचार विचिकित्सा का प्रतिपक्ष है । विषयों में लीन 
होने के कारण समाधि में चित्त की प्रतिष्ठा नहीं होती । हिसाभाव से अभिभूत चित्त की निरन्तर 
प्रवृत्ति नहीं होती । स्त्यान-मिद्ध से अ्भिभूत चित्त श्रकमंण्य होता है। चित्त के अनवस्थित 
होने से और खेद से शान्ति नहीं मिलती और चित्त भ्रान्त रहता है। विचिकित्सा से उपहत 
चित्त ध्यान का लाभ करानेवाले मार्ग में आ्रारोहण नहीं करता । इसलिए, इन विघ्तों का नाश 
करना चाहिए । नीवरणों के नाश से ध्यान का लाभ और ध्यान के पाँच अंग”? वितर्क॑, विचार, 
प्रीति, सुख और एकाग्रता का प्रादुर्भाव होता है 


वितक आलम्बन में चित्त का आरोप करता है। भश्रालम्बन के पास चित्त का आनयन 
“वितक? कहलाता है । श्रालम्बन का यह स्थूल श्राभोग है । वितक की प्रथमोत्पति के समय 
चित्त का परिस्पन्दन होता है । वित॒र्क विचार का पूर्वंगामी है । विचार सूक्ष्म है।* विचार की 
वृत्ति शान्‍्त होती है और इसमें चित्त का अधिक परिस्पन्दन नहीं होता । जब प्रीति उत्पन्न 
होती है, तब सबसे पहले शरीर में रोमांच होता है। धीरे-धीरे यह प्रीति बारम्बार शरीर को 
अवक्रान्त करती है। जब प्रीति का बलवान्‌ उद्बेग होता है, तब प्रीति शरीर को ऊर्ध्व उत्तक्षिप्त 
कर आकाश-लंघन के लिए समर्थ करती है, धीरे-धीरे सकल शरीर प्रीति से सर्वरूपेण व्याप्त 
हो जाता है, मानों पर्वंत-गृहा से एक महान्‌ जलप्रपात परिस्फट हो तीज्र बेग से प्रवाहित हो 
रहा है । प्रीति के परिपाक से काय-प्रश्नव्धि श्रौर चित्त-प्रश्रव्धि३ होती है। प्रश्नव्धि के परिपाक 
से काय और चित्त-सुख होता है । सुख के परिपाक से क्षणिक, उपचार और श्रर्पणा५४ इस 
त्रिविध समाधि का परिप्रण होता है । इष्ट आालम्बन के प्रतिलाभ से जो तुष्टि होती है, उसे 
प्रीति कहते हैं । प्रतिलब्ध रस के अ्रनुभव को सुख कहते हैँ । जहाँ प्रीति है, वहाँ सुख है; पर 


१. योगदशन के निम्नांकित सूत्र सें तुलना कीजिए -- 

“वितकविचारानन्दास्मितारूपानुगमात्सम्प्रश्ञातः ।” ( समाधिपाद, १७ ) | आनन्द हाद है। यही 
प्रीति है। अस्मिता सुख के स्थान में है ! 

२. “वितकशिचत्तस्यालम्बने स्थूलआमभोगः | सूक्ष्मो विचारः ।?? ( योगदर्शन, समाधिपाद, १७ पर 
व्यासभाष्य ); “वितकविचारवौदार्यस#मते |? (अभिधर्मकोश, २।१३ ) “ओलारिकट्ट न | सुखुमदेन |” 
( विसुद्धिमग्गो, पृ० १४२ ) 

३ प्रश्नव्धि सम्बोधि के सात अंगों में सेएक है। प्रामोद्य और प्रीति के साथ इसका प्रयोग प्रायः 
देखा जाता है | प्रश्नब्धि शान्ति को कहते हैं | 

४. उपचार अपणा-समाधि के प्रकार हैं । जिस प्रकार ग्राम आदि का समीपवत्ती प्रदेश ग्रामोपचार 
कहलाता है, उसी प्रकार अरपया के समीप का स्थान उपचार-समाधि कहलाता है। उपचार- 
समाधि में ध्यान अल्प प्रमाण का होता है ओर चित्त आलम्बन में थोड़े काल तक आबद्ध रहता है | 
फिर, भवांग में अवतरण करता है। उपचार-भूमि में नीवरणों का नाश होता है, पर अंगों का 
प्रादुर्माम नहीं होता। जब अपणा-( एकाग्रचित्त आलम्बनं अपेयति ? समाधि का उत्पांद 
होता दे, तब ध्यान के पाँच अंग घुद॒ढ हो जाते हैं । अपणा ध्यान की प्रतिलाभ-भूमि दे 


पंचम श्रध्याय ४३ 


जहाँ सुख है, वहाँ नियम से प्रीति नहीं है । प्रथम ध्यान में उक्त पाँच अंगों का प्रादुर्भाव 
होता है । धीरे-धीरे अंगों का श्रतिक्रमण होता है श्रौर श्रन्तिम ध्यान में समाधि उपेक्षा-सहित 
होती है । लौकिक समाधि के द्वारा ऋद्धि-बल की प्राप्ति होती है। पर, निर्वाण की प्राप्ति के 
लिए विपश्यना के मार्ग का अनुसरण करना आवश्यक है । निर्वाण के प्रार्थी को शमथ की 
भावना के उपरान्त विपश्यना की वृद्धि करनी पड़ती है और तभी शअहुंत्पद में प्रतिष्ठा 
होती है, अन्यथा नहीं । 


जिसको लौकिक समाधि अ्रभीष्ट हो, उसको सुपरिशुद्ध शील में प्रतिष्ठित हो सबसे 
पहिले विघ्नों (पालि-5 'पलिबोध' ) का नाश करना चाहिए 

आवास, कुल, लाभ, गण, कम, मार्ग ज्ञाति, आवाध, ग्रन्थ और ऋद्धि--ये दस 
'पलिवोध' कहलाते हें । जो भिक्ष्‌ श्रभी नया-नया किसी काम में उत्सुकता रखता है या बहुविध 
सामग्री का संग्रह करता है या जिसका चित्त किसी दूसरे कारणवश अपने आवास में प्रतिबद्ध है 
आ्रावास उसके लिए अन्तराय ( --विघध्न ) है । 'कुल' से तात्पय ज्ञाति-कुल या सेवक के 
कुल से है । साधारणतया दोनों विष्नकारी हें । अपने तथा सेवक के “कुल” से विशेष तंसगें 
होने से भावना में विष्न उपस्थित होता है । कुछ ऐसे भिक्षु होते हैँ, जो कुल के मनुष्यों के 
बिना धर्म-श्रवण के लिए भी पास के विहार में नहीं जाते । वह उन श्रद्धालु उपासकों के सुख 
में सुखी और दुःख में दुःखी होते हें, जिनसे उनको लाभ-सत्कार मिलता है। ऐसे भिक्षुओं के 
लिए कुल अन्तराय है; दूसरों के लिए नहीं । 

'लाभ' चार प्रत्ययों को कहते हें । प्रत्यय ( पालिरूप"-पच्चय ) ये हँ--चीवर, 
पिण्डपात, शयनासन और ग्लानप्रत्ययभेषज । भिक्षु को इन चार वस्तुओं की आवश्यकता 
रहती है । कभी-कभी ये भी अन्तराय हो जाते हैं । पुण्यवान्‌ भिक्षु का लाभ-सत्कार प्रचुर 
परिमाण में होता है। उसको सदा लोग घेरे रहते हँ। जगह-जगह से उसको निमन्त्रण 
आता है । उसको निरन्तर दान का अनुमोदन करना पड़ता है और दाताओं को धर्म का उपदेश 
देना पड़ता है। श्रमण-धर्मं के लिए उसको अवकाश नहीं मिलता । ऐसे भिक्षुक को ऐसे स्थान 
में जाकर रहना चाहिए, जहाँ उसे कोई नहीं जानता हो और जहाँ वह एकान्तसेवी हो सके । 

'गण' में रहने से लोग उससे अनेक प्रकार के प्रश्न पूछते हें या उसके पास पाठ के 
लिए आते हैं। इस प्रकार, श्रमण-धर्मं के लिए अवकाश नहीं मिलता। इस अन्तराय का 
उपच्छेद इस प्रकार होना चाहिए । यदि थोड़ा ही पाठ रह गया हो, तो उसे समाप्त कर अरण्य 
में प्रवेश करना चाहिए । यदि पाठ बहुत बाकी हो, तो अपने शिष्यों को समीपवर्त्ती किसी दूसरे 


गणवाचक के सपुर्द करना चाहिए। यदि दूसरा गणवाचक पास में न मिले, तो शिष्यों से 
छट॒टी ले श्रमण-धर्म म प्रवृत्त हो जाना चाहिए 


'कर्म' का अथ है “नवकर्म', अर्थात्‌ विहार का अभिसंस्कार । जो नवकर्म कराता है, 
उसे मजदूरों के कार्य का निरीक्षण करना पड़ता है। उसके लिए सवंदा भ्रन्तराय है। इस 


है ७ “ के 
हे 9९ है 


'डडँ बौद्ध-धर्म-दरद्ां न 


अन्तराय का नाश करना चाहिए। यदि थोड़ा ही काम अवशिष्ट रह गया हो, तो काम को 
समाप्त कर श्रमण-धर्म में प्रवुत्त हो जाना चाहिए । यदि अधिक काम बाकी हो, तो संघभार- 
हारक भिक्षुओं के सुपुर्द करना चाहिए | यदि ऐसा कोई प्रबन्ध न हो सके, तो संघ का परित्याग 
कर अन्यत्न चला जाना चाहिए । 


'मार्ग-गमन” भी कभी-कभी अन्तराय होता है । जिसे कहीं किसी की प्रब्नज्या के लिए 
जाना है या जिसे कहीं से लाभ-सत्कार मिलना है, यदि वह शभ्रपनी इच्छा को पूरा किये विना 
अपने चित्त को स्थिर नहीं रख सकता, तो उससे श्रम ण-धर्मं सम्यक रीति से सम्पादित नहीं हो 
सकता । इसलिए, उसे गन्तव्य स्थान पर जाकर अ्रपना मनोरथ पूर्ण करना चाहिए। तदनन्तर, 
श्रमण-धम में उत्साह के साथ प्रवत्त होना चाहिए । 

ज्ञाति' भी कभी-कभी अन्तराय हो जाते हें । विहार में आचार, उपाध्याय, अन्तेवासिक 
समानोपाध्यायक और समानाचायक तथा गृह म॑ माता, पिता, भ्राता आदि ज्ञाति होते हैं । 
जब ये बीमार पड़ते हें, तब ये श्रन्तराय होते हैं; क्योंकि भिक्ष्‌ को इनकी सेवा-शुश्रूषा करनी 
पड़ती है । उपाध्याय, प्रव्नज्याचायं, उपसम्पदाचार्य, ऐसे श्रन्तेवासिक, जिनकी उसने प्रव्न ज्या या 
उपसम्पदा की है, तथा एक ही उपाध्याय के झ्न्तेवासी के बीमार पड़ने पर उनकी सेवा उस 
समय तक करना उसका ककत्तंव्य है, जबतक वह नी रोग नहो। निश्चयाचायं, उद्देशाचार्य आदि 
की सेवा अ्रध्ययन-काल में ही कत्तंव्य है । माता-पिता उपाध्याय के समान हैँ । यदि उनके 
पास औषध न हो, तो अपने पास से देना चाहिए; यदि अपने पास भी न हो, तो भिक्षा माँगकर 
देना चाहिए । 

आवाध' भी भ्रन्तराय है । यदि शिक्षु को कोई रोग हुआ, तो श्रमण-धर्म के पालन में 
अन्तराय होता है । चिकित्सा द्वारा रोग का उपशम करने से यह अन््तराय नष्ट होता है। 
यदि कुछ दिनों तक चिकित्सा करने से भी रोग शान्त न हो, तो उसे यह कहकर शआत्मगर्हा 
करनी चाहिए कि में तेरा न दास हूँ, न भृत्य, तेरा पोषण कर मेने इस अनादि-अ्रनन्त संसार- 
मार्ग में दुःख ही प्राप्त किया है और श्रमण-दधर्म में प्रवृत्त हो जाना चाहिए । 

गग्रन्थ' भी अन्तराय होता है । जो सदा स्वाध्याय में व्यापत॒ रहता है, उसी के लिए 
ग्रन्थ अन्तराय है; दूसरों के लिए नहीं । 

ऋषद्धि' से पथग्जन की ऋद्धि से अभिप्राय हैं । यह ऋद्धि विपश्यना (प्रज्ञा) में अ्रन्तराय है 
समाधि में नहीं; क्योंकि जब समाधि की प्राप्ति होती है, तब ऋद्धि-बल की प्राप्ति होती है। 
इसलिए जो विपश्यना का भ्र्थी है, उसे ऋद्धि-श्रन्तराय का उपच्छेद करना चाहिए, किन्तु जो 
समाधि का लाभी होना चाहता है, उसे नौ अ्रन्तरायों का नाश करना चाहिए । 

इन विधघ्तों का उपच्छेद कर भिक्ष्‌ को “कमंस्थान' ग्रहण के लिए कल्याणमित्र के पास 
जाना चाहिए । 'कर्मस्थान' योग के साधन को कहते हैं। योगानुयोग ही कर्म है। इसका 
स्थान, श्रर्थात्‌ “निष्पत्ति-हेतु' कमंस्थान है। इसीलिए, कमंस्थान उसे कहते हेँ, जिसके द्वारा 
योग-भावना की निष्पत्ति होती ह । कर्मंस्थान, श्रर्थातु समाधि के साधन चालीस हूं । इन 
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चालीस साधनों में से किसी एक का, जो अपनी चर्या के अनुकूल हो, ग्रहण करना पड़ता है । 
कर्मस्थान का दायक कल्याणमित्र कहलाता है । क्योंकि, वह उसका एकानन्‍्त हितषी है । कल्याण- 
मित्र गम्भीर कथा का कहनेवाला होता है तथा अनेक गुणों से समन्‍्वागत होता है। बुद्ध से 
बढ़कर कोई दूसरा कल्याणमित्र नहीं है । बुद्ध ने स्वयं कहा है कि जीव मुझ कल्याणमित्र की 


शरण म॑ आकर जन्म के बन्धन से मुक्त होते हें : मं हि आनन्द कल्याणमित्तमागम्म जाति- 
धम्मा सत्ता जातिया परिम्ृुच्चन्ति । (संयुत्त ० १।८८) 


इसलिए, बुद्ध के रहते उनके समीप ग्रहण करने से कमंस्थान सगहीत होता है। 
महापरिनिर्वाण के अनन्तर 5८० महाश्नावकों में से जो वत्तंमान हो, उससे कमंस्थान का ग्रहण 
उचित है। यदि महाश्रावक न हों, तो ऐसे पुरुष के समीप कमंस्थान का ग्रहण करना चाहिए, 
जिसने उस विशेष कर्मस्थान द्वारा ध्य|नों का उत्पाद कर विपश्यना की वृद्धि की हो और 
आश्रवों) (पालि>- आासव') का क्षय किया हो; जिस कमंस्थान के ग्रहण की वह इच्छा रखता 
है । यदि कोई ऐसा व्यक्ति न सिले तो क्रम से अ्रनागामी, सक्दागामी, स्नोतापनन, * ध्यानलाभी 
पृथग्जन, त्रिपिटकधर, द्विपिटकघर, एकपिटकधर से कर्मस्थान ग्रहण करना चाहिए । यदि इनमें 
से भी कोई उपलब्ध न हो, तो ऐसे व्यक्ति के समीप ग्रहण करना चाहिए, जिसने एक निकाय 
का अ्र्थकथा (टीका)-सहित अध्ययन किया हो और जो श्राचायं-मत का वक्‍ता हो । क्षीणाश्रव, 
अ्रनागामी आदि अपने अधिगत मार्ग का आख्यान करते हें। पर, जो बहुश्रुत हैँ, वे विविध 
आचारयों से पाठ तथा परिप्रइन द्वारा अपने ज्ञान का परिष्कार कर पाँच निकायों से अमुक-श्रमुक 
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१९ आसव (पसंस्कृतर- आश्रव!) | लोक़ में बहत काल की रखी हुई मदिरा को आसव' कहते | इस 

अथ में जो शान का विपर्यय करे, वह आसव है । दूसरे अर्थ में, जो संसार-दुःख का प्रसव करते हैं, 

उन्हें आसव कहते हैं । 'आसव? क्लेश हैं । कमलेश तथा नाना प्रकार के उपद्रव भी आसंव 

कहलाते हैं। घडायतन मेँ आसव तीन बताये गये दैं--काम, भव और अविद्या । पर, अन्य सत्रों 

में तथा अभिषर्म में आसव चार बताये गये दैं-काम, भव, श्रविद्या और दृष्टि | जो आश्रवों का 
क्षय करता है, वह अह॑त्पद को पाता है 


“चिरपरिवासियट्रेन मदिरादयो आसंवा वियातिपि आसवा. -« «.वुत्त हेतं । पुरिमा भिक्‍्खवे 
कोर्टि न पथ्ञायति अविज्जाय शतो पुब्बे आविज्जा नाभोसीति॥ आदि आयत्त वा संसारदुबखं 
सवन्ति पस्वन्तीति पि आसवा | ... ... ...सलायतने 'तयो ये आवबुसो आसंवा कामासवों 
भवासंवो अविज्जासंवों? ति तिधा आगता | अष्ञोस्तु च सुत्तन्तेसु अभिधम्मे च ते एवं दिद्ठडसवेन सह 
चतुधा आगता | ? ( मज्मिमनिकायद्रुकथा, सब्बासंवसुत्त ) 

२* स्रोतापन्न, सकृदागामी, अनागामी : स्नोतापन्र-- स्रोत? आये अष्टांगिक मार्ग को कहते हैं । जो इस 
माग में प्रवेश करें, वह ख्नोतापन्न है। सख्रोतापन्न का विनिपात नहीं होता | वह नियत रूप से 
सम्बोधि की प्राप्ति करता है (नियतो सम्बोधिपारायनो ) । सक्ृदागामी-जो एक वार से 
अधिक प्रथ्तरी पर जन्म नहीं लेता । यह दूसरी अवस्था है। अनागामी--जो दोबारा पशथ्वी पर 
नहीं आता, जिसका यह अन्तिम मानव-जन्म है। यह तीसरी अवस्था है। चौथी अवस्था 


अद्देत्‌ की है | 


४६ बौद्ध-धमं-दर्शन 


कर्मस्थान के अ्रन्‌ रूप सूत्रपद और सूत्रानुगत युक्ति ढढ़ निकालते हैं और श्रमण-धर्म के करने- 
वाले को उससे उपयुक्‍त कर्मस्थान का ग्रहण कराते हैं । 


इन चालीस कर्मस्थानों को पालि में 'परिहारिय-कम्मद्टान कहते हें । क्योंकि, इनमें 
से जो चर्या के शभ्रनु कूल होता है, उसका नित्य परिहरण, श्रर्थात्‌ अनुयोग करना पड़ता है| पारि- 
हारिक कर्मस्थान के अ्रतिरिक्त 'सब्बत्थक-कम्मट्टान' (अर्थात्‌, सर्वार्थक कर्मस्थान) भी है । इसे 
सर्वारथक इसलिए कहते हें; क्योंकि यह सबको लाभ पहुँचाता है। भिक्ष॒संघ श्रादि के प्रति 
'मंत्री-भावना, मरण-स्मृति श्लौर कुछ आचार्यों के मतानुसार अशुभ संज्ञा भी सर्वार्थक कर्मस्थान 
कहलाते हें । जो भिक्षु कर्मस्थान में नियुक्त होते हें, उसे पहिले सीमा में रहनेवाले भिक्षसंघ 
के प्रति मंत्री प्रदर्शित करनी चाहिए। उसे मंत्री-भावना इस प्रकार करनी चाहिए--सीमा में 
रहनेवाले भिक्षु सुखी हों, उनका कोई व्यापाद न करे । धीरे-धीरे उसे इस भावना का इस प्रकार 
विस्तार करना चाहिए । सीमा के भीतर वत्तंमान देवताओं के प्रति, तदनन्तर उस ग्राम के 
निवासियों के प्रति, जहाँ वह भिक्षाचर्या करता है, तदनन्तर राजा तथा अधिकारी-वर्ग के प्रति, 
तदनन्तर सब सत्त्वों के प्रति मंत्नी-भावना का अ्रनुयोग करना चाहिए। ऐसा करने से उसके 
सहवासी उसके साथ सुखपूर्वंक निवास करते हैँ । देवता तथा अधिकारी उसकी रक्षा करते हैं 
तथा उनकी आवश्यकताओं को पूरा करते हें, लोगों का वह प्रियपात्र होता है और सर्वत्न निर्भय 
होकर विच रता है । मरण-स्मृति द्वारा वह निरन्तेर इस बात की चिन्तना करता रहता है कि मुझे 
मरना अवश्यमेव है। इसलिए, वह कुपथ का गामी नहीं होता तथा वह संसार में लीन 
आर आसक्त नहीं होता । जब चित्त अशुभ संज्ञा से परिचित होता है, श्रर्थात्‌ जब चित्त यह 
देखता है कि चाहे मृत हो या जीवमान, शरीर शुभ भाव से वर्जित है और इसका स्वभाव 
अशुचि है, तव दिव्य आलम्बन का लोभ भी चित्त को ग्रस्त नहीं करता । बहु उपकार करने से 
सबको यह अभिप्रेत है। इसलिए, इन्हें सर्वार्थंक कर्मस्थान कहते हें । 


इन दो प्रकार के कर्मस्थानों के ग्रहण के लिए कल्याणमित्र के समीप जाना चाहिए । 

यदि एक ही विहार में कल्याणमित्र का वास हो, तो श्रति उत्तम है। नहीं तो जहाँ कल्याण- 
मित्र का आवास हो, वहाँ जाना चाहिए । अपना पात्र और चीवर स्वयं लेकर प्रस्थान करना 
चाहिए । मार्ग में जो विहार पड़े, वहाँ वत्तं-प्रतिवत्त (कत्त व्य-सेवा-आचार ) सम्पादित करना 
चाहिए। आचार्य का वासस्थान पूछकर सीधे आचाये के पास जाना चाहिए। यदि आचार्य 
अवस्था में छोटा हो, तो उसे भ्रपना पात्र -चीवर ग्रहण न करने देना चाहिए। यदि अवस्था में 
अधिक हो, तो श्राचायं की वन्दना कर खड़े रहना चाहिए । जब आाचारय॑ कहे कि पात्न-चीवर 
भूमि पर रख दो, तब उन्हें भूमि पर रख देना चाहिए और यदि वह पानी पीने के लिए पूछे, 
तो इच्छा रहते जल पीना चाहिए। यदि पर धोने को कहें, तो पर न धोना चाहिए; क्योंकि 
यदि जल आचार्य द्वारा आहत हो, तो वह प्रादक्षालन के लिए अनुपयुकत हीगा। यदि आचार 
कहें कि जल दूसरे द्वारा लाया गया है, तो उसको ऐसे स्थान में बेठकर पर धोना चाहिए, जहाँ 
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आचार्य उसे न देख सके। यदि आचार्य तेल दें, तो उठकर दोनों हाथों से आदरपूर्वक उसे 
ग्रहण करना चाहिए। पर, पहिले पैरों न में मलना चाहिए; क्योंकि यदि आचार्य के गाता- 
भ्यंजन के लिए तेल हो, तो पर में मलने के लिए अनुपयुवत होगा। इसलिए, पहिले सिर 
और कन्धों में तेल लगाना चाहिए । जब आचार्य कहें कि सब अ्रंगों में लगाने का यह तेल है, 
तो थोड़ा सिर में लगाकर पैर में लगाना चाहिए। पहिले ही दिन कर्मस्थान की याचना न 
करनी चाहिए । दसरे दिन से आचार्य की सेवा करनी चाहिए। जिस प्रकार अन्तेवासी आचाय 
की सेवा करता है, उसी प्रकार भिक्षु को कर्मस्थानदायक की सेव! करनी चाहिए | समय से उठकर 
आचार्य को दन्‍्तकाष्ठ देना चाहिए, मुह धोने के लिए तथा स्नान के लिए जल देना चाहिए। 
और बरतन साफ करके प्रातराश के लिए यवागू देना चाहिए। इसी प्रकार, अन्य जो कर्तव्य 
निर्दिष्ट हें, उनको पूरा करना चाहिए। इस प्रकार, अपनी सेवा से आचार्य को प्रसन्न कर जब 
वह आने का कारण पूछें, तव वताना चाहिए; यदि आचार्य आने का कारण न पूछे और 
सेवा लें, तो एक दिन अवसर पाकर आने का कारण स्वयं वताना चाहिए। यदि वह प्रातःकाल 
बुलावें, तो प्रातःकाल जाना चाहिए। यदि उस समय किसी रोग की वाधा हो, तो निवेदन कर 
दूसरा उपयुक्त समय नियत करना चाहिए। याचतना के पूर्व आचार्य के समीप आत्मभाव का 
विसर्जन करना चाहिए। आचार्य कीशआज्ञा में सदा रहना चाहिए; स्वेच्छाचारी न होना 
चाहिए; यदि आचार्य बुरा-भला कहें, तो कोप नहीं करना चाहिए। यदि भिक्षु आचाय॑ के 
समीप आत्मभाव का परित्याग नहीं करता और विना पूछे जहाँ कहीं इच्छा होती है, चला जाता 
है तो आचाय॑ रुष्ट होकर धर्म का उपदेश नहीं करता और गम्भीर कमंसस्‍्थान-ग्रन्थ की शिक्षा 
नहीं देता। इस प्रकार, भिक्षु शासन में प्रतिष्ठा नहीं पाता । इसके विपरीत, यदि वह आचाय 
के वशवरत्ती और अ्रधीन रहता है, तो शासन में उसकी वृद्धि होती है। भिक्षु को अलोभादि 
छः सम्पन्न अध्याशयों से भी संयुक्त होना चाहिए। सम्यक्‌ सम्पबुद्ध, प्रत्येकबुद्ध आदि जिस 
किसी ने विशेषता प्राप्त की है, उसने इन्हीं छः सम्पन्न अध्याशयों द्वारा प्राप्त की है।. अध्याशय' 
अभिनिवेश को कहते हें । 'अरध्याशय_ दो प्रकार के हें--विपन्न, सम्पन्न । रुष्यता आदि जो 
मिथ्याभिनिवेश-निश्चित हैं, विपन्न अध्याशय कहलाते हैं । सम्पन्न अध्याशय दो प्रकार के हँ-- 
वत्तं, श्र्थात्‌ संसारनिश्चित और विवत्तंनिश्चित । यहाँ विवत्तंनिश्चित अध्याशय से अभिप्राय है । 


सम्पन्न अध्याशय छः: आकार के हें--अलोभ, अद्वेष, अमोह, नेष्क्रम्य, प्रविवके और 
निस्सरण। इन छः अध्याशयों से बोधि का परिपाक होता है। इसलिए, इनका आसेवन 
आ्रवश्यकीय है। इसके अभ्रतिरिक्त योगी का संकल्प समाधि तथा निर्वाण के लाभ के लिए दृढ 
होना चाहिए। जब विशेष गुणों से सम्पन्न योगी कर्मस्थान की याचना करता है, तब तो आचायें 
चर्या की परीक्षा करता है। जो आचार्य परक्षित्त-ज्ञानलाभी है, वह चित्ताचार का सूक्ष्म 
निरीक्षण कर आप-ही-आप योगी के चरित का परिचय प्राप्त कर लेता है, पर जो इस ऋद्धि-बल 
से समन्वागत नहीं है, वह विविध प्रश्नों द्वारा योगी की चर्या जानने की चेष्टा करता है। 
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आचार्य योगी से पूछता है कि वह कौन-से धर्म हैँ, जिनका तुम प्रायः आचरण करते हो ? 
क्या करने से तुम सुखी होते हो? किस कर्मस्थान में तुम्हारा चित्त लगता है ? इस प्रकार, 
चर्या का विनिश्चय कर आचार्य चर्या के अनुकूल कर्मस्थान का वर्णन करता है। योगी कर्म- 
स्थान का अर्थ और अभिप्राय भली भाँति जानने की चेष्टा करता है। वह आचार्य के व्याख्यान 
को मनोयोग देकर आदरपूर्वक सुनता है। ऐसे ही योगी का कर्मस्थान सुगृहीत होता है । 

चर्या के कितने प्रभेद हे, किस चर्या का क्‍या निदान है, कंप्ते जाना जाय कि अमुक 
मनुष्य भ्रमुक चरितवाला है और किस चरित के लिए कौन-से शयनासन आदि उपयुक्त हूं 
इन विषयों पर यहाँ विस्तार से विचार किया जायगा। चर्या काश्चर्थ है प्रकृति, अन्य धर्मों 


की अपेक्षा किसी विशेष धर्म की उत्सन्नता, श्र्थात्‌ अधिकता । चर्या छ: हें--रागचर्या, द्वेषचर्या, 
मोहचर्या, श्रद्धाचर्या, वृद्धिचर्या और वितर्कचर्या । सनन्‍्तान में जब -:विक भाव से राग को त्रवृत्ति 
होती है, तब रागचर्या कही जाती है। कुछ लोग सम्प्रयोग ओर सन्निषातवश रागादि को चार 


और चर्याएँ मानते हें, ज॑ से राग-मोहचर्या, राग-द्वेषचर्या, द्वेष-मोहचर्या और राग-द्वेष-मोहचर्या । 
इसी प्रकार श्रद्धादि चर्याओ्रों के परस्पर सम्प्रयोग और सन्निपातवश श्रद्धा-बुद्धिवर्या, श्रद्धा-वितरक- 
चर्या, बुद्धि-वितकंचर्या, श्रद्धा-बुद्धिवितकंचर्या इन चार अपर चर्याश्रों को भी मानते हें । 
इस प्रकार, इनके मत में कुल चौदह चर्याएँ हें। यदि हम रागादि का श्रद्धादि चर्याश्रों से 
सम्प्रयोग करें, तो अनेक चर्याएँ होती हें । इस प्रकार, चर्याश्रों की तिरसठ और इससे भी अ्रधिक 
संख्या हो सकती है। इसलिए, संक्षेप से छः ही मूलचर्या जानना चाहिए। मूलचर्याश्रों के 
प्रभेद से छः प्रकार के पुदगल होते हें---रागचरित, द्वेषचरित, मोहचरित, श्रद्धाच॒रित, 
बुद्धिचरित, वितकंचरित। जिस समय रागचरित पुरुष की कुशल में, अर्थात्‌ शुभकर्मों में प्रवृत्ति 
होती है, उस समय श्रद्धा बलवती होती है । क्‍योंकि, श्रद्धा-गुण राग-गुण का समीषवर्त्ती है। जिस 
प्रकार अकुशल पक्ष में राग की स्निग्धता और अ्ररूक्षता पाई जाती है, उसी प्रकार कुशलपक्ष में 
श्रद्धा की स्तिग्धता और अ्ररक्षता पाई जाती है। श्रद्धा प्रसाद गुणवश स्निग्ध है और राग 
रंजन-गुणवश स्निग्ध है । जिस प्रकार राग काम्य वस्तुओं का पर्थेषण करता है, उसी प्रकार 
श्रद्धा शीलादि गुणों का पर्येषण करती है। यथा राग अहित का परित्याग नहीं करता 
उसी प्रकःर श्रद्धा हित का परित्याग नहीं करती। इस प्रकार, हम देखते हें कि भिन्न-भिन्न 
स्वभाव के होते हुए भी रागचरित और श्रद्धाचरित की सभागता है। 


इसी तरह हेषचरित और बुद्धिचरित की तथा मोहचरित और वितकच रित की सभागता 
है । .जिस समय द्वेषचरित पुरुष की कुशल में प्रवृत्ति होती है, उस समय प्रज्ञा बलवती होती 
है; क्योंकि प्रज्ञा-गुण देष का समीपवर्त्ती है। जिस प्रकार श्रकुशल पक्ष में द्वघ व्यापादवश 
स्नेहरहित होता है, झालम्बन में उसकी श्रासक्ति नहीं होती, उसी प्रकार यथाभूत स्वभाव के 
अवबोध के कारण कुशलपफक्ष में प्रज्ञा की आसक्ति नहीं होती। यथा द्वेष अ्रभूत दोष को भी 
पर्येषणा करती है, उसी प्रकार प्रज्ञा यथाभूत दोष का प्रविचय करती है। यथा द्वेषचरित पुरुष _ 
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सत्त्वों का परित्याग करता है, उसी प्रकार बुद्धिचरित पुरुष संस्कारों का परित्याग करता है। इस 
लिए स्वभाव की विभिन्नता होते हुए भी द्वेघचरित और बुद्धिचरित की सभागता है । जब मोहचरित 
पुरुष कुशल कर्मों के उत्पाद के लिए यत्नवान्‌ होता है, तब नाना प्रकार के वितर्क और मिथ्या 
संकल्प उत्पन्न होते है; क्योंकि वितकं-गुण मोह-गुग का समीपवर्त्ताी है। जिस प्रकार व्याकुलता 
के कारण मोह अ्नवस्थित है, उसी प्रकार नाना प्रकार के विकल्प-परिकल्प के कारण वितक 
अ्रनवस्थित है । जिस प्रकार मोह चंचल है, उसी प्रकार वितक में चपलता है। इस प्रकार, 
स्वभाव की विभिन्‍नता होते हुए भी मोहचरित और वितकंचरित की सभागता है । 

कुछ लोग इन छ: चर्याश्रों के अ्रतिरिक्त तृष्णा, मान और दृष्टि को भी चर्या में परिगणित 
कहते हें । पर, तृष्णा और मान राग के अन्तगंत हे और दृष्टि मोह के भ्रन्तगंत है । 

इन छ: चर्याश्रों का क्या निदान है ? कुछ का कहना है कि पूर्वजन्मों का आचरण 
ओर धातु-दोष की उत्सनन्‍नता पहली तीन चर्याश्रों का नियामक है। इनका कहना है कि जिसने 
पूर्वजन्मों में अनेक शुभ कर्म किये हें और जो इष्ट-प्रयोग-बहुल रहा है यः जो स्वर्ग से च्यूत हो 
इस लोक में जन्म लेता है, वह रागचरित होता है। जिसने पूर्व॑जन्मों में छेदन, वध, बन्धन आदि 
अनेक वरकर्म किये हैं या जो निरय या नाग-योनि से च्युत हो इस लोक में उत्पन्न होता है, वह 
देपचरित होता है श्नौर जिसने पूर्वजन्मों में श्रधिक परिमाण में निरन्तर मद्यपान किया है 
आर जो श्रुतविहीन है या जो निक्षष्ट पशुयोनि से च्यूत हो इस लोक में उत्पन्न होता है, वह 
मोहचरित होता है। पृथिवी तथ। जलधातु की उत्सन्नता से पुदगल मोहचरित होता है। 
तेज और वायुधातु की उत्सन्‍नत।ा से पुद्गल द्वेघचरित होता है । चारों धातुओं के समान भाग 
में रहने से पुदुगल रागचरित होता है। दोष्ों में श्लेष्म की अधिकता से पुदूगल रागचरित 
या मोहचरित होता है; वात की अधिकता से मोहचरित या रागचरित होता है । इन वचनों में 
श्रद्धाचर्या आदि में से एक का भी निदान नहीं कहा गया है। दोष-नियम में केवल राग और 
मोह का ही निदर्शन किया गया है; .इनमें भी पूर्वापरविरोध देखा जाता है। इसी प्रकार, 
धातुओं मो उक्त पद्धति से उत्सन्‍नता का नियम नहीं पाया जाता । पूर्वांचरण के आधार पर 
जो चर्या का नियमन बताया गया है, उसमें भी ऐसा नहीं है कि सब केवल रागचरित हों या 
द्वेघ-मोहच रित हों । इसलिए, यह वचन अपरिछिन्न है । अर्थकथाचार्यों के मतानुसार चर्या- 
विनिश्चय “उस्सद कित्तन' में इस प्रकार वर्णित है । पू्व॑जन्मों में प्रवृत्त लोभ-अलोभ , द्वेष- 
अद्वेष, मोह-अ्रमोह, हेतुवश प्रतिनियत रूप में सत्त्वों में लोभ आदि की अधिकता पाई जाती 
है । कर्म करने के समय जिस मनुष्य में लोभ बलवान्‌ होता है और झलोभ मन्द होता है, अद्वेष 
और अमोह बलवान्‌ होते हें और द्वेष-मोह मन्द होते हें, उसका मन्‍्द अलोभ लोभ को अभिभूत _ 
नहीं कर सकता, पर अद्वेष-अमोह बलवान्‌ होने के कारण, द्वेष-मोह को अभिभूत करते हैं । 
इसलिए, जब वह मनुष्य इन कर्मों के वश प्रतिसन्धि का लाभ करता है, तब वह लुब्ध, सुखशील, 
ऋक्रोधरहित और प्रज्ञावान्‌ होता है। कर्म करने के समय जिसके लोभ-द्वेष बलवान होते हैं, 
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अलोभ-अद्वेष मन्द होते हैं, अमोह बलवान्‌ होता है और मोह मन्द होता है, वह लुब्ध और दुष्ट, 
पर प्रज्ञावान्‌ होता है। कर्म करने के समय जिसके लोभ-मोह-श्रद्देष बलवान्‌ होते हें और इतर 
मन्द होते हैं, वह लुब्ध, मन्द बुद्धिवाला, सुखशील और क्रोधरहित होता है। कर्म करने के समय 
जिसके लोभ-द्वेष-मोह बलवान्‌ होते हैं, श्रलोभादि मन्द होते हैं, वह लुब्ध, दुष्ट और 


३ 


' मूढ होता है। कर्म करने के समय जिसके अलोभ-द्वेष-मोह बलवान्‌ होते हैँ, इतर मन्द 


होते हें, वह अलुब्ध, दुष्ट और मन्द बुद्धिवाला होता है। कम करने के समय जिस सत्त्व के 
अलोभ-अद्वेष-मोह बलवान्‌ होते हैँ, इतर मन्द होते है, वह भ्रलुब्ध, अरदुष्ट और मन्द बुद्धिवाला 
होता है । कर्म करते समय जिसके अलोभ, द्वेष और श्रमोह बलवान्‌ होते हैँ, इतर मन्द 
होते हैं, वह अलब्ध, प्रज्ञावान्‌ और दुष्ट होता है । कर्म करने के समय जिसके अलोभ, अद्वेष 
और अमोह तीनों बलवान्‌ होते हे और लोभ आदि मन्द होते हैं वह अलुब्ध, अदुष्ट और 
प्रज्ञावान्‌ होता है । 

यहाँ जिसे लुब्ध कहा है, वह रागचरित है; जिसे दुष्ट या मन्द बुद्धिवाला कहा है, वह 
यथाक्रम द्वेषचरित या मोहचरित है; प्रज्ञावान्‌ बुद्धिचरित है; अलुव्ध, अदुष्ट, प्रसन्न प्रक्ृति- 
वाला होने के कारण श्रद्धाचरित है | इस प्रकार, लोभादि में से जिस किसी द्वारा अभिसंस्क्ृत 
कर्मवश प्रतिसन्धि होती है, उसे चर्या का निदान समझना चाहिए । 

अब प्रश्न यह है कि किस प्रकार जाना जाय कि यह पुदूगल रागचरित है इत्यादि । 
इसका निश्चय ईर्यापथ ? ( वृत्ति ), छृत्य, भोजन दर्शन आदि तथा धर्मे-प्रव॒त्ति (चित्त 
की विविध अवस्थाओं की प्रवृत्ति ) द्वारा होता है । 

ईर्यायथ---जों रागचरित होता है, उसकी गति अक्रृत्रिम, स्वाभाविक होती है; वह 
चतुरभाव से धीरे-धीरे पद-निक्षेप करता है । वह समभाव से पर रखता है और उठाता है; उसके 
पादतल का मध्यभाग भूमि का स्पर्श नहीं करता । जो द्वेषचरित है, वह जब चलता है, तब 
मालूम होता है, मानों भूमि को खोद रहा है; वह सहसा पर रखता है श्र उठाता है । पाद- 
निक्षेप के समय ऐसा मालूम होता है, मानों पर पीछे की ओर खींचता है । मोहचरित की गति 
व्याकुल होती है | वह भीत पुरुष की तरह पर रखता है और उठाता है । वह श्रग्रपाद तथा 
पाष्णि से गति को सहसा सन्निरुद्ध करता है । र/गच रित पुरुष जब खड़ा होता है या बठता है, 
तब उसका आकार प्रसादावह और मधुर होता है । द्वेषचरित पुरुष का आकार स्तव्ध होता है और 
मोहचरित का आकुल होता है । रागचरित पुरुष विना त्वरा के अपना बिछौना ठीक तरह 
से बिछाता है और धीरे से शयन करता है । शयन करते समय वह अपने अंग-प्रत्यंग का विक्षेप 
नहीं करता श्र उसका आकार प्रासादिक होता है । उठाये जाने पर वह चौंककर नहीं उठता, 
किन्तु शंकित पुरुष की तरह मृदु॒ उत्तर देता है । द्वेघचरित पुरुष जल्दी से किसी-न-किसी 
प्रकार अपने बिछौने को बिछाता है और अवश की तरह अ्रंग-प्रत्यंग का सहसा विक्षेप कर 


१. ई्यापथ (पालि८"-इरियापथ) --चर्या, वृत्ति, विहार | ईर्यापथ चार हैं-गमन, स्थान, निषद्या, और 


शयन | (वि० ५) 
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भृकुटि चढ़ाकर सोता है । उठाये जाने पर सहसा उठता है और क्रुद्ध होकर उत्तर देता 
है । मोहचरित पुरुष का बिछौना बेतरतीव होता है । वह हाथ-पैर फैलाकर प्राय: मुह नीचा 
कर सोता है । उठाये जाने पर हुंकार करते हुए मन्दभाव से उठता है। श्रद्धाचरितादि 
पुरुष की वृत्ति रागचरितादि पुरुष के समान होती है; क्योंकि इनकी सभागता है। 
कृत्य--छत्य से भी चर्या का निश्चय होता है | जैसे झाड़ देते समय रागचरित पुरुष 
विना जल्दबाजी के झाड़ू को अच्छी तरह पकड़कर समान रूप से झाड़ देता है और स्थान 
को अ्रच्छी तरह साफ करता है। द्वेषचरित पुरुष झड़ को कसकर पकड़ता है और जल्‍्दी- 
जल्दी दोनों ओर वालू उड़ाता हुआ साफ करता है और स्थान भी साफ नहीं होता। मोह- 
चरित पुरुष झाड़ को शिथिलता के साथ पकड़कर इधर-उधर चलाता है; स्थान भी साफ 
नहीं होता । इसी प्रकार अन्य क्रियाओं के सम्बन्ध में भी समझना चाहिए। रागचरित पुरुष 
कार्य में कुशल होता है; सुन्दर तथा समरूप से सावधानता के साथ कार्य करता है । द्वेषचरित 
पुरुष का कार्य स्थिर, स्तव्ध्‌ और विषम होता है और मोहचरित पुरुष कार्य में अनिपुण, 
व्याकुल, विषम और अयथार्थ होता है । सभागता होने के कारण श्रद्धाचरितादि पुरुषों की 
वृत्ति भी इसी प्रकार की होती है । 
भोजन -- रागचरित पुरुष को स्निग्ध और मधुर भोजन प्रिय होता है; वह धीरे-धीरे 
विविध रसों का आस्वाद लेते हुए भोजन करता है; अ्रच्छा भोजन करके उसको प्रसन्नता 
होती है । हेषचरित पुरुष को रूखा और अम्ल भोजन प्रिय होता है; वह विना रसों का स्वाद 
लिये जल्दी-जल्दी भोजन करता है; यदि वह कोई बुरे स्वाद का पदार्थ खाता है, तो उसे 
श्रप्रसन्चता होती है। मोहचरित पुरुष की रुचि अनियत होती है; वह विक्षिप्तचित्त पुरुष की 
तरह नाना प्रकार के वितक करते हुए भोजन करता है। इसी प्रकार, श्रद्धाचरितादि पुरुष की. 
वृत्ति होती है। 
दर्शान--रागचरित पुरुष थोड़ा मनोरम रूप देखकर विस्मित भाव से चिरकाल तक 
उसका अवलोकन करता है; थोड़ा भी गुण . हो, तो वह उसमें अनुरक्त हो जाता है; वह 
यथार्थ दोष का भी ग्र हण नहीं करता । उस मनोरम रूप के पास से हटने की उसकी इच्छा 
नहीं होती । द्वेषच रित पुरुष थोड़ा भी अमनोरम रूप देखकर खेद को प्राप्त होता है। वह. 
उसकी और देर तक देख नहीं सकता । थोड़ा भी दोष उसकी निगाह से बचकर, नहीं जा 
सकता । यथार्थ गुण का भी वह ग्रहण नहीं करता । मोहचरित पुरुष जब कोई रूप देखता है, 
तब वह उसके विषय में उपेक्षाभाव रखता है; दूसरों को निन्‍दा करते देखकर निन्‍दा और 
प्रशंसा करते देखकर प्रशंसा करता है । श्रद्धाचरितादि पुरुषों की वृत्ति भी इसी प्रकार की 
होती है । 
धर्म-प्रवत्ति--रागच रित पुरुष में माया, शाठ्य, मान, पापेच्छा, असन्तोष, चपलता, 
लोभ, श्रृगारभाव आदि धर्मों की बहुलता होती है। द्वेषचरित पुरुष में क्रोध, द्वेष ईर्ष्या, 
मात्सयं, दम्भ आदि धर्मों की बहुलता होती है । मोहचरित पुरुष में विचिक्त्सा, आलस्य, 
चित्तविक्षेप, चित्त की अकमंण्यता, पश्चात्ताप, प्रतिनिविष्टता, दुढग्राह आदि धर्मों की बहुलंता 
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होती है । श्रद्धाचरित पुरुष का परित्याग नि:सज्भ होता है; वह श्रार्यों के दर्शन की तथा 
सद्धम-श्रवण की इच्छा रखता है; उसमें प्रीति की बहुलता है, वह शठता और माया से रहित 
है, उचित स्थान में वह श्रद्धाभाव रखता है। बुद्धिच रित पुरुष स्निग्धभाषी, मितभोजी और 
कल्याणमित्र होता है । वह स्मृति-सम्प्रजन्य की रक्षा करता है; सदा जाग्रत्‌ रहता है । संसार 
का दुःख देखकर उसमें संवेग उत्पन्न होता है और वह उद्योग करता है । वितकंच रित पुरुष 
की कुशलधर्मों में ग्ररति होती है। वह इधर से उधर आलम्बनों के पीछे दोड़ता है । 

चर्या की विभावना का उक्त प्रकार पालि और अर्थकथाओं में वर्णित नहीं है। यह 
केवल शभ्राचाय बुद्धघोष के मतानुसार कहा गया है। इसलिए, इसपर पूर्ण रूप से विश्वास 
नहीं करना चाहिए | द्वेषचरित पुरुष भी यदि प्रमाद से रहित हो उद्योग करे, तो रागचरित 
पुरुष की गति आ्रादि का अनुकरण कर सकता है। जो पुरुष संसृष्टच रित का है, उसमें भिन्‍त- 
भिन्‍न प्रकार की गति आदि नहीं घटती; किन्तु जो प्रकार श्रर्थकथाओं में वर्णित है, उसका 
सार रूप से ग्रहण करना चाहिए । 

इस प्रकार, आचार्थ योगी की चर्या को जानकर निश्चय करता हैं कि वह पुरुष 
रागचरित है या द्ेष-मोह-चरित है। किस चरित के पुरुष के लिए क्‍या उपयुक्त है ? अब 
इस प्रश्न पर हम विचार करेंगे । रागचरित पुरुष को तृणकुटी में, पर्णशाला में, एक ओर 
अवनत पर्वतपाद के अधोभाग में या वेदिका से घिरे हुए अ्परिशुद्ध भूमितल पर निवास करना 
चाहिए । उसका आझावास रज से आकीणं, छिन्न-भिन्‍न, अभ्रति उच्च या अति नीच, अपरिशुद्ध, 
चमगादवड़ों से परिपूर्ण , छायोदकरहित, सिंह-व्यात्रादि के भय से युक्त, देखने में विरूप और 
दुर्वंण होना चाहिए । ऐसा आवास रागच रित पुरुष के उपयुक्त है । रागचरित पुरुष के लिए 


. ऐसा चीवर उपयुक्त होगा, जो किनारों पर फटा हो, जिसके धागे चारों ओर से लटकते हों, 


जो देखने में जालाकार पूए के समान हो. जो छूने में खुरखुराओऔर देखने में भद्दा, मैला 
और भारी हो । उसका पात्न मृत्तिका या लोहे का होना चाहिए। देखने में बदसूरत और 
भारी हो; कपाल की तरह, जिसको देखकर घृणा उत्पन्न हो। उसका भिक्षाचर्या का मार्ग 
विषम, अ्रमनोरम और ग्राम से दूर होना चाहिए । भिक्षाचार के लिए उसे ऐसे ग्राम में जाना 
चाहिए, जहाँ के लोग उसकी उपेक्षा करें, जहाँ एक कुल से भी जब उसे भिक्षा न मिले, तब 
लोग झ्रासन-शाला में बुलाकर उसे यवागू भोजन के लिए दें और विना पूछे चलते बनें । 
परोसनेवाले भी दास या भृत्य हो, जिनके वस्त्र मेले और बदबूदार हों, जो देखने में दुवंण् हों 
झौर जो बेमन से परोसता हो । उसका भोजन रूक्ष, दुवंर्ण और नीरस होना चाहिए। 
भोजन के लिए सावाँ, कोदो,-चावल के कण, सड़ा हुश्ना तक और जीर्ण शाक का सूप होना 
चाहिए । उसका ईर्यापय स्थान या चंक्रमण होना चाहिए, प्रर्यात्‌ उसे या तो खड़े रहना 
चाहिए या टहलना चाहिए | नीलादि वर्ण-कसिणों! में जिस प्रालम्बन का वर्ण भ्रपरिशुद्ध 


हो, वह उसके उपय क्त हू । 
१. कसिय (सपंस्कृतर-क्ृतस्नत-समस्त); कसिणदसहें | ये ध्यान के लाभमें सहायक होते हें | 





पंचम श्रध्याय, भ्र्३ 


देषचरित पुरुष के शयनासन को न बहुत ऊंचा और न बहुत नीचा होना चाहिए; 
उसे छाया और जल से सम्पन्न तथा सुवासित होना चाहिए। उसका भूमि-तल समूज्ज्वल, 
मृदु, सम और स्तिग्ध हो; ब्रह्मविमान के तुल्य सुन्दर तथा कुसुममाला और नानावण के 
चैल-वितानों से समलंकृत हो और जिसके दर्शानमात्न से चित्त को श्राह्वनाद प्राप्त हो । 
उसको श्रमण के अनुरूप हलका सुरक्त और शूद्ध वर्ण का रेशमी या सूक्ष्म क्षौमवस्त्न धारण 
करना चाहिए । उसका पात्र मणि की तरह चमकता हुआ और लोहे का होना चाहिए | 
भिक्षाचार का मार्ग भयरहित, सम, सुन्दर तथा ग्राम सेन बहुत दूर और न बहुत निकट ही 
होना चाहिए । जिस ग्राम में वह भिक्षाचर्या के लिए जाय, वहाँ के लोग आदरपूर्वक उसको 
भोजन के लिए अपने घर पर निमन्त्रित करें और आसन पर बैठाकर श्रपने हाथ से भोजन 
कराये । परोसनेवाले पवित्न और मनोज्ञ वस्त्र धारण कर, आभरणों से प्रतिमण्डित हो आदर 
के साथ भोजन परोसें । भोजन वर्ण, गन्ध और रस से सम्पन्न हो और हर प्रकार से उत्कृष्ट 
हो । ईर्यापथ में उसके लिए शय्या या निषद्या उपयुक्त है, भ्र्थात्‌ उसे लेटना या बैठना 
चाहिए। नीलादि वर्ण कसिणों मेंजो आलम्बन सुपरिशुद्ध वर्ण का हो, वह उसके लिए 
उपयुक्त है । 


मोहचरित पुरुष का आवास खुले हुए स्थान में होना चाहिए; जहाँ बैठकर वह सब 
दिशाश्रों को विवृत रूप से देख सके। चारईर्यापथों में से इसके लिए चंक्रमण ( टहलना ) 
उपयुक्त है, आलम्बनों में शराव-मात्र या शूप॑-मात्त क्षुद्र आ्नाम्बन इसके लिए उपयुकत. नहीं है, 
क्योंकि घिरी जगह में चित्त और भी मोह को प्राप्त होता है। इसलिए, मोहचरित पुरुष का 
कसिण-मण्डल विपुल होना चाहिए। शेष वातों में मोहचरित पुरुष, द्वेषचरित पुरुष के 
समान हैं; जो कुछ दृषचरित पुरुष के उपयुक्त बताया गया है, वह सब श्रद्धाचरित पुरुष के 
लिए भी उपयूक्‍त है। भ्रालम्बनों में श्रद्धाचरित पुरुष के लिए अनुस्मृति-स्थान)? भी उपयुक्त 
हें । बुद्धिचरित पुरुष के लिए आवासादि के विषय में कुछ भी अन्‌ पयुक्‍त नहीं है। वितक- 
चरित पुरुष के लिए दिशाभिमुख, खुला हुआ आवास उपय्‌क्‍त नहीं है। क्योंकि, ऐसे स्थान 
से उसको आराम, वन, पुष्करिणी आदि दिखलाई देंगी; जिससे चित्त का विक्षेप होगा और 
वितक की वृद्धि होगी । इसलिए, उसे गम्भीर पव॑ त-विवर में रहना चाहिए। इसके लिए विपुल 
आलम्बन भी उपयुक्त न होगा;, क्‍योंकि यह भी वितक की वृद्धि में हेतु होगा। उसका 
आलम्बन क्षुद्र होना चाहिए । शेष बातों में वितकंचरित पुरुष रागचरित पुरुष के समान है। 


आचाये को चर्या के अनुकूल कर्मस्थान का ग्रहण करना चाहिए। इस सम्बन्ध में 
ऊपर संक्षेप में ही कहा गया है । भ्रब विस्तार से कहा जायगा । 











१, अनुस्तृति-स्थान-“अनुस्मृतिः का अथेदं बार-बार स्मरण अथवा अनुरूप स्मृति | 
जो स्मृति उचित स्थान में प्रवत्तित होती है, बह योगी के अनुरूप होती है। अनुरम॒ति 
के दस विषय हैं | इन्हें अनुस्मृति-स्थान कहते हैं। 


प्र्ड बौद&-धमं-दर्शन 


कमंस्थान चालीस हें | वह इस प्रकार हें“--दस “कसिण', दस अशुभ, दस शभनुस्मृति, 
चार ब्रह्मविहार, चार आरूप्य, एक संज्ञा, एक व्यवस्थान । 

'कसिण' योग-कर्म के सहायक आलम्बनों में से हें । श्रावक “कसिण” आलम्बनों. की 
भावना करते हूँ । “कसिणों' ( - कृत्सन) पर चित्त को एकाग्र करने से ध्यान की समाप्ति होती 
है । इस अ्रभ्यास को “कसिण कम्म' कहते हैं । 'कसिण' दस हैं । विशुद्धिमागगं के अनुसार “कसिण' 
इस प्रकार हँ--पृथ्वीकसिण, अप्‌क" तेजक”", वायुक”, नीलक" पीतक"”, लोहितक", 
प्रवदातक”, आलोकक", परिच्छन्नाकाशक” | मज्झिम तथा दीघनिकाय की सूची में 
आलोक झौर परिच्छिन्नाकाश के स्थान में आकाश और विज्ञान परिगणित हैं । 

झ्रशुभ दस हें--उद्धुमातक ( भाथी की तरह फूला हुआ मृत शरीर ), विनीलक 
(मृत शरीर सामान्यतः नीला हो जाता है ), विपुन्बक (जिसके भिन्न स्थानों से पीप विस्यन्दमान 
होती है), विच्छिदक (द्विधा छिज्न शवशरीर ), विक्खायितक (वह शव, जिसे कुत्ते श्लौर शुगालों 
ने स्थान-स्थान पर विविध रूप से खाया हो ), विक्खित्तक (वह शव, जिसके अंग इधर-उधर छितरें 
पड़े हों), हतविक्खित्तक (वह शव, जिसके अंग -प्रत्यंग शस्त्न से काटकर इधर-उधर छित रा दिये 
गये हों), लोहितक ( रक्‍त से सनी लाश ), पुलुबक (क्रमियों से परिपूर्ण शव ) और अट्ठविक 
(अस्थिपंजर-मात्र ) । । 

श्रनुस्मुति दस ह--बुद्धानु', धर्मानुट, संघान्‌”", शीलानु", त्यागानु", देवतानु", 
कायगतास्मृति, मरणानुस्मृति, आनापानस्मृति,? उपशमानुस्मृति । मैत्नी, करुणा, उपेक्षा 
ये चार ब्रह्म विहार * हें । आकाशानन्त्यायन, विज्ञानानन्त्यायतन, आकिचन्यायतन, नैवसंज्ञाना- 
संज्ञायतन ये चार श्रारूप्य है । श्राहार में प्रतिकूल संज्ञा एकसंज्ञा है। चार धातुओं का 
व्यवस्थान एक व्यवस्थान है । 

समाधि के दो प्रकार हें--- उपचार और अपंणा३। जबतक ध्यान क्षीण रहता है और 
अपणा की उत्पत्ति नहीं होती, तवतक उपचार-समाधि का व्यवहार होता है । उपचार-भूमि में 
नीवरणों का प्रहाण होकर चित्त समाहित होता है । पर वितक, विचार आदि पाँच अंगों का 
प्रादुर्भाव नहीं होता । जिस प्रकार ग्राम का समीपवर्त्ती प्रदेश ग्रामोपचार कहलाता है, उसी प्रकार 
अर्पणा-समाधि के समीपवर्त्ती होने के कारण उपचार संज्ञा पड़ी । उपचार-भूमि में श्रंग मजबूत 





तुलना कीजिए-  प्रच्छदनविधारणाभ्यां वा प्राणस्य |! ( योगदशन, समाधिपाद, सू० ३४) 
२. तुलना कीजिए-मेत्रीकरुणामुदितोपेक्षाणां. छुखदुःखपुण्यापुण्यविषयाणां.. भावनातश्चित्त- 
प्रसादनम ।? ( योगद्शन, समाधिपाद, स्‌० ३३) 
अरप॑या (पालि-- अप्पना ) “सम्पयुत्तपम्मे आरम्मये अप्पेन्ती विय पवत्ततीति वितक्‍्को 
भ्रप्पना |?” ( परमत्थमञ्जूसाटीका 
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नहीं होते; पर श्रपंणा में अंगों का प्रादुर्भाव होता है और वे सुदुढ हो जाते हें। इसलिए, यह 
समाधि की प्र तिलाभ-भूमि है । जिस प्रकार बालक जब खड़े होकर चलने की कोशिश करता है, 
तब आरम्भ में अ्रभ्यास न होने के कारण खड़ा होता है और फिर वार-बार गिर पढ़ता है, 
उसी प्रकार उपचार-समाधि के उत्पन्न होने पर चित्त कभी निमित्त को आलम्बन बनाता है, 
तो कभी भवांग में अवतीर्ण हो जाता है । पर, अपंणा में अंग सुदुढ हो जाते है; सारा दिन, 
सारी रात, चित्त स्थिर रहता है । चालीस करमंस्थानों में से दस कर्मंस्थान- -बुद्ध-धर्म-संघ- 
शील-त्याग-देवता ये छः अनुस्मृतियाँ मरणान्‌ स्मृति, उपशमानुस्मृति, आहार के विषय में 
प्रतिकूल संज्ञा और चतुर्धातु -व्यवस्थान---उपचार-समाधि का और बाकी तीस अपंणा-समाधि 
का आनयन करते है । जो कमं स्थान अपंणा-समाधि का आनयन करते है; उनमें से दस 
“कसिण' और आना-पानस्मृति चार ध्यानों के श्रालम्बन होते हैं; दस अशुभ और कायगतास्मृति 
प्रथम ध्यान के आलम्बन हैं। पहले तीन ब्रह्म-विहार तीन ध्यानों के और चौथा ब्रह्म-विहार 
आर चार आ्रारूप्य चार ध्यानों के आलम्वन हें । पहले ध्यान के पाँच अंग होते हँ-- वितक, 
विचार. प्रीति, सुख, एकाग्रता (समाधि) । इसे सवितकं-सविचार कहते हे । ध्यानों की 
परिगणना दो प्रकार से है। चार ध्यान या पाँच ध्यान माने जातेहँ । पाँच की परिगणना 
के दूसरे ध्यान में वितर्क का अतिक्रम होता हूँ, पर विचार रह जाता है । इसे अवितकं-विचार- 
मात्र कहते हे । पर चार की परिगणना के द्वितीय ध्यान में और पाँच की परिगणना के तृतीय 
ध्यान में वितक और विचार दोनों का अतिक्रम होता है; केवल प्रीति, सुख और समाधि अव- 
शिष्ट रह जाते है । पाँच की परिगणना के चतुर्थ ध्यान में और चार की परिगणना के तृतीय 
ध्यान में प्रीति का अ्रतिक्रमण होता है; केवल सुख और समाधि अवशिष्ट रह जाते ह । दोनों 
प्रकार के भ्रन्तिम ध्यान में सुख का अतिक्रम होता है । श्रन्तिम ध्यान की समाधि उपेक्षा-सहगत 
होती है । ; 
इस प्रकार, तीन और चार ध्यानों के आलम्बन-स्वरूप कर्मस्थानों में ही अंग का समति- - 
क्रम होता है; क्योंकि वितर्क-विचा रादि ध्यान के अंगों का अतिक्रम कर उन्हीं आलम्बनों में 
द्वितीयादि ध्यानों की प्राप्ति होती है। यही कथा चतुर्थ ब्रह्म-विहार की है। मंत्री आदि आल- 
म्बनों में सौमनस्य का अ्रतिक्रमण कर चतुर्थ ब्रह्म-विहार में उपेक्षा की प्राप्ति होती है। चार 
आरूप्यों में आलम्बन का समतिक्रम होता है । पहले नौ कसिणों में से किसी-किसी का अति- 
क्रमण करने से ही आकाशानन्त्यायतन की प्राप्ति होती है। आकाश आदि का अतिक्रमण कर 
विज्ञानानन्त्यायतन आरादि की प्राप्ति होती है । शेष, अर्थात्‌ इककीस करमंस्थानों में समतिक्रम नहीं 
होता । इस प्रकार, कुछ में अंग का अतिक्रमण और कुछ में आलम्बन का अतिक्रमण होता है । 
इन चालीस कर्मस्थानों में से केवल दस कसिणों की वृद्धि करनी चाहिए । क्योंकि जितना 
स्थान कसिण द्वारा व्याप्त होता है, उतने ही भ्रवकाश में दिव्य श्रोत्न से शब्द सुना जाता है, 
दिव्य चक्षु से रूप देखे जा सकते हें और परचित्त का ज्ञान हो सकता है। पर, कायगता 
स्मृति और दस अशुभों की वृद्धि नहीं करती चाहिए । क्योंकि, इससे कोई लाभ नहीं है | यह्‌ 
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परिच्छिन्नाकार में ही उपस्थित होते हें। इसलिए इनकी वृद्धि से कोई अर्थ नहीं निकलता । 
इनकी वृद्धि किये विना भी काम-राग का ध्वंसहोता है। शेष कर्मस्थानों की भी वृद्धि नहीं 
करनी चाहिए । उदाहरण के लिए, जो श्रानापान-निमित्त की वृद्धि करता है, वह वातराशि की 
ही वृद्धि करता है.और अ्रवकाश भी परिच्छिन्न होता है । चार ब्रह्म -विहारों के श्रालम्बन सत्त्व 
हैं। इनमें निमित्त की वृद्धि करने से सत्त्व-राशि की वृद्धि होती है और उससे कोई उपकार 
नहीं होता । कोई प्रतिभाग-निमित्त नहीं है, जिसकी वुद्धि की जाय । आरूप्य आलम्बनों में भी 
आकाश की वृद्धि नहीं करनी चाहिए; क्योंकि कसिण के श्रपगम से ही झ्रारूप्य की प्राप्ति होती 
है । विज्ञान और नंवसंज्ञानासंज्ञायतन स्वभाव-धर्म हें; इसलिए इनकी वृद्धि सम्भव नहीं है । 
शेष की वृद्धि इसलिए नहीं हो सकती; क्योंकि यह अनिमित्त है। ब॒द्धानुस्मृति आदि का 
आलम्बन प्र तिभाग-निमित्त नहीं हें। इसलिए, इनकी वृद्धि नहीं करनी चाहिए । 
दस कसिण, दस अशुभ, श्रानापान-स्मृति, कायगतास्मृति; केवल इन बाईस कर्मस्थानों 
के आलम्बन प्र तिभाग-निभित्त होते हैं । शेष आठ स्मृतियाँ, आ्राहार के विषय में प्रतिकूल-संज्ञा 
आर चतर्धात-व्यवस्थान, विज्ञानानन्त्यायतन, नंवसंज्ञानासंज्ञायतन इन बारह कर्मस्थानों के 
अआलम्बन स्वभाव-धर्म हैं । उक्त दस कसिण आदि बाइस कर्मस्थानों के झालम्बन-निमित्त हैं । 
शेष छ:--चार ब्रह्म-विचार, श्राकाशानन्त्यायतन और श्राकिज््वन्यायतन के सम्बन्ध में न यही 
कहा जा सकता है कि वह निमित्त हें और न यही कहा जा सकता है कि वह 
स्वभाव-ध्म हे । 
विपुल्वक, लोहितक, पुलवक, श्रानापान-स्मृति, अपूकसिण, तेजकसिण, वायुकसिण 
और आलोककसिणों में सूर्यादि से जो अवभास-मण्डल आ्राता है--इन आठ कर्मस्थानों के 
आलम्बन चलित हें; पर प्रतिभाग-निमित्त स्थिर हँ । शेष कर्मस्थानों के आलम्बन स्थिर हें । 
मनुष्यों में सब आलम्बनों को प्रवृत्ति होती है। देवताओं में दस अशुभ, कायगता- 
स्मृति और आहार के विषय में प्रतिकूल-संज्ञा इन बारह आालम्बनों की प्रवृत्ति नहीं होती । 
ब्रह्म लोक में बारह उक्त आलम्बन तथा आनापान-स्मृति की प्रवृत्ति नहीं होती । 
वाय-कसिण को छोड़कर बाकी नौ कसिण और दस अशभ का ग्रहण दृष्टि द्वारा 
होता है । इसका अर्थ यह है कि पहले चक्षु से बार-बार देखने से निमित्त का ग्रहण होता हे । 
कायगतास्मति के आलम्बन का ग्रहण दृष्टि-श्रवण से होता है; क्योंकि त्वकपंच का ग्रहण 
दष्टि से और शेष का श्रवण से होता है। श्रानापान-स्मृति स्पशे से, वायु-कसिण दर्श न-स्पर्श 
से, शेष अट्टा रह श्रवण से गृहीत होते हैं । भावना के आरम्भ में योगी उपेक्षा, ब्रह्म-विहार श्र 
चार आरूप्यों का ग्रहण नहीं कर सकता; पर शेष चौंतीस आलम्बनों का ग्रहण कर सकता है । 
ग्राकाश-कसिण को छोड़कर शेष नौ कसिण आरूप्पों में हेतु हें; दश कसिण अभिज्ञा' 


में हेत हैं; पहले तीन ब्रह्म-विहार चतुर्थ ब्रह्म-विहार में हेतु हें; नीचे का आरूप्य ऊपर के - 


न न 
१. (धर्मसंग्रह)-- पन्‍चामिशीः .दिव्यचक्ष्‌ दिव्यश्रोत्र' परचित्तशानं पूर्बनिवासानुरुएृतिऋ्र डिश्चेति” 
“अमिशा? अधिक शान को कहते हैं | 
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आरूप्य में हेतु हें; नवसंज्ञानासंज्ञायतन निरोध-समापत्ति में हेतु है; और सब कमंस्थान सुख- 
विहार, विपश्यना और भव-सम्पत्ति में हेतु हें । 

रागचरित पुरुष के ग्यारह कमंस्थान--दस अ्रशुभ और कायगता स्मृति---श्रनुकूल हैं ; 
द्वेषच रित पुरुष के श्राठ कर्मस्थान--चार ब्रह्म-विहार और चार वर्ण-कसिण--प्रनुकूल हें; 
मोह और वितकंचरित पुरुष के लिए एक आनापान-स्मृति ही अनुकूल हें; श्रद्धाचरित पुरुष 
के लिए पहली छः अनुस्मृतियाँ, बुद्धिचरित पुरुष के लिए मरण-स्मृति, उपशमानुस्मृति, चतु- 
र्धातु-व्यवस्थान और आहार के विषय में प्रतिकूल-संज्ञा यह कर्मस्थान अनुकूल हैं । शेष कसिण 
और चार आरूप्य सब चरित के पुरुषों के लिए अनुकल हैँ । कसिणों में जो क्षुद्र है, वह वितक- 
चरित पुरुष के लिए और जो शअप्रमाण है, वह मोहचरित पुरुष के अनुकूल है । जिसके लिए 
जो कमंसस्‍्थान अत्यन्त उपयुक्त है, उसका उल्लेख ऊपर किया गया है। ऐसी कोई कुशलभावना 
नहीं है, जिसमें रागादि का परित्याग न हो और जो श्रद्धादि की उपकर्त्नी न हो । 

भगवान्‌ मेधिय-सुत्त में कहते हेँ कि इन चार धर्मों की भावना करनी चाहिए---राग के 
नाश के लिए अ्रशुभ-भावना, व्यापाद के नाश के लिए मंत्री-भावना, वितकक के उपच्छेद के लिए 
आनापान-स्मृति की भावना और श्रहंकार-ममकार के समुद्घात के लिए अनित्य-संज्ञा की 
भावना | भगवान्‌ ने राहुल-सुत्त में एक के लिए सात कमंस्‍्थानों का उपदेश किया है। इसलिए, 
वचन-मात्र में अभिनिवेश न रखकर सब जगह अभिप्राय की खोज होनी चाहिए । 

दस कसिणों का ग्रहण कर भावना किस प्रकार की जाती है और ध्यानों का उत्पाद कंसे 
होता है, इसपर अ्रब विस्तार से विचार करेंगे । 

कसिण-निर्देश 
क्‍ पृथ्वी-कसिण--योगी को कल्याणमित्र के समीप अपनी चर्या के अनुकूल किसी 

कर्मस्थान का ग्रहण कर समाधि-भावना के अ्नुपयुवत॒ विहार का परित्याग कर अनुरूप विहार 
में वास करना चाहिये और भावना-विधान का किसी अंश में भी परित्याग न कर कमंस्थान 
का आसेवन करना चाहिए । 

जिस विहार में आचार्य निवास करते हों, यदि वहाँ समाधि-भावना की सुविधा हो, तो 
वहीं रहकर कर्मस्थान का संशोधन करना चाहिए | यदि असुविधा हो, तो आचाये के विहार 
से अधिक-से-अधिक एक योजन की दूरी पर निवास करना चाहिए। यदि किसी विषय में 
सन्देह उपस्थित हो, या स्मृति-संमोष हो, तो विहार का दनिक छृत्य सम्पादन कर आचाये के 
समीप जाकर गृहीत कमस्थान का संशोधन करना चाहिए | यदि एक योजन के भीतर भी कोई 
उपयुक्त विहार न मिले, तो सब प्रकार के सन्देहों का निराकरण कर कर्मस्थान के अथ और 
अभिप्राय को भलीभौाँति प्रकार चित्त में प्रतिष्ठत कर कर्मस्थान को सुविशुद्ध करना चाहिए । 
तदनन्तर, दूर भी जाकर समाधि-भावना के अनुरूप स्थान में निवास करना चाहिए। अट्टारह 
दोषों में से किसी एक से भी समन्‍्वागत विहार समाधि-भावना के अनुरूप नहीं होता । 

द 
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सामान्यतः, योगी को महाविहार, नवविहार, जीणंविहार, राजपथ-समीपवर्त्ती विहार 
आदि में निवास नहीं करना चाहिए । 

महाविहार में नाना प्रकार के भिक्षु निवास करते हें। आपस के विरोध के कारण 
विहार का दैनिक कृत्य भली भाँति सम्पादित नहीं होता । जब योगी भिक्षा के लिए बाहर जाता 
है और यदि वह देखता है कि कोई काम करने से रह गया है, तो उसे उस काम को स्वयं 
करना पड़ता है। न करने से वह दोष का भागी होता है और यदि करे, तो समय नष्ट होता 
है, विलम्ब हो जाने से उसको भिक्षा भी नहीं मिलती । यदि वह किसी एकान्‍्त स्थान में बैठकर 
समाधि की भावना करना चाहता है, तो श्रामणेर और तरुण भिक्षओं के शोर के कारण विक्षेप 
उपस्थित होता है । 

जीणंविहार में अभिसंस्कार का काम वराबर लगा रहता है। राजपथ के समीपवर्त्ती 
विहार में दिनरात आगन्तुक आया करते हैं । यदि विकाल में कोई श्राया, तो अपना शयनासन 
भी देना पड़ता है। इसलिए वहाँ कर्मस्थान का अवकाश नहीं मिलता। यदि विहार के समीप 
पुष्करिणी हुई, तो वहाँ निरन्तर लोगों का जमघट रहा करता है । कोई पानी भरने आता है 
तो कोई चीवर धोने और रंगने झ्राता है। इस प्रकार, निरन्तर विक्षेप हुआ करता है। ऐसा 
विहार भी अनुपयुक्त है, जहाँ नाना प्रकार के शाक, पर्ण, फलया फूल के वृक्ष हों, वहाँ भी 
निवास नहीं करना चाहिए; क्योंकि ऐसे स्थानों पर फल-फूलों के अ्र्थी निरन्तर आया-जाया 
करते हें, न देने पर कुपित होते हैं, कभी-कभी जबरदस्ती भी करते हें, और समझाने-बुझाने 
पर नाराज होते हे और उस भिक्ष्‌ को विहार से निकालने की चेष्टा करते हें । 

किसी लोक-सम्मत स्थान में भी निवास न करना चाहिए । क्‍योंकि, ऐसे प्रसिद्ध स्थान 
में यह समझकर कि यहाँ श्रहत्‌ निवास करते हें, लोग दूर-दूर से दर्शनार्थ आया करते हें । 
इससे विक्षेप होता है । जो विहार नगर के समीप हो, वह भी अनुरूप नहीं है; क्योंकि वहाँ 
निवास करने से कामगुणोपसंहित हीन शब्द कण्णंगोचर होते रहते हें श्रौर अंसदश आलम्बन 
दृष्टिपथ में आपतित होते हैँ । जिस विहार में वृक्ष होते हैं, वहाँ काष्ठहारक लकड़ी काटने आते 
हें; जिससे ध्यान में विक्षेप होता है। जिस विहार के चारों श्रोर खेत हों, वहाँ भी निवास न 
करना चाहिए। क्योंकि, विहार के मध्य में किसान खलिहान बनाते हैं, धान पीटते हैं और 
तरह-तरह के विघ्न उपस्थित करते हैँ । जिस विहार में बड़ी जायदाद लगी हो, वहाँ भी विक्षेप 
हुआ करता है। लोग तरह-तरह की शिकायतें लाते हें श्लौर समय-समय पर राजद्वार पर जाना 
पड़ता है। जिस विहार में ऐसे भिक्षु निवास करते हों, जिनके विचार परस्पर न मिलते हों 
झौर जो एक दूसरे के प्रति व रभाव रखते हों, वहाँ सदा विध्न उपस्थित रहता है, वहाँ भी नहीं 
रहना चाहिए । ह 

योगी को दोषों से युक्त विहार का परित्याग कर ऐसे विहार में निवास करना चाहिए, 
जो भिक्षाग्राम से न बहुत दूर हो, न बहुत समीप; जहाँ आाने-जाने की सुविधा हो, जहाँ दिन 
में लोगों का संघट्ट न हो, जहाँ रात्रि में बहुत शब्द न हो और जहाँ हवा, धूप, मच्छड़, 
खटमल, साँप भ्रादि रेंगनेवालें जानवरों की बाधा न हो; ऐसे विहार में सूत्र और 
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विनय के जाननेवाले भिक्षु निवास करते हैं । योगी उनसे प्रश्न करता हैं श्ौर वह उसके 
सन्देहों को दूर करते हें। 
अनुरूप विहार में निवास करते हुए योगी को पहले क्षुद्र शर्त रायों का उपच्छेद करना 
चाहिए । अर्थात्‌, यदि चीवर मेला हो, तो उसे फिर से रंगवाना चाहिए, यदि पात् मला हो, 
तो उसे शुद्ध करना चाहिए, यदि केश और नख बढ़ गये हों, तो उनको कटवाना चाहिए और 
यदि चीवर जीर्ण हो गया हो, तो उसको सिलवाना चाहिए। इस प्रकार, क्षुद्र अन्तरायों का 
उपच्छेद करना चाहिए । 
भोजन के उपरान्त थोड़ा विश्राम कर एकान्त स्थान में परय कबद्ध हो सुखपूर्वक बैठकर 
प्राकृतिक अथवा क्लत्रिम पृथ्वी-मण्डल में भावनाज-ज्ञान द्वारा पृथ्वी-निमित्त का ग्रहण करना 
चाहिए; अर्थात्‌ पृथ्वी-मण्डल की ओर बार-बार देखकर चक्षुनिमीलन के द्वारा पृथ्वी-निमित्त 
को मन में अच्छी तरह धारण करना चाहिए, जिसमें पुनरवलोकन के क्षण में ही वह निमित्त 
उपस्थित हो जाय । 
जो पुण्यवान्‌ है और जिसने पूंवजन्म में श्रमण-धर्म का पालन करते हुए पृथ्वी- 
कसिण नामक कर्मस्थान की भावना कर ध्यानों का उत्पाद किया है; उसके लिए कृत्रिम 
पृथ्वी-मण्डल के उत्पादन की आवश्यकता नहीं है। वह खलमण्डलादिक प्राकृतिक पृथ्वी- 
मण्डल में ही निमित्त का ग्रहण कर लेता है। पर जिसको ऐसा अधिकार प्राप्त नहीं है 
उसे चार कसिण-दोषों का परिहार करते हुए कृत्रिम पृथ्वी-मण्डल बनाना चाहिए । नील, 
पीत, लोहित और अवदात (श्वेत) के संसर्गवश पृथ्वी-कसिण में दोष प्राप्त हो जाते हैं । 
नीलादि वर्ण दस कसिणों में परिगणित हें। इनके संसर्ग से शुद्ध पृथ्वीकसिण का उत्पाद नहीं 
होता । इसीलिए इन वर्णों की मृत्तिका का परित्याग बताया गया है। अतः, पृथ्वी-मण्डल 
बनाते समय नीलादि वर्ण की मृत्तिका का ग्रहण न कर गंगा नदी की अरुण वर्ण की मृत्तिका 
काम में लानी चाहिए । 
विहार में जहाँ श्रामणेर आदि आत्ते-जाते हों, वहाँ मण्डल न बनाना चाहिए । विहार 
के प्रत्यन्त में, प्रच्छन्न स्थान में, गृहा या पर्णंशाला में, पृथ्वी-मण्डल बनाना चाहिए। यह 
मण्डल दो प्रकार का होता है--१. चल ( पालि : संहारिमं --चलनयोग्यम्‌ ) और २. 
अचल ( पालिन”"तत्नट्ठकं )। चार दण्डों में कपड़ा, चमड़ा या चटाई बाँधकर उसमें साफ की 
हुई मिट॒टी का नियत प्रमाण का वृत्त ( वत्तुंल ) लीप देने से चल-मण्डल बनता है । भावना 
के समय यह भूमि पर फला दिया जाता है। पद्मकर्णिका के आकार में स्थाणु गाड़कर 
लताओों से उसे वेष्टित कर देने से श्रचल-मण्डल बनता है। यदि अरुण वर्ण की मृत्तिका 
पर्याप्त मात्ना में उपलब्ध न हो सके, तो श्रधोभाग में एक दूसरे तरह की मिट्टी डालकर ऊपर 
हिस्से में सुपरिशुद्ध अरुण वर्ण की मृत्तिका का एक बालिश्त चार अंगल के विस्तार का 
वत्त बनाना चाहिए 
प्रमाण के सम्बन्ध में कहा गया है कि वृत्त शूपंमात्न हो अथवा शरावमात्र। कुछ 
लोगों के मत में इन दोनों का सम-प्र माण है, पर कुछ का कहना है कि शराव ( प्पाला ) 
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एक बालिश्त चार अंगूल का होता है श्ौर शूपं का प्रमाण इससे श्रधिक है। इनके मत में 
वृत्त को शराव से कम और शूप॑ से भ्रधिक प्रमाण का न होना चाहिए ।१. इस वृत्त को पत्थर 
से घिसकर भेरि-तल के सदृुश सम करना चाहिए । स्थान साफ कर और स्नान कर मण्डल से 
ढाई हाथ के फासले पर एक बालिश्त चार अंगल ऊँचे परोंवाले पीढ़े पर बंठना चाहिए । 
इससे अ्रधिक फासले पर बंठने से मण्डल नहीं दिखलाई देगा (और यदि इससे नजदीक बैठा 
जाय, तो मण्डल के दोष देखने मों श्रायेंंगे। यदि उक्त प्रमाण से अश्रधिक ऊँचे आसन पर बंठा 
जांय, तो गरदन झुकाकर देखना पड़ेगा और यदि इससे भी नीचे आसन पर ब॑ ठा जाय, तो घुटने 
दर्द करने लगेंगे। इसलिए उक्त प्रकार के आसन पर ही बंठना चाहिए । 


काम का दोष देखकर और ध्यान के लाभ को ही सब दु:खों के अतिक्रमण का उपाय 
निश्चित कर न॑ष्क्रम्य के लिए प्रीति उत्पन्न करनी चाहिए। बुद्ध , प्रत्येकबुद्ध और आर्य श्रावकों ने 
इसी मार्ग का अनुसरण किया है । में भी इसी मार्ग का अनुगामी हो एकान्त-सेवन के सुख 
का आस्वाद करूँगा, ऐसा विचार कर उसे योग-साधन के लिए उत्साह पंदा करना चाहिए । 
और सम आकार से चक्ष्‌ का उन्‍मीलन कर निमित्त-ग्रहण ( पालि">उग्गहनिमित्त *) की 
भावना करनी चाहिए । जिस प्रकार अतिसक्ष्म और अ्तिभास्वर रूप के ध्यान से आँखें थक 
जाती हैँ, उसी प्रकार अ्रति उन्‍्मीलन से आँखें थक जाती हें और मण्डल का रूप भी अत्यन्त 
प्रकट हो जाता है, अर्थात्‌ उसके स्वभाव का अत्यन्त भ्राविर्भाव होता है तथा उसके वर्ण और 
लक्षण अ्रधिक स्पष्ट हो जाते हें और इस प्रकार निमित्त का ग्रहण नहीं होता । मन्द उन्‍्मीलन 
से मण्डल का रूप दिखाई नहीं देता और दर्शन के कार्य में चित्त का व्यापार मन्द हो जाता है; 
इसलिए निमित्त का ग्रहण नहीं होता। अभ्रतः. सम आकार से ही चक्षु का उनन्‍्भीलन 
करना चाहिए । 

पृथ्वी-कसिण के अरुण वर्ण का चिन्तन और पृथ्वी-धातु के लक्षण का ग्रहण न करना 
चाहिए । यद्यपि वर्ण का चिन्तन मना है, तथापि पृथ्वी-धातु की उत्सन्‍नतावश वर्ण-सहित पृथ्वी 
की भावना एक प्रज्ञप्ति के रूप में करनी चाहिए । इस प्रकार, प्रज्ञप्तिमात्र में चित्त की प्रतिष्ठा 
करनी चाहिए । लोक में सम्भार-सहित पृथ्वी को 'पृथ्वी' कहते हें । पृथ्वी, मी, मेदिनी, भूमि, 
वसुधा, वसुन्धरा आदि पृथ्वी के नामों मों से जो नाम योगी को पसन्द हो, उस नाम का उच्चारण 


१. “सुप्पसंरावानि समप्पमाणानि इच्छितानि, केचि पन बंदन्ति--संशाबमत्तः विदत्थिचतुरणुल होति, 
सुप्पमत्त' ततों अधिकप्पमाणन्ति | कित्तिमं कसिणमण्डलं हेटिठमपरिच्छेदेन सरावमत्तं उपरिम- 
परिच्छेदेन छुप्पमत्त, न ततो अधो उद्ध वाति परितहथमाणामेदसंगहणत्यं 'सुप्पमत्ते वा सरावमत्ते 
वा? ति वुत्तन्ति | यर्थोपटिठत्त आरम्मणे एकंगरुलमत्तम्पि बद्धितं अप्पपाणमेवाति | बुत्तो वायमत्यो 
केचि पन छत्तमत्तम्पि कसिणमण्डलं कातब्वन्ति वर्दान्ति ” ( परमत्थमन्जूसा टीका ) 

२. “यदा पन त॑ निमित्त चित्तेन संमुग्गाहितं होति, चकखुना पस्सन्तस्सेव मनोद्वारस्स आपाथ मागतं, 
तृदा तमेव आरम्मणं उग्गहनिमित्त नाम | साच भावना संमाधियति । 
( अभिभम्मत्थ संगहो, &।१७ ) 
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करना चाहिए । पर पृथ्वी नाम ही प्रसिद्ध है, इसलिए पृथ्वी नाम का ही उच्चारण कर भावना 
करनी अ्रच्छी है। कभी श्रांख खोलकर, कभी आँख म्‌दकर, निमित्त का ध्यान करना चाहिए । 
जबतक निमित्त का उत्पादन नहीं होता, तबतक इसी प्रकार भावना करनी चाहिए । जब भावना- 
वश आँखें मू दने पर उसी तरह जैसा श्राँखें खोलने पर निमित्त का दर्शन हो, तब समझना 
चाहिए कि निमित्त का उत्पाद हुआ है। निमित्तोत्पाद के बाद उस स्थान पर न बैठना 
चाहिए । अपने निवास-स्थान में बैठकर भावना करनी चाहिए । यदि किसी अनुपयुक्त कारण- 
वश इस तरुण समाधि का नाश हो जाय, तो शीघ्र उस स्थान पर जाकर निमित्त का ग्रहंण कर 
अपने वास-स्थान पर लौट आना चाहिए और बहुलता के साथ इस भावना का आसेवन और 
बार-बार चित्त में निमित्त की प्रतिष्ठा करनी चाहिए । ऐसा करने से क्रमपृवंक नीवरण, श्रर्थात्‌ 
श्रन्तरायों का नाश और क्लेशों का उपशम होता है। 


भावना-क्रम से जब श्रद्धा भ्रादि इन्द्रियाँ। सुविशदर और तीद्षण द्वो जाती हें, तब 
कामादि दोष का लोप होता है और उपचार-समाधि में चित्त समाहित द्ो प्रतिभाग-निमित्त * 
का प्रादुर्भाव होता है| प्रतिभाग-निमित्त, उद्ग्रह-निमित्त (पाली >> उग्गहनिमित्त ) में से कई- 
गुना अधिक सुपरिशुद्ध होता है। उदग्रह-निमित्त में कसिण-दोष (जंसे उंगली की छाप) 
दिखलाई पड़ते हें; पर प्रतिभाग-निमित्त भास्वर और स्वच्छ होकर निकलता है। प्रतिभाग- 
निमित्त वर्ण और झ्ाकार (संस्थान) से रहित होता है। यह चक्षु द्वारा ज्ञेय नहीं है, यह 
स्थूल पदार्थ नहीं है और अनित्यता झ्रादि लक्षणों से अंकित नहीं है । केवल समाधि-लाभी 
को यह उपस्थित होता है और भावना-संज्ञा से इसका उत्पाद होता है। इसकी उत्पत्ति के 


१. इन्द्रिय पाँच एँ--समाधि, वीये, श्रद्धा, प्रह्ा और स्मृति | क्लेश के उपशम में इनका आधिपत्य होने के 
कारण इनकी इन्द्रिय संज्ञा दै,| 


वास्तव में २२ इन्द्रियाँ हैं | इनमें से पाँच का यह संग्रह प्रसिद्ध ह--“'अद्धावीयैरमृतिसमाधिप्रश्ापूबंक- 
मितरेषाम ।? ( योगस्‌त्र, १।२० )। विशुद्धिमाग में इन पाँच इन्द्रियों का कृत्य श्स प्रकार दिखाया 
गया है-- सद्धादीनं पटिपक्खामिभवन सम्पयुत्तथम्मानन्च पसंज्ञाकारादिभावसम्पापनं |? (पु० ४६३) | 


श्रद्धा “चित्त के सम्प्रसाद! को कहते हैं; 'वीय! का अथे उत्साह? है अनुभूत षिषय के असम्प्रमोष 
को 'स्मृति' कहते हैं; (समाधि! चित्त की एकाग्नता को कहते हैं और 'प्रज्ञा' उसे कहत हैं, जिसके 
द्वारा यथाभूत वस्तु का ज्ञान होता है । 


२. “तथा संमाहितस्स पनेतस्स ततो पद तर्स्मि उग्गहनिमित्त परिकम्मसंमाधिना भावनमनुयुजन्तस्स यदा 
तप्पट्टिभागं वत्थुधम्मविमुच्चितं पत्तिसंखातं॑ भावनाभयमारम्मणं चित्त संनिसिन्न समधितं होति, तदा 
त॑ पटिभागनिमित्त' समुप्पन्न॑ ति पवुच्चति | ततो पद्ठाय पटिबन्धविष्वहीना कामावचर-समाधि-संखात- 
उपचारभावनानिप्फन्ना नाम होति |”? ( अभिषम्मत्यसंगहों, ६१८ ) | 
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समय से ही अन्तरायों का नाश और क्लेशों का उपशम होता है तथा चित्त उपचार-समाधि" 
द्वारा समाहित होता है । 
प्रतिभाग-निमित्त का उत्पाद आदि दुष्कर है । इस निमित्त की रक्षा बड़े प्रयत्न के साथ 

करनी चाहिए । क्योंकि, ध्यान का यही आलम्वन है । निमित्त के विनष्ट होने से लब्ध-ध्यान 
भी नष्ट हो जाता है। उपचार-समांधि के बलवान्‌ होने से ध्यान के अधिगम की अवस्था, 
अर्थात्‌ अपंणा-समाधि उत्पन्न होती है। उस अवस्था में ध्यान के अंगों का प्रादर्भाव 
होता है। उपयुक्त के असेवन और अनुपयुक्‍त के परित्याग से निमित्त की रक्षा और अ्रप॑णा- 
समाधि का लाभ होता है। जिस आवास में निमित्त उत्पन्न श्रौर स्थिर होता है, जहाँ स्मृति 
का सम्प्रमोष नहीं होता और चित्त एकाग्र होता है; उप्ती आवास में योगी को निवास करना 
चाहिए । जो गोचर, ग्राम, आवास के समीप हो और जहाँ भिक्षा सुलभ हो, वही उपयुक्त है । 
योगी के लिए लौकिक कथा अनुपथ॒ुक्त है । इससे निमित्त का लोप होता है। योगी को ऐसे 
पुरुष का संग न करना चाहिए, जो लौकिक कथा कहे; क्योंकि इससे समाधि में बाधा उपस्थित 
होती है और जो प्राप्त किया है, वह भी खो जाता है। उपयुक्त भोजन, ऋतु और ईर्यापथ 
(>-वृत्ति ) का आसेवन करना चाहिए, ऐसा करने से तथा बहुलता के साथ निमित्त का 
आसेवन करने से शीघ्र ही श्रयंणा-समाधि का लाभ होता हैं। पर यदि इस विधि से भी 
अपणा का उत्पाद न हो, वो निम्नलिखित दस प्रकार से अरपंणा में कुशलता प्राप्त होती है--- 

१. शरीर तथा चीवर श्रादि की शुद्धता से । 

यदि केश-नख बढ़े हों, शरीर से दुर्गन्‍न्ध श्राती हो, चीवर जीर्ण तथा क्लिष्ट और 
आसन मैला हो, तो चित्त तथा चैतसिक धर्म भी अ्रपरिशुद्ध होते हं; ज्ञान भी अपरिशुद्ध होता 
है, समाधि-भावना दुर्बंल और क्षीण हो जाती है; कर्मस्थान भी प्रगुण भाव को नहीं प्राप्त 
होता और इस प्रकार अंगों का प्रादुर्भाव नहीं होता । इसलिए, शरीर तथा चीवर आदि को 
विशद तथा परिशुद्ध रखना चाहिए, जिसमें चित्त सुखी हो और एकाग्र हो । 

२. श्रद्धादि इन्द्रियों के समभाव प्रतिपादन से । 

श्रद्धादि इन्द्रियों में से (श्रद्धा, वीये, स्मृति, समाधि, प्रज्ञा) यदि कोई एक इन्द्रिय 
बलवान्‌ हो, तो इतर इन्द्रियाँ श्रपने कृत्य में ग्रसमर्थ हो जाती हें। जिसमें श्रद्धा का आधिक्य 
होता है श्र जिसकी प्रज्ञा मन्द होती है, वह अवस्तु में श्रद्धा करता है; जिसकी प्रज्ञा वलवती 
होती है और श्रद्धा मन्द होती है। वह शठता का पक्ष ग्रहण करता है और उसका चित्त 
शुष्क तक॑ से विलुप्त होता है। श्रद्धा शौर प्रज्ञा का अन्योन्यविरह अनर्थावह है। इसलिए, इन 
दोनों इन्द्रियों का समभाव इष्ट है । दोनों की समता से ही अ्रपंणा होती है । इप्ती प्रकार वीय॑ 
आर समाधि का भी समभाव इष्ट है। समाधि यदि प्रवल हो और वीय मनन्‍्द हो, तो आलस्य 
प्रभिभूत करता है; क्योंकि समाधि श्रालस्य-पाक्षिक है । यदि वीर्य प्रबल हो और समाधि 


वन जनक ा कम नमक कक नमक नव कनक कक नकल कम ्ट््स्प््नषटच्््ध्स्सनस ० रु 
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मन्द हो, तो चित्त की भ्रान्तता या विक्षेप अभि भूत करता है; क्योंकि वीर्य विक्षेप-पाक्षिक है । 
किसी एक इन्द्रिय की सातिशय प्रवृत्ति होने से अन्य इन्द्रियों का व्यापार मन्द हो जाता है । 
इसलिए, अपंणा की सिद्धि के लिए इन्द्रियों की एकरसता अभीष्ट है । किन्तु, शमथ-यानिक 
को बलवती श्रद्धा भी चाहिए । बिना श्रद्धा के अपंणा का लाभ नहीं हो सकता । यदि वह 
यह सोचे कि केवल पृथ्वी-पृथ्वी इस प्रकार चिन्तन करने से कैसे ध्यान की उत्पत्ति होगी, तो 

अरपंणा-समाधि का लाभ नहीं हो सकता । उसको भगवान्‌ बुद्ध की बताई हुई विधि की सफलता 
पर विश्वास होना चाहिए । बलवती स्मृति तो सर्वत्र अ्भीष्ट है; क्योंकि चित्त स्मृति-परायण है 
आर इसलिए विना स्मृति के चित्त का निग्रह नहीं होता । 

३. निमित्त-कौशल से, अर्थात्‌ लव्ध-निमित्त की रक्षा में कुशल और दक्ष 
होने से । 

४. जिस समय चित्त का प्रग्नह (5-5 उत्थान) करना हो, उस समय चित्त का प्रग्रह 
करने से । 

जिस समय वीर्य, प्रामोद्य श्रादि की अति शिथिलता से भावना-चित्त संकुचित होता है, 
उस समय प्रश्नव्धि (55 काय और चित्त की शान्ति), समाधि और उपेक्षा इन बोध्यंगों * 
की भावना उपयुक्त नहीं है; क्योंकि इनसे संकुचित चित्त का उत्थान नहीं होता । जिस 
समय चित्त संकुचित हो, उस समय धर्म-विनय (5-प्रज्ञा), वीय॑ ("5 उत्साह ) और प्रीति इन 
बोध्यंगों की भावना करनी चाहिए। इनसे मन्द-चित्त का उत्थान होता है। कुशल 
(5 पुण्य) और अकुशल (>अपुण्य) के स्वभाव तथा सामान्य लक्षणों के यथार्थ अवबोध 
से धर्मंविचय की भावना होती है । आलस्य के परित्याग से अभ्यासवश कुशल-क्रिया का 
आरम्भ, वीयं-संचय और प्रतिपक्ष धर्मों के विध्वंसन की पदुता प्राप्त होती है। प्रीतिसम्प्रयुक्त 
धर्मों का निरन्तर चिन्तन करने से प्रीति का उत्पाद और वद्धि होती है । 


' परिप्रश्न, शरीरादि की शुद्धता, इन्द्रिय-समभाव-करण, मन्दबुद्धिवालों के परिवर्तन, 
प्रज्ञावान्‌ के आसेवन, स्कन्ध, आयतन, धातु, चार आय॑सत्य, प्रतीत्य-समुत्पाद आदि गम्भीर 
ज्ञानकथा की प्रत्यवेक्षा तथा प्रज्ञापरायणता से धर्मंविचय का उत्पाद होता है । 


दु्गंति आदि दुःखावस्था की भीषणता का विचार करने से, इस विचार से कि लौकिक 
प्रथवा लोकोत्त र जो कुछ विशेषता है, उसकी प्रीति वीयें के अ्रधीन है, इस विचार से कि 
आलसी पुरुष बुद्ध, प्रत्येकबुद्ध और महाश्रावकों के मार्ग का अनुगामी नहीं हो सकता, शास्ता 
के महत्त्व का चिन्तन करने से [शास्ता ने हमारे साथ बहुत उपकार किया है, शास्ता के 
शासन का अतिक्रमण नहीं हो सकता, वीर्यारम्भ (5-5 कुशलोत्साह ) की शास्ता ने प्रशंसा 
की है|, धर्मंदाय के महत्त्व का चिन्तन करने से (मुझे धर्म का दायाद होना चाहिए, आलसी 
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पुरुष धर्म का दायाद नहीं हो सकता), झालोक-संज्ञा के चिन्तन से, ईर्यापथ के परिवर्तन 
और खुली जगह में रहने से, आलस्य और अकर्मण्यता का परित्याग करने से, आ्रालसियों के 
परिवर्जन और वीयंवान्‌ के आसेवन से, व्यायाम ( "-उद्योग) के चिन्तन से तथा वीय॑परायण 
होने से वीय॑ का उत्पाद होता है । 
बुद्ध, धर्म, संघ , शील, त्याग ( "5 दान), देवता और उपशम के निरन्तर स्मरण से, 
बुद्धादि में जो स्नेह और प्रसाद नहीं रखता, उसके परिवर्जन तथा बुद्ध में जो स्निग्ध है, उसके 
आसेवन से, सम्पसादनीय-सुत्त न्‍्त * के चिन्तन तथा प्रीति-परायण होने से प्रीति का उत्पाद 
होता है । 
५. जिस समय चित्त का निग्नह करना हो, उस समय चित्त का निग्रह करने से । 
जिस समय वीय॑, संवेग ( >-वराग्य), प्रामोद्य के अतिरेक से चित्त उद्धत और अन- 
बस्थित होता है, उस समय धर्मंविचय, बीय॑ और प्रीति की भावना अनुपयक्त है; क्योंकि इनसे 
उद्धत चित्त का समाधान नहीं हो सकता । ऐसे समय प्रश्नव्धि, समाधि और उपेक्षा इन 
बोध्यंगों की भावना करनी चाहिए । 
काय और चित्त की शान्ति का निरन्तर चिन्तन करने से प्रश्नव्धि की भावना, शमथ 
कौर झव्यग्रता का निरन्तर चिन्तन करने से समाधि की भावना और उतेक्षा-सम्प्रयुक्त धर्मों 
का निरन्तर चिन्तन करने से उपेक्षा की भावना होती है । 
प्रणति-भोजन. श्रच्छी ऋतु, उपयुक्त ईर्यापथ के आसेवन से, उदासीन वृत्ति से, कोधी 
पुरुष के परित्याग और शान्त-चित्त पुरुष के आसेवन तथा प्रश्नब्धि-परायण होने स्रे प्रश्न ब्धि 
का उत्पाद होता है । 
शरीरादि की शुद्धता से, निमित्त कुशलता से, इन्द्रिय-समभाव-करण से, समय-समय पर 
चित्त का प्रग्रह (55 लीन चित्त का उत्थान) और निग्रह (उद्धत चित्त का समाधान) करने 
से श्रद्धा और संवेग (5 वैराग्य) द्वारा उपशम-सुख-रहित चित्त का सन्तर्पंण करने से, प्रग्नह- 
निग्रह-सन्तर्पण के विषय में सम्यक्‌-प्रवृत्त भावना-चित्त की विरक्तता से, असमाहित पुरुष के 
परित्याग और समाहित पुरुष के आसेवन से, ध्यानों की भावना, उत्पाद, अधिष्ठान 
( नच्ञ्वस्थिति ) व्युत्यान, संक्लेश और व्यवदान (5">वविशुद्धता ) के चिन्तन से तथा समाधि- 
परायण होने से समाधि का- उत्पाद होता है । 
जीवों और संस्कारों के प्रति उपेक्षा-भाव, ऐसे लोगों का परित्याग, जिनको जीव और 
संस्कार प्रिय हैं, ऐसे लोगों का आसेवन, जो जीव और संस्कारों के प्रति उपेक्षा-भाव रखते हें, 
तथा उपेक्षा-परायणता से उपेक्षा का उत्पाद करते हें । 
६. जिस समय चित्त का सम्प्रहषंण (5>सनन्‍्तपंण ) करना चाहिये, उस समय चित्त 


के सम्प्रहषंण से । 
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पंचम भ्रंध्याय॑ ६४ 
जब प्रज्ञा-व्यापार के अल्पभाव के कारण या उपशम-सुख के अलाभ के कारण चित्त 
का तपंण नहीं होता, तब आठ संवेगों द्वारा संवेग उत्पन्न करना चाहिए । जन्म, जरा, व्याधि, 
मरण, अपाय दुःख, अतीत में जिस दुःख का मूल हो, श्रनागत में जिस दुःख का मूल हो और 
वत्तंमान में आहारपर्येषण का दुःख--यह आठ संवेग-वस्तु हैं। बुद्ध, धर्म और संघ के गुणों 
के अनुस्मरण से चित्त का सम्प्रसाद होता है । 
७. जिस समय चित्त का उपेक्षाभाव होना चाहिए, उस समय चित्त की उदासीन 
वृत्ति से । 
जब भावना करते हुए योगी के चित्त का व्यापार मन्द नहीं होता, चित्त का विक्षेप 
नहीं होता, चित्त को उपशम-सुख का लाभ होता है, आलम्बन में चित्त की सम-प्रवृुत्ति होती 
है और शमथ के मार्ग म चित्त का आरोहण होता है; तब प्रग्रह, निग्रह और सम्प्रहरषण के 
विषय में चित्त की उदासीन वृत्ति होती है। 
८. ऐसे लोगों के परित्याग से जो अनेक कार्यों में व्यापृत रहते हें, जिनका हृदय 
विक्षिप्त है और जो ध्यान के मार्ग में कभी प्रवृत्त नहीं हुए हैँ । 
६. -समाधि-लाभी पुरुषों के आसेवन से । 
१०. समाधि-परायण होने से । | 
उक्त दस प्रकार से अपंणा में कुशलता प्राप्त की जाती है । 


आलस्य और चित्त-विक्षेप क्रा निवारण कर जो योगी सम-प्रयोग से भावना-च्रित्त *को 
प्रतिभाग-निमित्त में स्थित करता है, वह अप णा-समाधि का लाभ करता है । चित्त के लीन 
आर उद्धत भावों का परित्याग कर निमित्त की ओर चित्त को प्रवृत्त करना चाहिए। 


जब योगी चित्त को निमित्त की ओर प्रेरित करता है, तब चित्त-द्वार भावना के बल से 
उपस्थित उसी पृथ्वी-मण्डल-रूपी आलम्बन को अपनी ओर आक्ृष्ट करता है .। उस समय उस 
आलम्वन में चार या पाँच चेतनाएँ (पालि"”"जवनं” ) उत्पन्न होती.हें इनमें से अन्तिम 
रूपावचर-भूमि* की है; शेष तीन या चार चेतनाएँ काम-धातु की हे १ “प्राकृतिक चित्त की 
श्रपेक्षा इन तीन या चार चेतनाओ्रों के वितकं, विचार, प्रीति, सुख, एकाग्रता आदि भावना 
के बल से पटुतर होते हैं । इन्हें 'परिकर्म' ( पालिरूप-- परिकम्म .) कहंते हें ॥ क्‍योंकि, ये 
चेतनाएँ अपंणा की प्रति-संस्कारक है। अपंणा के समीपवर्त्ती होने से इन्हें 'उपचार भी कहते 


च्घ) « 


हैं । अपंणा के अनुलोम होने से इनकी 'अ्रनूलोम” संज्ञा भी है। -तीसरी-या ज्ञौय्री चेतना 


१. “जवतीति जवनम्‌ ।? बीथि-चित्त के १४ कृत्यों के संग्रह में इसका बारहवाँ स्थानःहै' | :४'किच्चसंगहे 
किच्चानि नाम पटिसन्धि-भवंगावज्जन दस्सन-सवन-घायन-सायन-फुसन-संपटिच्छन-संतीरुण-वोटठपन- 
जवन-तदारम्मण-चुतिवसेन चुदसविधानि भवन्ति ।?? 





' [.अंभिधस्मत्थसंगहो, २६ ] 
२. भूमियाँ चार हैं-- अपाय-भूमि, काम-सुगति-सूमि, रूपावचर-भूमि, और “अरूफवचरभूमि | 
& ४ 
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गोत्नभू? कहलाती*है | यह चेतना (>> जवन ) काम-तृष्णा के विषयों के विशेष रूप और अनु- 
त्तरधर्मों के साम्परायिक रूप की सीमा पर स्थित है। इस प्रकार में ये सब संज्ञाएँ सामान्य 
रूप से सब जवनों की हें । यदि विशेषता के साथ कहा जाय, तो पहला जवन “परिकर्म , दूसरा 
“उपचार , तीसरा अनुलोम , चौथा “गोत्नरभूर, या पहला “उपचार, दूसरा 'अनुलोम', तीसरा 
गोतभू', और चौथा या पाँचवाँ “अपंणा' है। जिसकी बुद्धि प्रखर है, उसकी चौथे जवन में 
अर्पणा की सिद्धि होती है; पर जिसकी बुद्धि मन्द है, उसको पाँचवें जवन में अ्रप॑ णा-चित्त का 
लाभ होता है। चौथे या पाँचवें जवन में ही अपंणा की सिद्धि होती है | तत्पश्चात्‌ चेतना 
भवांग में अवती्ण होती है। श्रपणा का कालपरिच्छेद एक चित्त-क्षण है, तदनन्‍्तर भवांग 
में पात होता है। पीछे भवांग का उपच्छेद कर ध्यान की प्रत्यवेक्षा के लिए चित्तावर्जंन होता 
है; तत्पश्चात्‌ ध्यान की परीक्षा होती है । 


काम और अकुशल के परित्याग से ही प्रथम ध्यान का लाभ होता है, यह प्रथम ध्यान 
के प्रतिपक्ष हैं। प्रथम ध्यान में विशेष कर कामधातु का अ्रतिक्रमण होता है। काम (वस्तु- 
काम” का आशय है । जो वस्तु (ज॑से, प्रिय-मनोरम-रूप) काम का उद्दीपन करें, वह वस्तुकाम 
है, किसी वस्तु के लिए अभिलाष, राग तथा लोभ के प्रभेद 'क्लेशकाम' कहलाते हैं। 
अकुशल से क्लेशकाम तथा अन्य अकुशल का आशय है । काम के परित्याग से काय-विवेक 
झौर अ्रकुशल के विवर्जन से चित्त-विवेक सूचित होता है। पहले: से 'तृष्णा श्रादि क्लेश के 
विषय का परित्याग और दूसरे से क्लेश का परित्याग सूचित होता है। पहले से काम-सुख 
“का परित्याग और दूसरे से ध्यान-सुख का परियग्रह प्रकाशित होता हैं । पहले से चपल भाव के 
. हेतु का परित्याग और दूसरे से अ्रविद्या का परित्याग; पहले से प्रयोग-शुद्धि (प्राणातिपातादि 
अशुद्ध प्रयोग का परित्याग) और दूसरे से श्रध्याशय की शुद्धि सूचित होती है । 


अझपाय (5-दुर्गति )-भूमि चतुविध है--निरय (5-नरक), तियेक्॒योनि, प्र तविषय, और 
असपुरकाय ! 
काम-सुगति-भूमि सप्तंविध है--मनुष्य, छः देवलोक (तचातुर्माहाराजिक, त्रयस्त्रिंश, याम, 
तुषित, . निर्माण-रति, परनिर्मित-बशवत्ती )॥। अपायभूमि ओर काम-सुगत-भूमि मिलकर 
कामावचर-भूम. ( कामधातु 2 कहलाते हैं | इस प्रकार, ग्यारह लोक काम-धातु के 
अन्तगंत दें]... द 
काम-धातु के ऊंपर रूपधातु है | "धातु में सोलह स्थान हैं । पहले ध्यान में अह्य- 
पारिषथ, ब्ह्य-पुरोहित और महात्रह्मा, दूसरे ध्यान में परीत्ताभ, अप्रमाणाय और 
आमस्वरय; तीसरे ध्यान में परीत्त-शुभ, अप्रमाण-शुभ ओर शुभकरस्न;। चौथे ध्यान 
में. घहट्फल, असंज्षि-सत्त्त, शुद्धावास ( शुद्धावास पाँच हैं--अविह, अतप्प, सुदश, 
_. सदशी, अकनिष्ठ ) हैं। 
-भूमि चार हैं--झआकशानन्त्यायतन-भूमि, विज्ञानानन्त्यायतन-भूमिं, आकिन्चन्या- 
: यंतन-भूमि और नेवसंज्ञानासंशायतन-भूमि । ह ; 
रूपावचर कुशल. कैवल मानसिक कर्म है। यह भावना-मय, अपंणा-प्राप्त और ध्यान 
के अंगो के मेद से पाँच प्रकार का है। | ; 


पंचम श्रध्याय ६७ 

यद्यपि भ्रकुशल धर्मों में दृष्टि, मान आदि पाप भी संगृहीत हें; तथापि यहाँ केवल 
उन्हीं अरकुशल धर्मों से तात्पयं है, जो ध्यान के अंगों के विरोधी हें । यहाँ अकुशल धर्मों से 
पाँच नीवरणों से ही आशय है। ध्यान के अंग इनके प्रतिपक्ष हें और इनका विघात करते 
हें । समाधि कामच्छन्द (-- भ्रभिलाष, लोभ, तृष्णा) का प्रतिपक्ष है, प्रीति व्यापाद ( "-हिसा) 
का प्रतिपक्ष है, वितक - का स्त्यान ( आलस्य-अ्रकमं ण्यता ) प्रतिपक्ष है; सुख का आौद्धत्य- 
कौक्ृत्य ( ""अनवस्थितता, खेद) ओर विचार का विचिकित्सा प्रतिपक्ष है, इस प्रकार काम- 
“विवेक से कामच्छन्द का विष्कम्भन-और अ्रकुशल धर्मों के विवेक से शेष चार नीवरणों का 
विष्कम्भन होता है । पहले से लोभ ( अकुशल-मूल ) श्र दूसरे से . द्ेष-मोह, पहले से 


तृष्णा तथा तत्सम्प्रयुक्त श्रवस्था, दूसरे से अ्रविद्या तथा तत्सम्प्रयुक्त अवस्था का परित्याग 
सूचित होता है । 


यह पाँच नीवरण प्रथम ध्यान के प्रह्ण-अंग हें। जबतक इनका विष्कभन नहीं 
होता, तबतक ध्यान का उत्पाद नहीं होता। ध्यान के क्षण में अन्य अकुशल धर्मों का भी 
प्रहाण होता है; तथापि पूर्वोक्त नीवरण ध्यान में विशेष रूप से अ्रन्तराय उपस्थित करते हैं । 
इन पाँच नीवरणों का परित्याग कर प्रथम वितक, विचार, प्रीति, सुखऔर समाधि इन 
पाँच अंगों से समन्‍्वागत होता है । ि 
आलम्बन के विषय में यह कल्पना कि यह ऐसा है, “वितकं'? कहलाता है, अथवा 
 आलम्बन के समीप चित्त का आनयन झालम्बन म॒ चित्त का प्रथम प्रवेश वितर्क कहलाता है। 
आ्रालम्बन में चित्त की अविच्छिन्न प्रवृत्ति 'विच।र' है, वितर्क विचार का पूर्वंगामी है । वितर्क 
' चित्त का प्रथम अभिनिपात है । घण्टे के श्रभिघात से जो शब्द उत्पन्न होता है, वह वितक 
के समान है । इसका जो अ्नुरव होता है, वह विचार के समान है। जिस प्रकार आकाश में 
' उड़ने की इच्छा करनेवाला पक्षी पक्ष-विक्षेप करता है, उसी प्रकार वितक॑ की प्रथमोत्पत्ति के 
: काल में विचार की वृत्ति शान्त होती है; उसमें चित्त का अधिक परिस्पन्दन नहीं होता। 
विचार आकाश में उड़ते हुए पक्षी के पक्ष-प्रसारण या कमल के ऊपरी भाग पर भ्रमंर के 
परिभ्रमण के समान है । है 
प्रीति, काय और चित्त के तपंण, परितोषण को कहते हें। प्रीति प्रणीत रूप से काम 
में व्याप्त होती है और इसका उत्कृष्ट भाव होता है | 'प्रीति' पाँच प्रकार की है-- 
१. क्षुद्रिका-प्रीति, २. क्षणिका-प्रीति, ३. -अवक्रान्तिका-प्रीति,. ४. उद्देगा-प्रीति, ५. स्फरणा- 
_ प्रीति | क्षद्विका-प्रीति शरीर को केवल रोमांचित कर सकती है। क्षणिका-प्रीति क्षण-क्षण पर 
: होनेवाल विद्युत्पात के समान होती है | जिस प्रकार समुद्रतट पर लहरें ठकराती हैं, उसी प्रकार 
 अवक्रान्तिका-प्रीति शरीर को अवक्रान्त कर भिन्न हो जाती है ।:उद्वेगा-प्रीति बलवती होती है। 
स्फ्रणा-प्रीति निश्वला और चिरस्थायिनी होती है। 'यह सकल शरीर को व्याप्त करती है। 
४ 


१. “तमिदं वित॒क्कनं $दिसमिदन्ति आरम्मण॒स्स परिकप्पनन्ति |? (परमत्थमंजूसा टीका) (०३ ४6 ४8! 


६्प । बौद्ध-धमं-दर्शन 
यह.पाँच प्रकार की प्रीतिः परिपक्व हो, काय और चित्त-प्रश्रव्धि (-- शान्ति) को सम्पन्न करती है । 
प्रश्नव्धि परिपाक को प्राप्त हो कायिक और चैतसिक सुख को सम्पन्न करती है । सुख परिवक्‍्व 
हो. समाधि का परिपुरण करता है। स्फरणा-प्रीति ही अ्रपंणा-समाधि का मूल है। यह प्रीति 
अनुक्रम से वृद्धि को पाकर अपंणा-समाधि से सम्प्रयुक्त होती है । यहाँ यही प्रीति अभिप्रेत 
है। 'सुख' काय और चित्त की बाधा को नष्ट करता है। सुख से सम्प्रयुक्त धर्मों की अभिवद्धि 
होती है । 
वितक चित्त को आलम्बन के समीप ले जाता है । विचार से. आलम्बन में चित्त की 
भ्रविच्छिन्न प्रवृत्ति होती है । वितर्क-विचार से चित्त-समाधान के लिए भावना-प्रयोग सम्पादित 
होता है। प्रीति से चित्त का तपंण और सुख से चित्त की वृद्धि होती है। तदनन्तर एकाग्रता, 
अ्रवशिष्ट स्पर्शादि धर्मो-सहित चित्त को एक आलम्बन में सम्यक्‌ और समझूप से प्रतिष्ठित 
करती है प्रतिपक्ष धर्मों के परित्याग से. चित्त का लीन और उद्धत भाव दूरहों जाता है । 
इस प्रकार, चित्त का सम्यक्‌ और सम आरधान होता है । ध्यान के क्षण में एकाग्रता-वश 
चित्त: सातिशय समाहित होता है । 
इन पाँच अंगों का जबतक प्रादुर्भाव नहीं होता, तबतक प्रथम ध्यान का लाभ नहीं 
होता । यह पाँच अंग उपचार-क्षण में भी रहते हैं, पर श्र्प णा-समाधि में पटुतर हो जाते हैं। 
क्योंकि, उस क्षण में यह रूप-धातु के लक्षण प्राप्त करते हैं । प्रथम ध्यान की त्िविध-कल्याणता 
; है । इसके आदि, मध्य और अन्त तीनों कल्याण के करनेवाले हें | प्रथम ध्यान दस लक्षणों 
से सम्पन्न है | ध्यान के उत्पाद-क्षण में भावना-क्रम के पूर्वभाग की (प्रर्थात्‌, गोंत्रभू तक) 
विशुद्धि होती है । यह ध्यान की आदि-कल्याणता है । इसके तीन लक्षण हँ--नीवरणों के 
-विष्कम्भन से चित्त की विशुद्धि, चित्त की विशुद्धि से मध्यम शमथ-निमित्त का अभ्यास और 
इस अ्रभ्यासवश उक्त निमित्त में चित्त का अनुप्रवेश । स्थिति-क्षण में उपेक्षा की अभिवद्धि 
. विशेष रूप से होती है । यह ध्यान की मध्य-कल्याणता है, यह तीनों लक्षणों से समन्‍्वागत 
. है--विशुद्ध चित्त की उपेक्षा, शमथ की भावना में रत चित्त की उपेक्षा और एक आलम्बन में 
सम्यक समाहित चित्त की उपेक्षा | ध्यान के अवसान में प्रीति का लाभ होता है, अवसान-क्षण 
में कार्य निष्पन्न होने से धर्मों के अनतिवत्तंनादि-साधक-ज्ञान की परिशुद्धि प्रकट होती है । इसके 
चार लक्षण हैं---१. जातधर्म एक दूसरे को अतिक्रान्त नहीं करते; २. इन्द्रियों की (पाँच 
ः मानसिक शक्तियों की) एक-एक सत्ता होती है; ३. योगी इनके उपकारक वीय॑ धारण करता 
है; ४. और योगी इनका आसेवन करता है । 
जिस क्षण में अपंणा का उत्पाद होता है, उसी क्षण में अन्तराय उपस्थित करनेवाले 
. कलेशों से चित्त विशुद्ध होता है। 'परिकर्म की विशुद्धि से अरपँणा की सातिशय विशुद्धि होती 
, है, जबतक चित्त का आवरण दूर नहीं होता, तबतक मध्यम शमथ-निमित्त का अभ्यास नहीं हो 
सकता । लीन श्रौर उद्धत भाव इन दो अन्तों का प्रित्याग करने से इसे मध्यम कहते हें। 
विरोधी धर्मों का विशेष रूप से उपशम करने से शमथ और योगी के सुखविशेष का कारण 
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होने से यह निमित्त कहलाता है । यह मध्यम शमथ-निमित्त लीन और उद्धत भाव से रहित 
अपंणा-समाधि ही है | तदनन्तर, गोतरभू-चित्त एकत्व-नय से अपंणा-समाधि-वश समाहित भाव 
को प्राप्त होता है, और इस निमित्त का अभ्यास करता है। अभ्यास-वश समाहित-भाव की 
प्राप्ति से निमित्त में चित्त अनुप्रविष्ट होता। इस प्रकार, प्रतिपद्विशुद्धि ।त्रभू-चित्त में इन 
तीन लक्षणों को निष्पन्न करती है । एक बार विशुद्ध हो जाने से योगी फिर विशोधन की 
चेष्टा नहीं करता और इस प्रकार यह विशुद्ध चित्त को उपेक्षा-भाव से देखता है । 


शमथ के अ्रभ्यास-वश शमथ -भाव को प्राप्त होने के. कारण योगी समाधान की चेष्टा 
नहीं करता और शमथ की भावन। में रत चित्त की उपेक्षा करता है। शमथ के' अभ्यास और 
बलेश के प्रहाण से चित्त सम्यक्‌ रूप से एक आलम्बन में समाहित होता है । योगी समाहित 
चित्त की उपेक्षा करता है। इस प्रकार उपेक्षा की वृद्धि होती है । उपेक्षा की वृद्धि से ध्यान- 
चित्त में उत्पन्न एकाग्रता और प्रज्ञा विना एक दूसरे को आतिक्रान्त किये प्रवृत्त होती हें; श्रद्धा 
आदि इन्द्रियाँ (_-मानसिक शक्ति) नाना क्लेशों से विनिमु क्त हो विमुक्ति-रस से एकरसता 
को प्राप्त होती हैं, योगी इन अवस्थाओं के अनुकल वीय॑ प्रवृत्त करता है। स्थिति-क्षण से 
मारम्भ कर ध्यान-चित्त की आसेवना प्रव॒ृत्त होती है। यह सब अवस्थाएँ इस कारण निष्पन्न 
होती हे; क्‍योंकि ज्ञान द्वारा इस बात की प्रतीति होती है कि समाधि और प्रज्ञा की समरसता 
न होने से भावना संक्लिष्ट होती है और इनकी समरसता से विशुद्ध होती है । 
इस विशोधक ज्ञान के कार्य के निष्पन्न होने से चित्त का परितोष होता है । उपेक्षा- 
वश ज्ञान की अभिव्यक्ति होती है, प्रज्ञा द्वारा अपंणा-प्रज्ञा की व्यापार-बहुलता होती है। 
उपेक्षा-वश नीवरण आदि नाना क्लेशों से चित्त विम॒ुक्‍्त होता है । इस विशुद्धि से और पूर्वे-प्रवृत्त 
प्रज्ञा-वश प्रज्ञा की बहुलता होती है और श्रद्धा आदि धर्मों का व्यापार समान हो जाता है। 
इस एकरसता से भावना” निष्पन्न होती है । यह ज्ञान का व्यापार है। इसलिए, ज्ञान के 
व्यापार से चित्त-परितोषण की सिद्धि होती है। 
प्रथम ध्यान के अधिगत होने पर यह देखना चाहिए कि किस प्रकार के आवास में रह- 
कर किस प्रकार का भोजन कर और किस ईर्यापथ में विहार कर चित्त समाहित हुआ था। 
समाधि के नष्ट होने पर उपयुक्त अवस्थाओं को सम्पन्न करने से योगी बार-बार अपंणा का 
लाभी हो सकता है । इससे अपंणा का लाभमात्र होता है, पर वह चिरस्थायिनी नहीं होती । 
समाधि के अन्तरायों और विरोधी धर्मों के सम्यक्‌-प्रहाण से ही अपंणा की चिर-स्थिति 


होती है । उपचार-क्षण में इनका प्रह्मण होता है, पर अपंणा की चिर-स्थिति के लिए अत्यन्त 
प्रहयण की आवश्यकता है । कामादि का दोष और नेष्क्रम्य का गुण देखकर लोभ-राग का 





१. “एकरसट्ठेन भावनाति”| (विस्तुड्िग्गो, पू० १४४ ) । “भावना चित्तवासनात्‌ |”? 


( अमिधमंकोश, ४|१२३ )। “तद्धि समाहित॑ कुशलं॑ चित्तमत्यर्थ” वासयति, गये 
स्तन्मयीकरणात्‌ संन्ततेः । पुष्पेस्तिलवासनव॒त्‌_ |? ( यशोमित्र॒ब्याख्या 2 | 


छ०  बौद्ध-धमं-दर्शन 


भली भाँति प्रहाण किये विना, काय-प्रश्नव्धि द्वारा कायक्लम को अ्रच्छी तरह शान्त किये विना, 
वीये द्वारा आलस्य और अकमंण्यता का अच्छी तरह परित्याग किये विना, शमथ-निमित्त 
की भावना द्वारा खेद और चित्त की अनवस्थितता का उन्मूलन किये विना तथा समाधि के अन्य 
भ्रन्तरायों का अच्छी तरह उपशम किये विना जो योगी ध्यान सम्पादित करता है, उसका ध्यान 
'शीघ्र ही भिन्‍न हो जाता है । पर, जो योगी समाधि के अन्तरायों का श्रत्यन्त प्रहाण कर ध्यान 
सम्पादित करता है, वह दिन-भर समाधि में रत रह सकता है । इसलिए, जो योगी श्रपंणा 
की चिर-स्थिति चाहता है, उसे श्रन्तरायों का श्रत्यन्त प्रहाण करके ही ध्यान सम्पन्न करना 
चाहिए । समाधि-भावना के विपुलभाव के लिए लब्ध-प्रतिभाग-निमित्त की वृद्धि करनी चाहिए 
जिस प्रकार भावना द्वारा ही निमित्त की उत्पत्ति होती है; उसी प्रकार भावना द्वारा उसकी 
वृद्धि भी होती है । इस प्रकार, ध्यान-भावना भी वृद्धि को प्राप्त होती है । प्रतिभागनिमित्त 
की वृद्धि के लिए दो भूमियाँ हं--१. उपचार और २. श्रपंणा; इन दो स्थानों में से एक में 
तो अ्रवश्य ही इसकी वृद्धि करनी चाहिए 
प्रतिभाग-निमित्त की वृद्धि परिच्छिनन रूप से ही करनी चाहिए । क्योंकि विना परिच्छेद 
के भावना की प्रवृत्ति नहीं होती । इसकी वृद्धि क्रम से चक्रवाल-पर्यन्त की जा सकती है। 
जिस योगी ने पहले ध्यान का लाभ किया है, उसे प्रतिभाग-निभित्त का निरन्तर अभ्यास करना 
चाहिए; पर अ्रधिक प्रत्यवेक्षा न करनी चाहिए । क्योंकि, प्रत्यवेक्षा के आधिक्य से ध्यान के 
अंग अतिविभूत मालूम होते हें भर प्रगुण-भाव को नहीं प्राप्त होते । इस प्रकार बे स्थूल 
आर दुर्बंल ध्यान के अंग उत्तर-ध्यान के लिए उत्सुकता उत्पन्न नहीं करते । उद्योग करने 
पर भी योगी प्रथम ध्यान से च्यूत होता है और दूसरे ध्यान का लाभ नहीं करता । योगी को 
इसलिए पाँच प्रकार से प्रथम ध्यान पर आधिपत्य प्राप्त करना चाहिए | तभी द्वितीय: ध्यान की 
प्राप्ति हो सकती है । पाँच” प्रकार यह हें--१. आावजंन, २. सम, ३. अधिष्ठान, ४. व्यृत्थान 
« और ४५. प्रत्यवेक्षण । 
; इष्ट देश और काल में ध्यान के प्रत्येक अंग को इष्ट समय के लिए शीघ्र यथारुचि 
. प्रवृत्त करने की सामर्थ्य आवर्जन-वशिता कहलाती है। जिसकी आावजंन-वशिता सिद्ध हो चुकी 
है, वह जहाँ चाहे, जब चाहे और जितनी देर तक चाहे, प्रथम ध्यान. के किसी अंग. को तुरन्त 
प्रवत्त कर सकता है । आवजंन-वशिता प्राप्त करने के लिए योगी को क्रम से ध्यान के अंगों का 
आवर्जन करना चाहिए । जो योगी प्रथम ध्यान से उठकर पहले वितर्क का आवर्जन करता है 
आर भवांग का उपच्छेद करता है; उसमें उत्पन्त श्रावजन के बाद ही वितर्क को आालम्बन बना 
चार या पाँच जवन (चेतनाएँ) उत्पन्न होते हें। तदनन्तर, दो क्षण के लिए भवांग में पात 
होता है । तब विचार को झ्रालम्बन बना उक्त प्रकार से फिर जबन उत्पन्न होते हैं। इस प्रकार 
; ध्यान के पाँचों अ्रंगो में चित्त को निरन्तर प्रेषित करने की शक्ति योगी को प्राप्त होती है। 
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१. “अधिगमेन सम संस्म्प्युत्तस फ्रानरस सम्माआपज्जनं पटिपज्जन संमापज्जन॑ कानसमन्निता |? 
( परमत्थ मन्जूसाटीका ) 


* पंचम प्रध्याम ७१ 


अंगवर्जन के साथ ही शीघ्र ध्यान-समंगी होने की योग्यता एक या दस अंगुलि- 
स्फोट के काल तक वेग को रोककर ध्यान की प्रतिष्ठा करने की शक्ति अ्रधिष्ठान-वशिता है । 
ध्यानसमंगी होकर ध्यान से उठने की साम्थ्य॑ व्युत्थान-वशिता है। यह व्युत्थान भवांग -चित्त 
की उत्पत्ति ही है। पूर्व परिकर्म-वश इस प्रकार की शक्ति सम्पन्न करना कि, में इतने क्षण 
ध्यान-समंगी होकर ध्यान से व्युत्थान करूँगा, व्युत्थान-वशिता है। वितकक आदि ध्यान के. अंगों 
के यथाक्रम आवजंन के अनन्तर जो जवन प्रवृत्त होते है वे, प्रत्यवेक्षण के जवन हैं । इनके 
प्रत्यवेक्षण की शक्ति प्रत्यवेक्षण-वशिता है। 


जो इन पाँच प्रकारों से प्रथम ध्यान में अ्रभ्यस्त हो जाता है, वह परिचित प्रथम ध्यान 
से उठकर यह विचारता है कि प्रथम ध्यान सदोष है। क्‍योंकि, इसके वितकं-विचार स्थूल हैं 
झौर इसलिए इसके अंग दुबंल और परिक्षीण (>-श्रोडारिक ) हँ। यह देखकर कि द्वितीय- 
ध्यान की वृत्ति शान्त है और उसके प्रीति, सुख श्रादि शान्‍्ततर और प्रणीततर हें, उसे द्वितीय 
ध्यान के अधिगम के लिए यत्नशील होना चाहिए और प्रथम ध्यान की अपेक्षा नहीं करनी 
चाहिए। जव स्मृति-सम्प्रजन्यपूर्वंक ) वह ध्यान के अंगों की प्रत्यवेक्षा करता है, तव उसे मालूम 
होता है कि वित्क-विचार स्थूल हें श्रौर प्रीति, सुख और एकाग्रता शान्त हैं । वह स्थूल अंगों 
के प्रहाण तथा शान्‍्त अंगों के प्रतिलाभ के लिए उसी पृथ्वी-निमित्त का बारम्बार ध्यान करता 
है। तब भवांग का उपच्छेद हो चित्त का आवर्जन होता है। इससे यह सूचित होता है कि अब 
द्वितीय ध्यान सम्पादित होगा । उसी पृथ्वी-कसिण में चार या पाँच जवन उत्पन्न होते हें । 
केवल अ्रन्तिम जवन रूपावचर दूसरे ध्यान का है । 


द्वितीय ध्यान के पक्ष में वितक और विचार का अनुत्पाद होता है। इसलिए, द्वितीय 

ध्यान वितर्क और विचार से रहित है | वितकं-सम्प्रयुक्त स्पर्श आदि. धर्म द्वितीय ध्यान में रहते 
हैं; पर प्रथम ध्यान के स्पर्श आदि से भिन्‍न प्रकार के होते हें | द्वितीय ध्यान के केवल तीन 

प्रंग हँ--१. प्रीति, २. सुख और ३. एकाग्रता। द्वितीय-ध्यान 'सम्प्रसादन' है। अर्थात्‌, 

श्रद्धायक्त होने के कारण तथा वितक-विचार के क्षोभ के व्यूपशम के कारण यह चित्त को 

सुप्रसन्न करता है । सम्प्रसाद इस ध्यान का परिष्कार है । यह ध्यान वितकं-विचार से अध्यारूढ 


न होने के कारण अग्र और श्रेष्ठ हो ऊपर. उठता है, अर्थात्‌ समाधि की वृद्धि करता है। 
इसलिए, इसे 'एकोदिभाव' कहते है। 


१. काय और चित्त की अवस्थाओं की प्रत्यवेक्षा 'सम्प्रजन्य कहलाती है | 
२. “्रीत्यादयः प्रसादश्च द्वितीयेडन्नचतुष्टयम्‌ | तृतीये पब्च तृपेक्षा स्मृतिश्ञानं सुख स्थिति: ॥॥” 

" ( अभिधम्मकोश ८७, ८८) | 
३. “एको उदेतीति एकोदि। वितक्कविचारे हि अनुज्कारूठ्ता अग्गो सेटठो ह॒त्वा. उदेतोति 
.  अत्यो । सेटडोपि हि लोके एकोति बुच्चति । वितक्कविचारविरहितो वा एको असहायो 


हुत्वा इति पि वत्तू, वदठति। अथवा सम्पयुत्तपम्भे उदायतीति उदि उदठुयेतीति अत्यो 
सेटठुटठेन एको च सो उदि चाति एकोदिः समाधिस्सेतें अधिवचनं, इति इस एकोदिं 


७२ बौद्ध-धमं-दशन 


पहला ध्यान वितकके-विचार के कारण [क्षुब्ध ,और समाकुल होता है। इसलिए, उसमें 
यथार्थ श्रद्धा होती है, तथापि वह 'सम्प्रसादन” नहीं कहलाता। सुप्रसन्न न होने के प्रथम ध्यान 
की समाधि भी अ्रच्छी तरह आविभू त_ नहीं होती । इसलिए, उसका एकोदिभाव नहीं होता । 
किन्तु दूसरे ध्यान में वितक और विचार के अभाव से श्रद्धा अवकाश पाकर बलवती होती है 
और बलवती श्रद्धा की सहायता से समाधि भी अश्रच्छी तरह श्राविभूत होती है । 
द्वितीय ध्यान का भी उक्त पाँच प्रकार से अभ्यास करना चाहिए। द्वितीय ध्यान से 
उठकर योगी विचार करता है कि द्वितीय ध्यान भी सदोष है। क्‍योंकि, इसकी प्रीति स्थूल है 
ओऔर इसलिए इसके अंग दुर्बंल हें। इस प्रीति के बारें में कहा है कि इसने परियग्रह में प्रेम का 
परित्य।ग नहीं किया और यह तृष्णा-सहगत होती है । क्‍योंकि, इस प्रीति की प्रवृत्ति का आकार 
उद्वेगपू्ण होता है। यह देखकर कि तृतीय ध्यान की वृत्ति शान्‍्त है, तृतीय ध्यान के लिए 
यत्नशील होना चाहिए। जब वह ध्यान के श्रंगों की प्रत्यवेक्षा करता है, तब उसे प्रीति स्थल 
ओर सुख-एकाग्रता शान्‍्त मालूम होते हें। वह स्थूल अ्रंग के प्रहाण के लिए पृथ्वी-निमित्त 
का बारम्बार चिन्तन करता है। तब भवांग का उपच्छेद हो चित्त का आवर्जन होता है । 
तदनन्तर, उसी पृथ्वी-कसिण आलम्बन में चार या पाँच जवन उत्पन्न होंते हें। इनमें केवल 
अन्तिम जवन रूपावचर तृतीय ध्यान का है। तृुतीय-ध्यान के क्षण में प्रीति का अन॒त्पाद होता 
है। इस ध्यान के दो अंग हें---१. सुख और २. एकाग्रता । उपेक्षा, स्मृति और सम्प्रजन्य 
इसके परिष्कार 


प्रीति का अतिक्रमण करने से श्रौर वितर्क-विचार के उपशम से त॒तीय ध्यान का लाभी 
उपेक्षाभाव रखता है, वह समदर्शी होता है, श्रर्थात्‌ पक्षापात-रहित हो देखता है। इसकी सम- 
दर्शिता विशद, विपुल और स्थिर होती है। इस कारण तृतीय ध्यान का लाभी उपेक्षक 
कहलाता है । 

उपेक्षा दस प्रकार की होती है--१. षडंगोपेक्षा, २. ब्रह्म विहारोपेक्षा, ३. बोध्यंगों- 
पेक्षा, ४. वीयपिक्षा, ५. संस्कारोपेक्षा, ६. वेदनोपेक्षा, ७. विपश्यनोपेक्षा, ८. तत्रमध्यत्वोपेक्षा, 
€. ध्यानोपेक्षा और १०. परिशद्धयुपेक्षा । 

छः इन्द्रियों के छः इष्ट-अ्रनिष्ट विषयों से क्लिष्ट न होना और अपनी शुद्ध-प्रकृति को 
निश्चल रखना 'षडंगोपेक्षा' है । सब प्राणियों के प्रति समभाव रखना ब्रह्म विहारोपेक्षा कहलाती 
है। आालम्बन में चित्त की समप्रव॒त्ति से श्र प्रग्रह-निग्नह-सम्प्रहरषंण के विषय में व्यापार का 
अभाव होने से सम्प्रयुक्त धर्मों में उदासीन वृत्ति को बोध्यंगोंपेक्षा कहते हें। जो वीये लीन 
ओऔर उद्धत भाव से रहित है, उसे वीयंपिक्षा कहते हें। भावना की समप्रव॒त्ति के समय जो 
उपेक्षाभाव होता है, उसे वीयंपिक्षा कहते है । प्रथम ध्यान आदि से -नीवरण आदि का 
प्रह्यण होता है, यह निश्चय कर और नीवरणादि धर्मों के - स्वभाव की परीक्षा कर संस्कारों के 


भावेति वडढेतीति इदं दुतियन्कानं एकोद्विभावं | ( विसद्धिमग्गो, प०१५६ ) 
यहाँ शान 'सम्प्रशान!-'सम्प्रजन्य' है । “ह्थिति? 'समाधि' है। 


पंचम प्रंध्याय॑ ७३ 


ग्रहण में जो उपेक्षा उत्पन्न होती है, वह संस्कारोपेक्षा है। यह उपेक्षा समाधिवश भ्राठ5)? और 
विपश्यनावश दस प्रकार की है। जो उपेक्षा दुःख और सुख से रहित है, वह वेदनोपेक्षा 
कहलाती है । श्रनित्यादि लक्षणों पर विचार करने से पंचस्कन्ध के विषय में जो उपेक्षा उत्पन्न 
होती है, वह “विपश्यनोपेक्षा' है । जो उपेक्षा सम्प्रयुक्त धर्मों की समप्रवृत्ति में हेतु होती है, वह 
'तत्रमध्यत्वोपेक्षा' है। जो उपेक्षा तृतीय ध्यान के अ्ग्रसुख के विषय में भी पक्षपात-रहित है, वह 
ध्यानोपेक्षा' कहलाती है । जो उपेक्षा नीवरण, वितर्क॑, विचारादि अन्तरायों से विमुक्‍्त है और 
जो उनके उपशम के व्यापार में प्रवृत्त नहीं है, वह 'पारिशुद्धयुपेक्षा' कहलाती है । 
इन दस प्रकार की उपेक्षाओ्रों में षडंगोपेक्षा, ब्रह्म विचारोपेक्षा, बोध्यंगोपेक्षा, तत्नमध्यत्वो- 

पेक्षा, ध्यानोपेक्षा और पारिशुद्धयुपेक्षा अर्थ में एक हें; केवल अवस्था-भेद से सेंज्ञा में भेद किया 
गया है । इसी प्रकार, संस्कारोपेक्षा और विपश्यनोपेक्षा का अर्थतः एकीभाव है । यथार्थ में दोनों 
प्रज्ञा के कार्य हैं। केवल कार्य के भेद से संज्ञा-भेद किया गया है। विपश्यना-ज्ञान द्वारा 
लक्षण-त्रय का ज्ञान होने से संस्कारों के अनित्यभावादि के विचार में जो उपेक्षा उत्पन्न होती 
है, वह विपश्यनोपेक्षा है। लक्षण-त्रय के ज्ञान से तीन भवों3 को आदीप्त देखनेवाले योगी को 
संस्कारों के ग्रहण में जो उपेक्षा होती है, वह संस्कारोपेक्षा है। किन्तु वीयंपिक्षा और वेदनोपेक्षा, 
एक दूसरे से, तथा अन्य उपेक्षाओ्रों से, अर्थ में भिन्‍त हें । इन दस उपेक्षाओ्रों में से यहाँ ध्यानो- 
पेक्षा अभिप्रेत है। उपेक्षा-भाव इसका लक्षण है; प्रणीत सुख का भी यह आस्वाद नहीं करती, 
प्रीति से यह विरक्‍त है और व्यापार-रहित है । 

यह उपेक्षा-भाव प्रथम तथा द्वितीय ध्यान में भी पाया जाता है। पर, वहाँ वितक आ्रादि 
से अभिभूत होने के कारण इसका कारें अव्यक्त रहता है, तृतीय ध्यान में वितक, विचार और 
प्रीति से अनभिभूत होने के कारण इसका कार्य परिव्यक्त होता है, इसलिए इसी ध्यान के सम्बन्ध 
में कहा गया है कि योगी तृतीय ध्यान का लाभ कर उपेक्षा-भाव से विहार करता है। तृतीय 
ध्यान का लाभी सदा जागरूक रहता है और इस बात का ध्यान रखता है कि प्रीति से प्रपनीत 
तृतीय ध्यान का सुख प्रीति से फिर सम्प्रयुक्त न हो जाय । तृतीय ध्यान का सुख अति मधुर है । 
इससे बढ़कर कोई दूसरा सुख नहीं है और जीव स्वभाव से ही सुख में अनुरक्त होते हें। इसी 
लिए योगी इस ध्यान में स्मृति और सम्प्रजन्य द्वारा सुख में आसक्त नहीं होता और प्रीति को 
उत्पन्न नहीं होने देता । जिस प्रकार छूरे की धार पर बहुत सभालकर चलना,होता है, उसी 
प्रकार इस ध्यान में चित्त की गति का भली भाँति निरूपण करना पड़ता है और सदा सतक 
एवं जागरूक रहना पड़ता है । 

योगी इस ध्यान में चंतसिक सुख का लाभ करता है और ध्यान से उठकर कायिक सुख 
का भी अनुभव करता है; क्योंकि उसका शरीर अति प्रणीत रूप से व्याप्त हो जाता है। 

- ., चार ध्यान और चार आरूप्य । पु 


२. चार मार्ग, चार फल, शून्यता-विहार और अनिमित्त का विहार | 
३. कामभव) रूपभव और अरूपभव्र । 
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"३४ बौद्ध-धर्म-दहांन 


जब तीसरे ध्यान का पाँच प्रकार से श्रच्छी तरह भ्रभ्यास हो जाता है, तब तृतीय ध्यान 
से उठकर योगी विचारता है कि तृतीय ध्यान सदोष है; क्योंकि इसका सुख स्थल है और इसलिए 
इसके अंग दुबंल हे । यह देखकर कि चतुर्थ ध्यान शानन्‍्त है, उसे चतुर्थ ध्यान के अधिगम के लिए 
यत्नशील होना चाहिए 
जब स्मृति-सम्प्रजन्यपूर्वक वह ध्यान के अंगों की प्रत्यवेक्षा करता है, तव उसे मालूम होता 
है कि चतसिक सुख स्थल हें और उपेक्षा, वेदना तथा चित्तकाग्रता शान्त हं । तब स्थूल अंग के 
प्रहाण तथा शान्त अंगों के प्रतिलाभ के लिए वह उसी पृथ्चीनिमित्त का वार-बार ध्यान करता है । 
भवांग का उपच्छेद कर चित्त का झ्रावज॑ न होता है, जिससे यह सूच्चित होता है कि झव चतुर्थ 
ध्यान सम्पादित होगा, उसी पृथ्वी-कम्मिण में चार या पाँच जवन उत्पन्न होते हैं, केवल अन्तिम 
जवन रूपावचर चौथे ध्यान का है । 
. चतुर्थ ध्यान के दो भंग हें--१. उपेक्षा-वेदना श्र २. एकाग्रता। चतुर्थ ध्यान के 
उपचार-क्षण में चंतसिक सूख का प्रहाण होता है । का्यिक दुःख का प्रथम ध्यान के उपचार- 
क्षण में, चौतसिक दःख का द्वितीय और कायिक सूख का तृतीय ध्यान के उपचार-क्षण में निरोध 


] 
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होता है; पर श्रतिशय निरोध उस ध्यान की शअ्रर्पणा में ही होता हैं। भ्रथम ध्यान दे 
क्षण में जो निरोध होता है, वह अत्यन्त निरोध् नहीं है, पर ;॒ न 
शरीर सुख से भ्रवक्रान्त होता है । इस प्रकार, प्रतिपक्षी सुख 
होता है । इसी प्रकार, यद्यपि द्वितीय ध्यान के उपचार-क्षण में चतसिक दुःख का भ्रह्मांण होता 
है, तथापि वितर्क और विचार के कारण चित्त का उपबात ही सकता हैं, पर श्रपं णा में वितर्क और 
विचार के अभाव से इसकी कोई सम्भावना नहीं है । इसी प्रकार, यद्यपि तृतीय ध्यान के उपचार- 
क्षण में कायिक सुख का निरोध होता है, तथापि सुख के प्रत्यय ( --हेतु) प्रीति के रहने सें कायिक 
सुख की उत्पत्ति सम्भव है। पर अपंणा में प्रीति के अत्यन्त निरोध से इसकी सम्भावना नहीं 
रह जाती । इसी तरह चतुर्थ ध्यान के उपचार-क्षण में अपंणा-प्राप्त उपेक्षा के श्रभाव तथा 
भली भाँति चंतसिक सुख का अतिक्रम न होने से चेतसिक सुख की उत्पत्ति सम्भव है, 
पर अर्पणा में इसकी सम्भावना नहीं ह । 

यह दुःख और सुख-रहित बेदना अतिसूक्ष्म और दुर्विज्ञेग है; सुगमता से इसका ग्रहण 
नहीं हो सकता । यह न कायिक सुख है, न कायिक दुःख; न चतसिक सुख है, न चतसिक दु:ख । 
यह सुख, दुःख, सौमनस्य ("-चंतसिक सुख ) और दोर्मनस्य (>-चतसिक दुःख ) का श्रभाव- 
मात्र नहीं है । यह तीसरी वेदना है । इसे उपेक्षा भी कहते है । यही उपेक्षा चित्त की विमुक्ति 
(पालि-- चेतोविमुति ) है। सुख-दुःखादि के प्रह्यण से इसका अधिगम होता है । 

सुख आदि के घात से राग-द्वेष-प्रत्यय ( --हेतु )-सहित नष्ट हो जाते है, श्रर्थात्‌ उनका 
दूरीभाव हो जाता है। चतुर्थ ध्यान में स्मृति परिशुद्ध ” होती है। यह परिशुद्धि उपेक्षा 
के द्वारा होती है, श्रन्यथा नहीं है । केवल स्मृति ही परिशुद्ध नहीं होती किन्तु सब सम्प्रयुकत 


१. ““चत्वायन्त्ये स्मृत्युपेक्षाइसुखा<दुःखसमा धयः ।? ( अभिधर्मकोश, ८।८ ) 
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धर्म भी परिशुद्ध हो जाते हँ। यद्यपि पहले तीन ध्यानों में भी उपेक्षा विद्यमान है, तथापि 
उनमें वित्क आदि विरोधी धर्मों द्वारा श्रभिभूत होने से तथा सहायक प्रत्ययों की विकलता से 
उनकी अपेक्षा अपरिश्‌द्ध होती है और उसके अपरिशुद्ध होने से सहजात धर्म, स्मृति आदि 
भी अपरिशुद्ध होते हें। पर, चतुर्थ ध्यान में वितर्क आदि विरोधी धर्मों के उपशम से तथा 
उपेक्षा-बेदना के प्रतिलाभ से उपेक्षा अत्यन्त परिशुद्ध होती है और साथ ही स्मृति आदि 
भी परिशद्व होती हें। ू + अंक 

ध्यान-पंचक के द्वितीय ध्यान” में केवल वितर्क नहीं होता और विचार, प्रीति, सुख, 
आर एकाग्रता यह चार अंग होते हेँ। तृतीय ध्यान में विचार का परित्याग होता है और 
प्रीति, सुख और एकाग्रता यह तीन अ्रंग होते हैँ; भ्रन्तिम दो ध्यान ध्यान-चतुष्क के तृतीय 
ओर चतुर्थ हैं । ध्यान-चतुष्क के द्वितीय ध्यान को ध्यान-पंचक में दो ध्यानों में विभक्‍त 
करते हूँ । 


-- 
शछापा- 


कप्तिण--सुखपुूर्वक वेठकर जल में निमित्त का ग्रहण करना चाहिए । नील, 
पीत, लोहित श्रौर श्रवदात वर्णों में किसी वर्ण का जल ग्रहण न करना चाहिए। पूर्व इसके 
कि आकाश का जल भूमि पर प्राप्त हो, उसे शुद्ध वस्त्र में ग्रहण कर किसी पाज्न में रखना 
चाहिए । इस जल का या किसी दूसरे शुद्ध जल का व्यवहार करना चाहिए । जल से भरे मात्त 
को ( विदत्यि चतुरंगुल-वत्तुल ) विहार के प्रत्यन्त में किसी ढके स्थान में रखना चाहिए। 
भावना करते हुए वर्ण और लक्षण की. प्रत्यवेक्षा न करती चाहिए। भावना करते-करते क्रम से 
पूर्वोक्त प्रकार से निमित्तद्रय' की उत्पत्ति होती है, पर इसका उद्‌ग्रह-निमित्त चलित प्रतीत 
होता है। यदि जल में फेन शौर बुद्बुद्‌ उठता हो, तो कसिण-दोष प्रकट हो जाता है। 
प्रतिभाग-निमित्त स्थिर है | उक्तरीत्या योगी 'आ्रपो-कसिण' का आलम्बन कर ध्यानों का उत्पाद 
करता है । [ 
तेजों-ऋकशिज--तेजो-कसिण की भावना करने की इच्छा रखनेवाले योगी को अग्ति में 
निभित्त का ग्रहण करना चाहिए ! जो अधिकारी है, वह अकृत अग्नि में भी-जसे दावाग्नि-निमित्त 
का उत्पाद कर सकता है, पर जो अधिकारी नहीं है, उसे सूखी लकड़ी लेकर आग जलाना पड़ता * 
है । चटाई, चमड़े या कपड़े के टुकड़े में एक वालिश्त चार अंगुल का छेद कर उसे अपने 
सामने रख लेना चाहिए, जिसमें नीचे का तृण-काष्ठ और ऊपर की धूमशिखा न दिखाई 
देकर केवल मध्यवर््ती अग्नि की घनी ज्वाला ही दिखलाई दे । इसी घनी ज्वाला में निमित्त 
का ग्रहण करना चाहिए । नील, पीत आदि वर्ण तथा-उष्णता श्लादि लक्षण की प्रत्यवेक्षा न 
करनी चाहिए । केवल प्रज्ञप्तिमात्न में चित्त को प्रतिष्ठित कर भावना करनी चाहिए। उक्त 
प्रकार से भावना करने पर कऋमपूर्वक दोनों निमित्त उत्पन्न होते हें। उद्ग्रह-निमित्त में 
अग्निज्वाला खण्ड-खण्ड होकर गिरती हुई मालूम होती है । प्रतिभाग-निमित्त*निश्चल 





१. ध्यान-पंचक के द्वितीय ध्यान को अभिपमेफ्रोश में ध्यानान्तर' कहा है : “अतके' ध्यानमन्तरम्‌ /(८२२) 
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होता है। उक्तरीत्या योगी उपचार-ध्यान का लाभी हो, क्रमपूर्वक ध्यानों का उत्पाद 
करता है । 
वबायो-फसिण--योगी को वायु में निमित्त का ग्रहण करना होता है । दृष्टि या स्पर्श 
द्वारा इस निमित्त का ग्रहण होता है। 
घने पत्तों-सहित गन्ना, बाँस या किसी दूसरे वृक्ष के अ्रग्रभाग को वायु से संचालित 
होते देखकर चलनाकार से निमित्त का ग्रहण कर प्रहारक-वायु-संघात में स्मृति की प्रतिष्ठा 
करनी चाहिए या शरीर के किसी प्रदेश में वायु का स्पर्श अ्रनुभव कर संघट्टनाकार में निमित्त 
का ग्रहण कर वायु-संघात में स्मृति की प्रतिष्ठा करनी चाहिए । इसका उद्ग्रह-निमित्त चल 
झौर प्रतिभाग-निमित्त निश्वल झौर स्थिर होता है । ध्यानोत्पाद की प्रणाली वही है. जो 
पृथ्वी-कसिण के सम्बन्ध में बनाई गई है । 
नील-कसिण--जो अ्रधिकारी है, उसे नील-पृष्प-संस्तर, नील-बवस्त्न या नीलमणि 
देखकर निमित्त का उत्पाद होता है। पर जो अ्रधिकारी नहीं है, उसे नीले रंग के फूल लेकर 
: उन्हें टोकरी में फैला देना चाहिए और ऊपर तक फूल की पत्तियों को इस तरह भर देना 
चाहिए, जिसमें केसर या वुन्‍्त न दिखलाई पड़े या टोकरी को नीले कपड़े से इस तरह बाँधना 
चाहिए, जिसमें वह नील-मण्डल की तरह मालूम पड़े ; या नील वर्ण के किसी धातु को लेकर 
चल-मण्डल बनावे या दीवार पर उसी धातु से कसिण-मण्डल बनावें और उसे किसी 
झ्रसदुश वर्ण से परिच्छिन्न कर दे । फिर उसपर भावना करे । शेष क्रिया पृथ्वी-कसिण के 
समान है। 
पीत-कसिण--पीतवर्ण के पुष्प, वस्त्न या धातु में निमित्त का ग्रहण करना 
पड़ता है । 
लोहित-कसिण--रक्तवर्ण के पुष्प, वस्त्न या धातु में नील-कसिण की तरह भावना 
करनी होती है । 
भ्रवदात-कसिण--अ्रवदात-पुष्प, वस्त्न या धातु में नील-कसिण की तरह भावना करनी 
होती है । 
झालोक-कसिण--जो अ्रधिकारी है, वह प्राकृतिक आलोक-मण्डल में निमित्त का ग्रहण 
करता है । सूर्य या चन्द्र का जो आलोक खिड़की या छेद के रास्ते प्रवेश कर दीवार या जमीन 
पर झआलोक-मण्डल बनाता है या घने वृक्ष की शाखाओं से निकलकर जो आलोक जमीन पर 
झ्रालोक-मण्डल बनाता है, उसमें भावना. द्वारा योगी निमित्त का उत्पाद करता है। पर यह 
ग्वभास-मण्डल चिरकाल तक नहीं रहता । इसलिए, साधारण-जन इसके द्वारा निमित्त का 
उत्पाद करने में श्रसमर्थ भी होते हें । ऐसे लोगों को घट में दीपक जलाकर घट के म्‌ख को 
ढक देना चाहिए, श्रौर घट में छेदकर घट को दीवार के सामने रख देना चाहिए। छेद से 
दीप का जो श्रालोक निकलता है, वह दीवार पर मण्डल बनाता है। उसप्ती श्रालोक-मण्डल 
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में भावना करनी चाहिए। उद्ग्रह-निमित्त दीवार या जमीन पर बने आलोक-मण्डल की तरह 
होता है। प्रतिभाग-निमित्त बहल और शुभ्र आलोक-पुज की तरह होता है। 


परिच्छिन्नाकाश-कसिण--जो अ्रधिकारी है, वह किसी छिद्र में निमित्त का उत्पाद कर 
लेता है। सामान्य योगी सुच्छन्न मण्डल में या चमड़े की चटाई में एक बालिश्त चार अंगुल 
का छेद बनाकर उसी छेद में भावना द्वारा निमित्त का ग्रहण करता है। उद्ग्रह-निमित्त 
दीवार के कोनों के साथ छेद की तरह होता है। उसकी वृद्धि नहीं होती । प्रतिभाग-निमित्त 
आाकाश-मण्डल की तरह उपस्थित होता है । उसकी वृद्धि हो सकती है । 
दस अशुभ क्स्थान 


कर्मस्थानों का संक्षिप्त विवरण ऊपर दिया गया है | उद्धमातक आदि इन दस कर्मस्थानों 
का ग्रहण आचाय॑ के पास ही करना चाहिए | कर्मस्थान सभाग है या विसभाग, इसकी परीक्षा 
करनी चाहिए । पुरुष के लिए स्त्री-गरीर विसभाग है और स्त्री के लिए पुरुष-शरीर । इसलिए, 
झ्रशुभ कर्मस्थान अमुक जगह पर है, ऐसा जानने पर भी उसको ठीक जाँच करके ही उस स्थान 
पर जाना चाहिए । जाने के पहले संघस्थविर या अ्रन्य किसी स्थविर-भिक्ष्‌ को कहकर ही 
जाना चाहिए । ऐसे कर्मस्थान प्राय: एमशान पर ही मिलते हँ, जहाँ वन्य पशु, भूत-प्रेत और 
चोरों का भय रहता है । संघस्थविर को कहकर जाने से योगावचर-भि क्षु की पूर्ण व्यवस्था की 
जा सकती है | योगी को ऐसे कर्मस्थान के पूस॒ अकेला जाता चाहिए। उपस्थित स्मृति से, 
संवुत इन्द्रियों से, एकाग्रचित्त से, जिस प्रकार क्षत्रिय अभिषेक-स्थान पर, या यजमान यज्ञशाला 
पर, या निर्धन निधि-स्थान की ओर समनस्यचित्त से जाता है, उसी प्रकार योगी को अशुभ- 
कर्मस्थान के पास जाना चाहिए। वहीं जाकर अशुभ निमित्त को सहज भाव से देखना 
चाहिए । उसको वर्ण, लिग, संस्थान, दिशा, अवकाश, परिच्छेद, सन्धि, विवर आदि निमित्तों 
को सुगू हीत करना चाहिए | अशुभ ध्यान के गुणों का दर्शन करके अशुभ कमस्थान को भ्रमूल्य 
रत्न के समान देखकर उसे चित्त को उस आलम्बन पर एकाग्र करना चाहिए और सोचना 
चाहिए कि ---“में इस प्रतिपदा के कारण जरा-मरण से मुक्त होऊँ ।”” चित्त की एकाग्रता के 
साथ ही वह वह कामों से विविक्त होता है, अकुशल धर्मों से विविक्त होता है और विवेकज 
प्रीति के साथ प्रथम ध्यान को प्राप्त करता है । इस कर्मस्थान में प्रथम ध्यान को आगे बढ़ाया 
नहीं जाता; क्योंकि यह आलम्बन दुरबंल होने से वितक के विना चित्त उसमें स्थिर नहीं रहता । . 
इसी कारण प्रथम ध्यान के बाद इसी आलम्बन को लेकर द्वितीय ध्यान असम्भव है । 
दस अ्नुस्मृतियाँ 
दस कसिण और दस अशुभ कमंस्थान के बाद दस अनुस्मृति-कर्मस्थान उद्िष्ट हैं। 
पुन:-पुन: उत्पन्न होनेवाली स्मृति ही अनुस्मृति है। प्रवत्तेन के योग्य स्थान में ही प्रवृत्त होने 
के कारण अनुरूप स्मृति को भी अनुस्मृति कहते हे । दस अनुस्मृतियाँ इस प्रकार हें : 
बुद्धानुस्पृति--बुद्ध की अ्नुस्मृति, जो योगी इस अनुस्मृति को प्राप्त करता चाहता 
है, उसे प्रसादयुक्त चित्त से एकान्त में बंठकर “भगवान्‌ भ्रहँतु सम्यक्‌ सम्बुद्ध हें, विद्याचरण- 
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सम्पन्न हें, सुगत हैँ, लोकविद्‌ हें, शास्ता हैं? इत्यादि प्रकार से भगवान्‌ बुद्ध के गुणों का 
अनुस्मरण करना चाहिए। इस प्रकार, बुद्ध के गुणों का अनु स्मरण करते समय योगी के चित्त 
में न राग पयु त्थित होता है, न द्वेष पयु त्थित होता है, न मोह पय त्थित होता है। तथागत 
के चित्त का आलम्बन करने से उसका चित्त ऋजु होता है, नीवरण विष्कम्भित होते हैं 
भौर बुद्ध के गूणों का ही चिन्तन करनेवाले वितर्क और विचार उत्पन्न होते हैँ । बृद्धग॒णों के 
वितकं-विचार से प्रीति उत्पन्न होती है, प्रीति से प्रश्नव्धि पंदा होती है, जो काय और चित्त 
को प्रशान्त करती है। प्रशान्त भाव से सुख झौरं सुख से समाधि की प्राप्ति होती है। इस 
प्रकार अनुक्रम से एक क्षण में ध्यान के अंग उत्पन्त होते हैं । बुद्ध -गुणों की गम्भीरता के 
कारण और नाना प्रकार के गुणों की स्मृति होने के कारण यह चित्त श्रपंणा को प्राप्त नहीं 
होता, केवल उपचार-समाधि ही प्राप्त होती है । यह समाधि बुद्ध गुणों के झनुस्मरण से उत्पन्न 
होती है, इसलिए इसे बुद्धानुस्मृति कहते हो । 

इस बुद्धानुस्मृति से अनुयुवत भिक्षु शास्ता में सगौरव होता है, प्रसन्‍न होता है, श्रद्धा, 
स्मृति, प्रज्ञा और पुण्य-व पुल्य को प्राप्त करता है, भव-भ रव को सहन करता है। बुद्धानुस्मृति 
के कारण उसका शरीर भी चत्यगृह के समातव पूजाह ता है, उसका चित्त वुद्धभूमि में 


प्रतिष्ठित होता है ! 
धर्मानस्मृप्ति--धर्मा नुस्मृति को प्राप्त करने के इच्छक योगी को विचार करना 


चाहिए कि भगवान्‌ से धर्म स्वाख्यात है। यह धर्म संदृष्टिक, श्रकालिक, एहिपस्सिक, 
ओऔपने य्यिक ओर विज्ञों से ध्रत्यक्ष जानने योग्य है। इस प्रकार धर्म की स्मृति करने से वह धर्म 


हि 


में सगौरव होता है। श्रनृत्तर धर्म के अधिगम में उसका चित्त प्रवृत्त होता है। इसमें भी 
अपंणा प्राप्त नहीं होती । केवल उपचार-समाधि प्राप्त होती है । 

संघानुस्मुति--संघानुस्मृति को प्राप्त करने के इच्छुक योगी को विचार करना 
चाहिए कि भगवान्‌ का श्रावक-संव सुप्रतिपन्‍न है. ऋजुप्रतिपन्‍न, श्रार्य धर्म प्र तिपन्न है, सम्यक्त्व- 
प्रतिपन्न है । भगवान्‌ का श्रावक-संघ श्रोतापन्‍न आदि अ्रष्ट पुरुषों का वना हुआ है। वह 
दक्षिणेय है, श्रंजलिकरणीय है, श्रौर लोक के लिए श्रनुत्तर पुण्य-क्षेत्र है । इस प्रकार की संघानु- 
स्मृति से योगी संघ में सगौरव होता है, श्रनुत्तर मार्ग की प्राप्ति में उसका चित्त दृढ होता है । 


यहाँ पर भी केवल उपचार-समाधि होती है। 
शोलपनुस्मुति---शीलानृस्मृति में योगी एकान्त स्थान में अपने शीलों पर विचार 


करता है कि “अ्रहो ! मेरे शील अ्रखण्ड, अच्छिद्र, अ्रशबल, अ्किल्बिष, स्वतन्त्र विज्ञों से 
प्रशस्त, अपरामृष्ठ और समाधि-संवत्तनिक हैं ।” यदि योगी गृहस्थ हो, तो गृहस्थ-शील का, 
प्रत्रजित हो, तो प्रव्नजितशील का, स्मरण करना चाहिए । इस श्रनुस्मृति से योगी शिक्षा में 
सगौरव होता है । भ्रणुमात्र दोष में भी भय का दर्शन करता है, और श्रनुत्तर शील को प्राप्त 
करता है। इस श्रनुस्मृति में भी श्रपंणा नहीं होती । उपचार-ध्यान-मात्र होता है । 
त्यागानुस्मृति--त्यागानुस्मृति को प्राप्त करने से इच्छुक योगी को- चाहिए कि 
_ बहू इस स्मृति को करने के पहले कुछ-न-कुछ दान दे । ऐसा: निश्चय भी करे कि विना -कुछ 
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दान दिये में अन्न-प्रहणन करूँगा। अपने दिये दान को ही आलम्बन बनाकर वह सोचता 
है कि “अहो ! लाभ है मुझे, जो मत्सरमलों से युक्त प्रजा के बीच में भी विगत-मत्सर हो विहार 
करता हू । मुवतत्याग, प्रयतपाणि, व्युत्सगेरत, योग और दान-संविभागरत हँ।” इस विचार 
के कारण चित्त प्रीति-बहुल होतां है और उसे उपचार-समाधि प्राप्त होती है । 

देखतानुस्मृत्ति--देवतानुस्मृति में योगी झार्यमार्ग में स्थिर रहकर चातुर्महाराजिक 
आदि देवों को साक्षी वनाकर अपने श्रद्धादि गुणों का तथा देवताश्रों के पुण्य-सम्भार का ध्यान 
करता है। इस श्रनस्मृति से योगी देवताओं का प्रिय होता है। इसमें भी वह उपचार-समाधि 
को प्राप्त करता है । 

भरणाजुस्मृत्ति--एक भव-पर्यापन्न जीवितेन्द्रिय के उपच्छेद को मरण कहते हें। 
श्रहेतों का वत्तंदुःख-समुच्छेद-मरण या संस्कारों का क्षणभंग -मरण, यहाँ अभिप्रेत नहीं है । 
जीवितेन्द्रिय के उपच्छेद से जो मरण होता है, वही यहाँ भ्रभिप्रेत है। उसकी भावना करने के 
इच्छुक योगी एकान्त स्थान में जाकर 'मरण होगा, जीवितेन्द्रिय का उपच्छेद होगा', ऐसा 
विचार करता है। मरण-मरण' इस प्रकार बार-बार चित्त में विचार करता है । मरणानुस्मृति 
में योग्य आलम्बन को चुनना चाहिए । इष्टजनों के मरणानुस्मरण से शोक होता है, अनिष्ट- 
जनों के मरणानुस्मरण से प्रामोद्य होता है, मध्यस्थ जनों के मरणानुस्मरण से संवेग नहीं होता । 
श्रपने ही मरण के विचार से सन्‍्त्नास उत्पन्न होता है। इसलिए जिनकी पूर्व सम्पत्ति और 
वेभव को देखा हो, ऐसे सत्त्वों के मरण का विचार करना चाहिए, जिससे स्मृति, .संवेग श्रौर 
ज्ञान उपस्थित होता है। इस चिन्तन से उपचार-समाधि की प्राप्ति होती है । मरणानुस्मृति में 
उपयुक्त योगी सतत श्रप्रमत्त रहता है, सर्व भवों से अनभिरति-संज्ञा को प्राप्त करता है, जीवित - 
की तृष्णा को छोड़ता है और निर्वाण को प्राप्त करता है । 

कायगतानुस्मृति--यह अनुस्मुति बहुत महत्त्त को है। बुद्धधोष के अनुसार 
यह केवल बुद्धों से ही प्रवत्तित और सर्वतीर्थिकों का अविषयभूत है। भगवान्‌ ने भी कहा 
है--भिक्षुओ ! एक धर्म यदि भावित, बहुलीकृत है, तो महान्‌ संवेग को प्राप्त करता है, 
महान्‌ अर्थ को, योगक्षेम को, स्मृति-सम्प्रजन्य को, ज्ञान-दर्शन-प्रतिलाभ को, दुष्ट-धर्मे-सुख- 
विहार को, विद्या-विभुक्त-फल-साक्षात्करण को प्राप्त करता है। कौन है वह एक धर्म ९ 
कायगता स्मृति ही बह धर्म हैं। जो कायगता स्मृति को प्राप्त करता है, वह अमृत को प्राप्त 
करता है।” (अंगु० १।४३) | 

कायगता स्मृति को प्राप्त करने का इच्छुक योगी इस शरीर को पादतल से केश-मस्तक 
तक और त्वचा से अस्थियों तक देखता है। इस शरीर में केश, लोम, नख, दन्त, त्वचा, 
मांस, न्हारु, अस्थि, अ्रस्थिमज्ज, वृवक, हृदय आदि बत्तीस कर्मस्थानों को देखकर अशुचि-भावना 
को प्राप्त करता है। ये कर्मस्थान आचाय॑ के पास ग्रहण करके इन चौंतीस कर्मस्थानों का 
अनुलोम-प्रतिलोम क्रम से बार-बार मन-वचन से स्वाध्याय करंता है। फिर, उन कर्मंस्थानों के 
वर्ण-संस्थान, परिच्छेद श्रादि का चिन्तन करता है। इन कमंस्थानों का अनुपूर्व से नातिशीक्ष 
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झ्रौर नातिमन्द गति से, अ्रविक्षिप्तचित्त से चिन्तन करता है | इस प्रकार इन, बत्तीस कर्मस्थानों 
में से एक-एक कर्मस्थान में वह अप णासमाधि को प्राप्त करता है। कायगता स्मृति के पूर्व की 
सात अनुस्मृतियों में अ्रपंणा प्राप्त नहीं होती; क्योंकि वहाँ आलम्बन गम्भीर है श्रौर अनेक है। 
यहाँ पर योगी सतत अभ्यास से एक-एक कोट्टास को लेकर प्रथम ध्यान को प्राप्त करता है। 
इस कायगता स्मृति में अनुयुक्‍तत योगी अ्ररति-रति-सह होता है। उत्पन्नरति और भ्ररति को 
अभिभूत करता है; भव-भ रव को सहन करता है, शीतोष्ण को सहन करता है, चार ध्यानों को 
प्राप्त करता है श्रौर पडभिज्ञ भी होता है। 

अनापान-स्मृति--स्मृतिपूवंक आश्वास-प्रश्वास की क्रिया द्वारा जो समाधि प्राप्त 
होती है, उसे आनापान-स्मृति कहते हैं। यह शान्‍्त, प्रणीत, अ्रव्यवकीर्ण, ओजस्वी और 
सुख-विहार है | 

इसका विशेष वर्णन आगे किया जा रहा है । 

उपशसमानुस्मृति--इस श्रनुस्मृति में योगी निर्वाण का चिन्तन करता है। बह 
एकान्‍्त में समाहित चित्त से सोचता है कि जितने संस्कृत या असंस्क्ृत धर्म हैं, उन धर्मों में अग्र- 
धर्म निर्वाण है। वह मद का निर्म्दन है, पिपासा का विनयन है, आलय का समुद्घात है, 
वत्तं का उपच्छेद है, तृष्णा का क्षय है, विराग है, निरोध है। इस प्रकार, सर्वेदुःखोपशम- 
स्वरूप निर्वाण का चिन्तन ही उपशमानुस्मृति हैं। भगवान्‌ ने इसी के बारे में कहा है कि 
यह निर्वाण ही सत्य है, पार है, सुदुर्द्श है, श्रजर, ध्रुव, निष्प्रपंच, श्रमृत, शिव, क्षेम, 
अन्यापाद्य और विशुद्ध है। निर्वाण ही दीप है, निर्वाण ही त्राण है । 

इस उपशमानुस्मृति से अ्रनुयुक्त योगी सुख से सोता है, सुख से प्रतिबुद्ध होता है । इसके 
इन्द्रिय और मन शान्‍्त होते हें। वह प्रासादिक होता है और अनुक्रम से निर्वाण को प्राप्त 
करता है। 

उपशम-गुणों की गम्भीरता के कारण और अनेक गुणों का अनुस्मरण करने के हेतु 
से इस अनुस्मृति में भ्रपंणाध्यान की प्राप्ति नहीं होती । केवल उपचार-ध्यान की ही प्राप्ति 
होती है । 

आनापान-स्मृति | 

चित्त के एकाग्र करने के लिए पातंजल-दर्शन में कई उपाय निर्दिष्ट किये 
गये हें। योग के ये विविध साधन “परिकर्म”' कहलाते हें। बौद्ध-साहित्य में इन्हें 
कमंस्थान ' कहा है। ये विविध प्रकार के चित्त-संस्कार हें, जिनसे चित्त एकाग्र होता है । 
योगशास्त्र का रेंचन-पूर्वक कुम्भक इसी प्रकार का एक साधन है। इसका उल्लेख समाधि- 
पाद के चौंतीसवें सूत्र में किया गया है--प्रच्छई नविधारणाभ्यां वा प्राणस्य'। योगशास्त्रोक्त 
प्रयत्न-विशेष द्वारा भीतर की वायु को बाहर निकालना ही प्रच्छदन या रेचन कहलाता है। 
१. “कम? का अर्थ बकरे का श्र है योगानुयोग?, स्थान का अर्थ है निष्पत्ति-हंतु । इसलिए, “कमरथान' 

उसे कहते हैं, जिसके द्वारा योग-भावना की निष्पत्ति होती है। कम॑स्थान चालीस हैं | 


< <ू अल अ+>-# 8७-..3 सकी कानक >> 


के -+करकैक | ऋक. . +आ#ः कैम अनी ->+-अन्‍ः>नबक कक च | 





पंचभ श्रंध्यायें ध्पृ 


रेचित वायु का बहिःस्थापन कर प्राणरोध करना ही विधारण या कुम्भक है । इस क्रिया में भीतर 
की वायु को बाहर निकालकर फिर श्वास का ग्रहण नहीं होता । इससे शरीर हल्का और चित्त 
एकाग्र होता है । यह एक प्रकार का प्राणायाम है। प्राणायाम के प्रसंग में इसे बाह्य-वृत्तिक 
प्राणायाम कहा है । योगदर्शन में चार प्रकार के प्राणायाम वर्णित हें (देखिए साधनपाद, 
सूत्र ५०-५१) । वाह्यम-व॒ृत्तिक, आभ्यन्तर-वृत्तिक, स्तम्भ-वृत्तिक और बाह्याभ्यन्तर-विषयाक्षेपी । 
प्राणायाम का अर्थ है श्वास-प्रश्वास का अ्रभाव, अर्थात्‌ श्वासरोध | बाह्यम-वृत्तिक रेचक-पूर्वक 
कुम्भक है । आभ्यन्तर-वृत्तिक पूरक-पूर्वक कुम्भक है । इस प्राणायाम में बाह्य वायु को नासिका- 
पुट से भीतर खींचकर फिर श्वास का परित्याग नहीं किया जाता है। स्तम्भ-वृत्तिक प्राणायाम 
केवल कुम्भक है इसमें रेचक या पूरक की क्रिया के विना ही सक्ृत्प्रयत्न द्वारा वायु की 
बहिगंति और आभ्यन्तर गति का एक साथ अभाव होता है । चौथा प्राणायाम एक प्रकार का 
स्तम्भ-वृत्तिक प्राणायाम है । भेंद इतना ही है कि स्तम्भ-वृत्तिक प्राणायाम सक्ृत्प्रयत्न द्वारा साध्य 
है, किन्तु चौथा प्राणायाम बहु-प्रयत्न द्वारा साध्य है । अभ्यास करते-करते अनुक्रम से चतुर्थ प्राणा- 
याम सिद्ध होता है, अन्यथा नहीं । तृतीय प्राणायाम में पूरक और रेचक के देशादि विषय की 
आलोचना नहीं की जाती। केवल देश, काल और संख्या-परिदर्शन-पूर्वक स्तम्भ-वत्तिक की 
आलोचना होती है । किन्तु, चतुर्थ प्राणायाम में पहले देशादि परिदर्श न-पूर्वक बाह्य वत्ति और 
श्राभ्यन्तर वृत्ति का अभ्यास किया जाता है । चिरकाल के अभ्यास से जब ये दो वृत्तियाँ अत्यन्त 
सूक्ष्म हो जाती हैँ, तव साधक इनका अतिक्रम कर श्वास का रोध करता है। यही -चतुर्थ 
प्राणायाम है | तृतीय और चतुर्थे प्राणायाम में बाह्य और आशभ्यन्तर वृत्तियों का अतिक्रम होता 
है, अन्तर इतना ही है कि तृतीय प्राणायाम में यह अतिक्रम एक बार में ही हो जाता है। 
किन्तु, चतुर्थ प्राणायाम में चिरकालीन अभ्यासवश ही अनुक्रम से यह अतिक्रम सिद्ध होता है । 
बाह्य और आशभ्यन्तर वृत्तियों का श्रभ्यास करते-करते पूरण और रेचन का प्रयत्न इतना सूक्ष्म हो 
जाता है कि वह विधारण में मिल जाता है । 


प्राणायाम योग का एक उत्कृष्ट साधन है । बौद्धगम में इसे अनापान-स्मृति-कमंस्थान 
कहा है । 'आन' का अर्थ है साँस लेना' और “अ्रपान! कागअर्थ है साँस छोड़ना'। इन्हें 
आश्वास-प्रश्वास * भी कहते हें | स्मृति-पूर्वक आश्वास-प्रश्वास की क्रिया द्वारा जो समाधि में 





१. विनय की अथंकथा ( टीका ) के अनुसार आश्वास! साँस छोड़ने को और  'प्रश्वास? साँस लेने को 
कहते हैं | लेकिन, सन्त की अथकथा में दिया हुआ अथे इसका ठीक उलटा है | आचाये बुद्धघ प विनय 
की अथंकथा का अनुसरंण करते हैं | उनका कहना है कि जब बालक माता की कोख से बाहर आता 
है, तब पहले भीतर की हंवा बाहर जाती है, और पीछे बाहर की. हवा भीतर प्रवेश करती है । इस 
प्रवृत्ति-क्रम से आश्वास वह वायु है, जिसका निःसारण होता है । सून्न की अथकथा में दिया हुआ 
अथे पातंजल योगस्‌त्र के व्यास-भाष्य के अनुसार है ( २४६ पर व्यास-भाष्य : 'बाह्यस्थवायोरानयन 
श्वासः, कोष्य्यस्य वायोः निःसारणख प्रश्वासः |! ) 


११ 


जी 


धरे बौद्ध-धमं-दर्शन 


निष्पन्न की जाती है, वह आनापान-स्मृति-समाधि कहलाती है । भगवान्‌ बुद्ध ने १६ प्रकार से 
इस समाधि की भावना करने की विधि निर्दिष्ट की है। बुद्ध-शासन में इस समाधि की विधि 
का ग्रहण सर्वेप्रकार से किया गया है । परमार्थमंजूषा टीका (विशुद्धिमार्ग की एक टीका) के 
अनुसार अन्य शासनों के श्रमण भावना के प्रथम चार प्रकार ही जानते हें ।* 
यह एक प्रक्ृष्ट कर्मस्थान समझा जाता है। आचार्य बुद्धघोष का कहना है कि ४० 
कर्मस्थानों में इसका शीर्षस्थान है और इसी कर्मस्थान की भावना कर सब बुद्ध, प्रत्येकबुद्ध 
और बुद्ध-श्रावकों ने विशेष फल प्राप्त किया है ।* नाना प्रकार के वितर्कों के उपशम के लिए 
भगवान्‌ ने इस कर्मस्थान को विशेष रूप से उपयुक्त बताया है ।* दस अशुभ कर्मस्थानों के 
आलम्बनों को तरह (मृत शरीर के भिन्न-भिन्न प्रकार की भावना) इसका आलम्बन बीभत्स 
और जुगृुप्सा-भाव उत्पन्न करनेवाला नहीं है । यह कर्मस्थान किसी दृष्टि से भी अशान्त और 
अप्रणीत नहीं है। अ्रन्य कर्मस्थानों में शान्तभाव उत्पादित करने के लिए पृथ्बी-मण्डलादि 
बनाना पड़ता है और भावना द्वारा निमित्त का उत्पादन करना पड़ता है । पर, इस कर्मस्थान 
में किसी विशेष क्रिया की श्रावश्यकता नहीं है । अन्य कर्मस्थानों में उपचार-क्षण में विघ्नों के 
विष्कम्भन और अंगों के प्रादर्भाव के कारण ही शान्ति होती है । पर, यह समाधि तो स्वभाव- 
वश आरम्भ से ही शान्त और प्रणीत है। इसलिए, यह अश्रसाधारण है । जब-जब इस समाधि 
की भावना होती है, तब-तब चेतसिक सुख प्राप्त होता है और ध्यान से उठने के समय प्रणीत 
रूप से शरीर व्याप्त हो जाता है और इस प्रकार कायिक सुख का भी लाभ होता है। इस 
असाधारण समाधि की बार-बार भावना करने से उदय होने के साथ ही पाप क्षणमात् में 
सम्यक रूप से विलीन होते हें। जिनकी प्रज्ञा तीक्षः हैश्ौर जो उत्तरज्ञान की प्राप्ति 
चाहते हैं, उनके लिए यह कर्मस्थान विशेष रूप से उपयोगी है। क्योंकि, यह समाधि 
आय-मार्ग की भी समाधि है। क्रमपूर्वक इसकी वृद्धि करने से आयं-मार्ग की प्राप्ति होती 
है ओर क्लेशों का सातिशय विनाश होता है । किन्तु, इस कर्मस्थान की भावना सुगम नहीं 
है। क्षुद्र जीव इसकी भावना करने में समर्थ नहीं होते । यह कर्मस्थान बुद्धादि महापुरुषों 
द्वारा ही आसेवित होता है । ४ यह स्वभाव से ही शान्‍्तर और सूक्ष्म है। भावना-बल से 
उत्तरोत्तर अधिकाधिक शानन्‍्त और सूक्ष्म होता जाता है। यहाँतक कि यह दुलेंक्ष्य हो जाता 
है । इसीलिए इस कमंस्थान में बलवती और सुविशदा स्मृति और प्रज्ञा की आवश्यकता है। 





१. “'बाहिरका हि जानन्ता आदितो चतुप्पआरमेव जानन्ति |? (पृ० २५७, परमत्थमंजूसा टीका ) 

२. “अथवा यस्मा इंदं कम्मद्वानप्पमेदं मुदभूतं सब्बन्जु धुद्ध पच्चेकबुद्ध बुद्धसवकानां विप्तेसाधिगम- 
दिद्ठधम्मछुख विहार पदटठानं आनापानसति कम्मटठानं - . . . - - |? (विसुद्धिमग्गो, पु० २६६) 

३. “आनापानसंति भावेतब्बा वितक्कुपच्छे दायातिः |! (अंगुत्ततनिकाय, ४३५३); “'तत्राध्वरन्त्य 
शुभयाउनापानस्मृतेन च | रागवितकबहुलाः श्वद्ला सपैरागिषु |” (अमिधर्मकोश, ६६) 

४. “इदं पन॒ आनापान संति कम्मटठानं गरुक गरुक़भावनं बुद्धपच्चेक-बुद्ध-बुद्धपुत्तानं महापुरिसानमेव 
मनसिकारभूमिभूत॑ न चेव इत्तरं, न इत्तरसत्तसमासेवितं |” (विश्लुद्धिमग्गो, पृ० २८४) 


ब्क के ब्क़ के कमान + 


पंचम श्रध्याय प्र 


सूक्ष्म अर्थ का साधन भी सूक्ष्म ही होता है। इसीलिए, भगवान्‌ कहते हैं कि जिसकी स्मृति 
विनष्ट हो गई है और जो सम्प्रजन्य से रहित है, उसके लिए आनापान-स्मृति की शिक्षा 
नहीं है।* अन्य कमेस्थान भावना से विभूत हो जाते हूँ, पर यह कर्मस्थान विना स्मृति- 
सम्प्रजन्य * के सुगृहीत नहीं होता । 

जो योगी इस समाधि की भावना करना चाहता है, उसे एकान्त-सेवन करना चाहिए | 
शब्द ध्यान में कण्टक होता है । वहाँ दिन-रात रूपादि इन्द्रिय-विषयों की ओर भिक्षु का चित्त 
प्रधावित होता रहता है और इसीलिए इस समाधि में चित्त आरोहण करना नहीं चाहता। 
भ्रत:, जन-समाकुल स्थान में भावना करना दुष्कर है। उसे अपने चित्त का दमन करने के लिए 
विषयों से दर किसी निर्जन स्थान में रहना चाहिए। वहाँ पर्य कबद्ध होकर सुख-पूवंक आसन 
पर बंठना चाहिए और शरीर के ऊपरी भाग को सीधा रखना चाहिए | इससे चित्त लीन और 
उद्ध त भाव का परित्याग करता है । इस तरह आसन स्थिर होता है और सुखपूवंक आश्वास- 
प्रश्वास का प्रवत्तंत होता है । इस आसन में बंठने से चमड़ा, मांस और स्नायु नहीं.नमते 
आर जो वेदना इनके नमने से क्षण-क्षण पर उत्पन्न होती, वह नहीं होती है। इसलिए चित्त 
की एकाग्रता सुलभ हो जाती है। और, कर्मस्थान वीथि का उल्लंघन न कर वृद्धि को 
प्राप्त होता है । 


योगसूत्र में भी आसन की स्थिरता प्राप्त करने के अ्रनन्तर ही प्राणायाम की विधि है 
(२।४६) । वहाँ भी आसन के सम्बन्ध में कहा गया है कि इसे स्थिर और सुखावह होना 
चाहिए ('स्थिरसुखमासनम्‌', २।४६ ) । इस सूत्र के भाष्य में कई आसनों का उल्लेख है। 
इनमें पर्यक-आसन भीहै। पर इसका जो वर्णन वाचस्पतिमिश्र की व्याख्या में मिलता है, 
वह पालि-साहित्य में वर्णित पर्य क-आसन में नहीं घटता | पालि-के अनुसार पर्य क-श्रासन 
में बाई जाँघ पर दाहिना पर और दाहिनी जाँघ पर बायाँ पैर रखना होता है ।३ यह पद्मासन 
का लक्षण है। प्रायः योगी इसी आसन का अनुष्ठान करते हैं । इसी पद्मासन को पालि-साहित्य 
में पर्थ क-आसन कहा है । 
योगी पं क-बद्ध हो आसन की स्थिरता को प्राप्त कर विरोधी आलम्बनों का चित्त-द्वार 
से निवारण करता है और इसी कर्मस्थान को अपने सम्मुख रखता है। वह स्मृतिका भी 
संमोष नहीं होने देता । वह स्मृति-परायण हो श्वास छोड़ता और श्वास लेता है। आश्वास या 
प्रश्वास की एक भी प्रवृत्ति स्मृति-रहित नहीं होती, श्र्थात्‌ यह समस्त क्रिया उसकी जानकारी में 





होती है। जब वह दीघं श्वास छोड़ता है या दीघं श्वास लेता है, तब वह अच्छी तरह जानता 
१. “गाहई भिवखवे मुटठस्सतिस्स असम्पजानस्स आनापान. संतिभावनं वदास्तीति |” (संयुत्त- 
निकाय, ५।३।३७ ) 


२० काय और चित्त की अवस्थाओं की प्रत्यवेक्षा सम्प्रजन्य है । 
३. “पल्लइुन्ति समन्‍्ततो ऊदुबद्धासनम्‌ |” 


पड. बौद्ध-धमं-दर्शन 


है कि में दीघं श्वास छोड़ रहा हू या दीघ श्वास ले रहा हँ। स्मृति आलम्बन के समीप सदा 
उपस्थित रहती है और प्रत्येक क्रिया की प्रत्यवेक्षा करती है । 


निम्नलिखित १६ प्रकार से आश्वास-प्रश्वास की क्रिया के करने का विधान है --- 
१. यदि वह दीर्घ श्वास छोड़ता है, तो जानता है कि में दीघं श्वास छोड़ता हूँ, 
यदि वह दीघें श्वास लेता है, तो जानता है कि में दीघ श्वास लेता हूँ । 


२. यदि वह हृस्व श्वास छोड़ता या ह्ृस्व श्वास लेता है, तो जानता है कि में ह्ृस्व 
श्वास छोड़ता या हस्व श्वास लेता हूँ । 

आश्वास-प्रश्वास की दीघे-ह्स्वता काल-निमित्त मानी जाती है। कुछ लोग धीरे- 

धीरे श्वास लेते और धीरे-धीरे श्वास छोड़ते हें, इनका आश्वास-प्रश्वास दीघं-काल- 
व्यापी होता है। कुछ लोग जल्दी-जल्दी श्वास लेते और जल्दी-जल्दी श्वास छोड़ते हैं। 
इनका आश्वास-प्रश्वास अल्प-कालव्यापी होता है । यह विभिन्नता शरीर- 
स्वभाव-वश देखी जाती है। भिक्ष्‌ नौप्रकार से आश्वास-प्रश्वास की क्रिया को ज्ञान- 
पूर्वक करता है । इस प्रकार, भावना की निरन्तर प्रवृत्ति होती रहती है। जब वह 
धीरे-धीरे श्वास छोड़ता है, तब जानता है कि में दीर्घे श्वास छोड़ता हूं । जब वह धीरे-धीरे 
श्वास लेता है, तो जानता है कि में दीघ्घे श्वास लेता हूँ। और, जब धीरे-धीरे आ्राश्वास-प्रश्वास 
दोनों क्रियाओं को करता है, तो जानता है कि में आश्वास-प्रश्वास दोनों क्रियाओं को दीघकाल 
में करता हूँ । यह तीन प्रकार केवल काल-निमित्त हें। इनमें पूर्व की अपेक्षा विशेषता प्राप्त 

करने की कोई चेष्टा नहीं पाई जाती । भावना करते-करते योगी को यह शुभ इच्छा (-- छन्द ) 
उत्पन्न होती है कि में इस भावना में विशेष निपुणता प्राप्त करूँ। इस प्रवृत्ति से प्रेरित हो वह 
विशेष रूप से भावना करता है और कर्मस्थान की वृद्धि करता है । भावना के बल से भय और 
परिताप दूर हो जाते हे श्रौर शरीर के आश्वास-प्रश्वास पहले की भ्रपेक्षा भ्रधिक सूक्ष्म हो जाते 
हैं । इस प्रकार इस शुभ इच्छा के कारण वह पहले से अभ्रधिक सूक्ष्म आश्वास, अ्रधिक सूक्ष्म प्रश्वास 
और अधिक सूक्ष्म आश्वास- प्र श्वास की क्रियाओं को दीघेकाल में करता है। श्राश्वास-प्रश्वास 
के सूक्ष्मतर भाव के कारण आलम्बन के अ्रधिक शान्त होने से तथा कर्मस्थान की वीशथि में 
प्रतिपत्ति होने से भावना-चित्त के साथ 'प्रामोद्य, भ्रर्थात्‌ तरुण प्रीति उत्पन्न होती है । प्रामोद्य- 
वश वह और भी सूक्ष्म श्वास दीघंकाल में लेता है और भी सूक्ष्म श्वास दीघंकाल में छोड़ता 
“है तथा और भी सूक्ष्म आश्वास-प्रश्वास की क्रियाओ्रों को दीघंकाल में करता है। जब भावना 
के उत्कर्ष से क्रम-पूर्वक आश्वास-प्रश्वास अत्यन्त सूक्ष्मभाव को प्राप्त हो जाते हैं, तब चित्त 
उत्पन्न प्रतिभाग-निमित्त की ? शोर ध्यान देता है। श्र, इसलिए वह प्राकृतिक दीर्घ आ्राश्वास- 





। १. उदाहरण के लिए-यदि पृथ्वीमण्डल को निमित्त मानकर उसका ध्यान किया जाय, 
तो भावना के बल से भारम्भ में उदुग्रह-निमित्त का उत्पाद होता है, अर्थात्‌ आँख मूं दने 
या आँख खोलने पर श्च्छानुसार नाभत्त का दशन होता है| पीछे बहुलता के साथ 


59 48॥. 58 .4 | « 
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पंचम श्रध्याय घ््५ 


प्रश्वास से विमुख हो जाता है। प्रतिभाग-निमित्त के उत्पाद से समाधि की उत्पत्ति होती है 
और इस प्रकार ध्यान के निष्पन्न होने से व्यापार का भ्रभाव होता है और उपेक्षा उत्पन्न 
होती है। 
इन नौ प्रकारों से दीघत श्वास लेता हुआ-या दी्घ श्वास छोड़ता हुआ या दोनों क्रियाओं 
को करता हुआ योगी जानता है कि में दीघे श्वास लेता हूँ या दीर्घ श्वास छोड़ता हूँ या दोनों 
क्रियाओं को करता हू । ऐसा योगी इनमें से किसी एक प्रकार से कायानुपश्यना" नामक 
स्मृत्युपस्थान की भावना सम्पन्न करता है । नौ प्रकार से जो आश्वास-प्रश्वास होते हैं, उनको 
'कार्या कहते हैं । यहाँ 'काय' समूह के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है । आश्वास-प्रश्वास का आश्र यभूत 
शरीर भी 'काय' कहलाता है और यहाँ वह भी संगृहीत है । “अनुपश्यना ' ज्ञान को कहते हें । 
यह ज्ञान शमथ-वश निमित्त-ज्ञान है और विपश्यना-वश नाम-रूप की व्यवस्था के अनन्तर काम- 
विषयक यथाभूत ज्ञान है। इसलिए, 'कायानुपश्यना' वह ज्ञान है, जिसके द्वारा काम के यथाभूत 
स्वभाव की प्रतीति होती है, जिसके द्वारा श्वास-प्रश्वास आदि शरीर की समस्त आशभ्यन्तरिक 
और बाह्य क्रियाएँ तथा चेष्ठाएँ ज्ञान और स्मृतिपूर्वक होती हैँ, जिसके द्वारा शरीर का 
अनित्य-भाव. अ्रनात्म-भाव, दु:ख-भाव और अ्रशुचि-भाव जाना जाता है। इस ज्ञान के द्वारा 
यह विदित होता है कि समस्त 'काय' पर के तलुवे से ऊपर और केशाग्र से नीचे केवल नाना 
प्रकार के मलों से परिपूर्ण है। इस काय के केश, लोम आदि ३२ आकार अपवित्न और जुगुप्सा 
उत्पन्न करनेवाले हैं। वह इस काय को रचना के अनुसार देखता है कि इस काय में पृथ्वी- 


धातु है, तेजोधातु है, जल-धातु है और वायु-धातु है, वह काय में अहंभाव और ममभाव नहीं 
देखता तथा काय को कायमात्र ही समझता है। 


इसी प्रकार, जब वह जल्दी-जल्दी श्वास छोड़ता है. या लेता है, तब जानता है कि में 
अल्पकाल में श्वास छोड़ता या लेता हूँ । इस हस्व आश्वास-प्रश्वास की क्रिया भी दी्घे आश्वास- 
प्रश्वास की क्रिया के समान ही नौ प्रकार से की जाती है, यहाँतक कि पूर्वंवत्‌ योगी कायानु- 
पश्यना नामक स्मृत्युपत्थान की भावना सम्पन्न करता है । 


३. योगी सकल आश्वास-काय के आदि, मध्य और अवसान इन सब भागों का 


अ्रवरोध कर, भ्र्थात्‌ उन्हें विशद और विभूत कर श्वास-परित्याग करने का अभ्यास करता है। 


भावना करने से प्रतिभाग-निमित्त का प्रादुर्भाव होता है। यह उदुग्नह-निमित्त की अपेक्षा कहीं 


अधिक सुपरिशुदुध होता है । प्रतिभाग-निमित्त वर्ण और आकार से रहित होता है, यह स्थूल 
पदाथ नहीं. है, प्रशुप्तिमात्र है । 


१. स्मृत्युपस्थान चार हैँ--कायानुपश्यना, वेदनानुपश्यना, न्वित्तानुपश्यना और पधर्मानुपश्यना | 
शरीर का यथाभूत अवबोध कायानुपरयना दै । सुखवेदना, दुःखवेदना, अदुःखवेदना का यथार्थ 
शान वेदनानुपश्यना है । चित्तशान चित्तानुपश्यना दै। पॉँच नीवरण, पॉच उपादान-स्कन्ध, 
छः आयतन, दस संयोजन, सात बोध्यंग तथा चार आयैसत्य का यथाथे शान धर्मानुपश्यना है । 
'सतिपट्ठानसुत्त' में इन चार स्मृत्युपस्थानों का विस्तार से वर्णन दै | 


८६ बौद्ध-धसं-दर्श न 


इसी तरह सकल प्रश्वास-काय के आदि, मध्य और अवसान इन सब भागों का अववबोध कर श्वास 
ग्रहण करने का प्रयत्न करता है । उसके आश्वास-प्रश्वास का प्रवत्तन ज्ञान-युक्त चित्त से होता है, 
किसी को केवल आदि स्थान, किसी को केवल मध्य, किप्ती को. केवल अवसानस्थान और 
किसी को तीनों स्थान विभूत होते हें। योगी को स्मृति और ज्ञान को प्रतिष्ठित कर तीनों 
स्थानों में ज्ञान-युक्त चित्त को प्रेरित करना चाहिए। इस प्रकार, आनापान-स्मृति की भावना 
करते हुए योगी स्मृति-पूर्वंक भावना-चित्त के साथ उच्चकोटि के शील, समाधि और प्रज्ञा का 
आसेवन करता है । 


पहले दो प्रकार में आश्वास-प्र श्वास के श्रतिरिक्त और कुछ नहीं करना होता है । किन्तु, 
इनके आगे ज्ञानोत्पादनादि के लिए सातिशय उद्योग करना होता है । 


४. योगी स्थल काय-संस्कार ” का उपशम करते हुए श्वास छोड़ने और श्वास 
ग्रहण करने का अभ्यास करता है । 


कर्मस्थान का आरम्भ करने के पूर्व शरीर और चित्त दोनों क्लेश-युक्‍त होते हैं । उनका 
गुरुभाव होता है। शरीर और चित्त की गुरुता के कारण श्राश्वास-प्रश्वास प्रबल और स्थूल 
होते हे; नाक के नथुते भी उनके वेग को नहीं रोक सकते । और भिक्षुको मुंह से भी साँस 
लेना पड़ता है। किन्तु, जब योगी पृष्ठवंश को सीधा कर पर्य क-आ्रासन से बंठता है और स्मृति 
को सम्मख उपस्थापित करता है, तब योगी के शरीर और चित्त का परिग्रह होता है। इससे 
बाह्य विक्षेप का उपशम होता है, चित्त एकाग्र होता है और कमंस्थान में चित्त की प्रवृत्ति 
होती है। चित्त के शान्त होने से चित्त-समुत्यित रूपधर्म लघु और मृदुभाव को प्राप्त होते 
हैं । आ्रश्वास-प्रश्वास का भी स्वभाव शान्‍्त हो जाता है और वह धीरे-धीरे इतने सूक्ष्म हो 
जाते हैं कि यह जानना भी कठिन हो जाता है कि वास्तव में उनका अस्तित्व भी है या नहीं । 


यह काय-संस्कार क्रमपूर्वक स्थूल से सूक्ष्म, सूक्ष्म से सक्ष्मतर; सूक्ष्मतर से सूक्ष्मतम हो 
जाता है, यहाँतक कि चतुर्थ ध्यान के क्षण में यह परम सूक्ष्मता की कोटि को प्राप्त हो दुलक्षय 
हो जाता है । जो काय-संस्कार कर्मस्थान के आरम्भ करने के पूर्व प्रवृत्त था, वह चित्त-परिग्रह 
के समय शान्त हो जाता है । जो काय-संस्कार चित्त-परिग्रह के पूर्व प्रवृत्त था, वह प्रथम ध्यान के 
उपचार-क्षण * में शान्त हो जाता है। इसी प्रकार पूर्व काय-संस्कार उत्तरोत्तर काय-संस्कार 





१. काय-संस्कार आश्वासं-प्रश्वास' को कहते हैं, यद्यपि आश्वास-प्रश्वास चित्त-समुत्यित धर्म है, 
तथापि शरीर से प्रतिबद्ध होने के कारण इन्हें 'काय' कहते हैं । शरीर के होने पर ही आश्वास- 
प्रश्वास की क्रिया सम्भव है, अन्यथा नहीं | “कतने कायप्तंखारा ? दीधे अस्सास ... ...परस्सासा 
कांथिका एते धम्मा कायपटिबदुधा कायसंखारा पटिसंमिदा | 


२. उपचार और अप॑णा समाधि के प्रकार हैं । अप॑णा का अर्थ है--आलम्बन में एकाग्र चित्त का अप॑ण | 


अपणा ध्यान की प्रतिलाभ-भूमि है । अपणा के उत्पाद से ही ध्यान के पाँच अंग सदृढ होते हैं । 
अर्प॑या का संमीपवत्ती प्रदेश उपचार है | उपचार-समाधि का ध्यान भअल्प-प्रमाय का होता है | 


पंचम अध्याय च्घ्छ 


द्वारा शान्त हो जाता है। काय-संस्कार के शान्त होने से शरीर का कम्पन, चलन, स्पन्दन और 
नमन भी शान्त हो जाता है । 


आनापान-स्मृति-भावना के ये चार प्रकार प्रारम्भिक अवस्था के साधक के लिए बताये 
गये हें, इन चार प्रकारों से भावना कर जो योगी ध्यानों का उत्पाद करता है, वह यदि विपश्यना 
द्वारा अहंत्‌-पद पाने की अभि लाषा रखता है, तो उसे शील को विशुद्ध कर आचार्य के समीप 
कर्म-स्थान को पाँच आकार से ग्रहण करना चाहिए। यह पाँच आकार कर्म-स्थान की सन्धि 
( "-पव्व >> भाग ) कहलाते हें । यह इस प्रकार है --- 


उदग्रह, परिपृच्छा, उपस्थान, अपंणा और लक्षण। कर्मेस्थान-ग्रन्थ का स्वाध्याय 
'उद्ग्रह कहलाता है। कर्मस्थान के अर्थ का स्पष्टीकरण करने के लिए प्रश्न पूछना 'परि- 
पृच्छा' है। भावनानयोगवश निमित्त के उपधारण को “उपस्थान” कहते हैं । चित्त को एकाग्र 
कर भावना-बल से ध्यानों का प्रतिलाभ “अ्रपंणा! है। कर्मस्थान के स्वभाव का उपधारण 
“लक्षण? कहलाता है । योगी दीघंकाल तक स्वाध्याय. करता है, उपयुक्त आवास में निवास 
करते हुए आनापान-स्मृति-कमंस्थान की ओर चित्तावर्जन करता है और आश्वास-प्रश्वास पर 
चित्त को स्थिर करता है। कमंस्थान अभ्यास की विधि इस प्रकार है --- 


गंणना-योगी पहिले आश्वास-प्रश्वास की गणना द्वारा चित्त को स्थिर करता है । एक 
बार में एक से आरम्भ कर कम-से-कम पाँच तक और अधिक-से-प्रधिक दस तक गिनती गिननी 
चाहिए। गणना-विधि को खण्डित भी न करना चाहिए। अर्थात्‌ एक, तीन, पाँच इस प्रकार 
बीच-बीच में छोड़ ते हुए गिनती न गिननी चाहिए । पाँच से नीचे रुकने पर चित्त का स्पन्दन 
होता है और दस से भ्रधिक गिनती गिनने पर चित्त कमंस्थान काआश्रय छोड़ गणना का 
आश्रय लेता है । गणना-विधि के खण्डन होने से चित्त में कम्पन होता है और कमंस्थान की 
सिद्धि के विषय में चित्त संशयान्वित हो जाता है । इसलिए, इन दोषों का परित्याग करते हुए 
गणना करनी चाहिए | पहले धीरे-धीरे गिनती करनी चाहिए । जिस प्रकार धान का तौलने- 
वाला गिनती करता है, उसी प्रकार धीरे-धीरे पहले गिनती करनी चाहिए । धान का तौलने- 
वाला तराजू के एक पलड़े में धान भरता है और उसे तौलकर 'एक” कहकर जमीन पर उ ड्ेल 
देता है । फिर, पलड़े में धान भरता है श्नौर जबतक दूसरी बार नहीं उड़ेलता, तबतक बराबर 
'एक?-'एक' कहता जाता है। आश्वास-प्रश्वासों में जो विशद और विभूत होता है, उसी का 
ग्रहण कर गणना आरम्भ होती है और जबतक दूसरा विशद और विभूत नहीं, होता, तबतक 
निरन्तर आश्वास-प्रश्वास की ओर 'एक-'एक” कहता रहता है, दृष्टि रखते हुए दस तक गणना 
की जाती है । तदनन्तर, फिर से उसी प्रकार गणना शुरू होती है । इस प्रकार, गणना करने से 
जब आश्वास-प्रश्वास विशद और विभूत हो जाय, तब जल्दी-जल्दी गणना करनी चाहिए । पूर्व 
प्रकार की गणना से आश्वास-प्रश्वास विशद हो जल्दी-जल्दी बार-बार निष्क्रमण और प्रवेश 
करते हैं । ऐसा जानकर योगी आशभ्यन्तर और बाह्य प्रदेश में आश्वास-प्रश्वास का ग्रहण नहीं 
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करता | वह द्वार पर (नासिका-पुट ही [निष्क्रमण-द्वार और प्रवेश-हार है) ही आते-जाते 
उनका ग्रहण करता है । और “एक-दो-तीन-चार-पाँच” में 'एक-दो-तीन-चार-पाँच-छ: . . . .* 
इस प्रकार एक बार में दस तक जल्दी-जल्दी गिनता है । इस प्रकार, जल्दी-जल्दी गिनती करने 
से आश्वास-प्रश्वास का निरन्तर प्रवत्तंन उपस्थित होता है । आाश्वास-प्रश्वास की निरन्तर प्रवृत्ति 
जानकर अभ्यन्तर-गत और बहिगंत बात का ग्रहण न कर जल्दी-जल्दी गिनती करनी चाहिए। 
क्योंकि, अभ्यन्तर-गत वात को गति की ओर ध्यान देने से चित्त उस स्थान पर वात से आहत 
मालूम पड़ता है, और वहिगेत वात की गति का अन्वेषण करते समय नाना प्रकार के बाह्य 
आलम्बनों की ओर चित्त विधावित होता है श्रौर इस प्रकार विक्षेप उपस्थित होता है । इसलिए, 
स्पृष्ट-स्पृष्ट स्थान पर ही स्मृति उपस्थापित कर भावना करने से भावना की सिद्धि होती है । 
जबतक गणना के विना ही चित्त आश्वास-प्रश्वास-रूपी श्रालम्बन में स्थिर न हो जाय, तबतक 
गणना की क्रिया करनी चाहिए | वाह्य-वितर्क का उपच्छेद कर आश्वास-प्रश्वास में चित्त की 
प्रतिष्ठा करने के लिए ही गणना की क्रिया की जाती है । 
अनुबन्धन--जब गणना का कार्य निष्पन्न हो जाता है, तव॒ गणना का परित्याग कर 
अ्रनुबन्धनः को क्रिया का आरम्भ होता है। इस क्रिया के द्वारा बिना गिनती के ही चित्त 
आश्वास-प्रश्वास-रूपी आलम्बन में आबद्ध हो जाता है। गणना का परित्याग कर स्मृति 
भ्राश्वास-प्रश्वास का निरन्तर अनुगमन करती है। इस क्रिया को अनुबन्धना कहते हें। 
अ्भिधर्मकोश में इसे अनुगमन” कहा है। आदि, मध्य और अवसान का अनुगमन करने से 
अनुबन्धना नहीं होती । आश्वासवायु की उत्पत्ति पहले नाभि में होती है, हृदय मध्य है और 
नासिकाग्र पर्यंवसान है । इनका अनुगमन करने से चित्त असमाहित होता है और काम तथा 
चित्त का कम्पन और स्पन्दन होता है । इसलिए , अनुवन्धना की क्रिया करते समय आदि, मध्य 
आर अ्वसान-क्रम से कर्मस्थान का चिन्तन न करना चाहिए। 
स्पर्श और स्थापन7--जिस प्रकार गणना और अनुबन्धना द्वारा अनुक्रम से अलग- 
अलग कर्मस्थान की भावना की जाती है, उस प्रकार केवल स्पश या स्थापना द्वारा पृथक्‌ 
रूप से भावना नहीं होती । गणना कर्मस्थान-भावना का मूल है; अनुबन्धना स्थापना का 
मूल है । क्योंकि, भ्रनुवन्धना के विना स्थापना (--अपंणा) असम्भव है। 
इसलिए, इन दोनों (गणना और अ्रनुबन्धना) का प्रधान रूप से ग्रहण किया गया है । 
स्पर्श और स्थापना की प्रधानता नहीं है। स्पर्श गणना काअंग है। स्पर्श का अर्थ है 
'स्पृष्ट स्थान! । अभिधमंकोश में इसे स्थान कहा है । स्पर्श-स्थान नासिकाग्र है । स्पशं-स्थान 
के समीप स्मृति को उपस्थापित कर गणना का कार्य करना चाहिए। इस प्रकार, गणना और 
स्पर्श द्वारा एक साथ अभ्यास किया जाता है । जब गणना का परित्याग कर स्मृति स्पर्श-स्थान 
में ही श्राश्वास-प्रश्वास का निरन्तर अ्रनुगमन करती है और अनुबन्धना के निरन्तर अभ्यास से 
अरपंणा-समाधि के लिए चित्त एकाग्र होता है, तब अनुबन्धना, स्पर्श और स्थापना तीनों द्वारा 


बुक आऋकंन्काकनक ही कि 


पंच श्रध्याये ध्& 


एक साथ करमंस्थान का चिन्तन होता है । इसके अ्रर्थ को स्पष्ट करने के लिए हम यहाँ अ्रर्थ- 
कथा-वणित पंगुल और द्वारपाल की उपमा का उल्लेख करगे। 

जिस प्रकार पंगुल खम्भे के पास बैठकर जिस समय बच्चों को झूला झुलाता है, उस 
समय झूले के पटरे का अगला भाग ( आते समय ), पिछला भाग ( जाते समय ) और 
मध्यभाग अनायास ही उसको दृष्टिगोचर होता है और इसके लिए उसे कोई प्रयत्न नहीं करना 
पड़ता; उसी प्रकार स्पर्श-स्थान (--नासिकाग्र ) में स्मृति को उपस्थापित कर योगी का 
चित्त आते-जाते आश्वास-प्रश्वास के आदि, मध्य और अवसान का अनायास ही 
अनुगमन करता है । 


जिस प्रकार नगर का द्वारपाल नगर के भीतर और बाहर लोगों की पूछताछ नहीं 
करता फिरता, किन्तु जो मनुष्य नगर के द्वार पर आता है, उसकी जाँच करता है, उसी प्रकार 
योगी का चित्त अन्तःप्रविष्ट वायु और बहिनिष्क्रान्त वायु की उपेक्षा कर केवल द्वार-प्राप्त 
आश्वास-प्रश्वास का अनुगमन करता है। स्थान-विशेष पर स्मृति को उपस्थापित करने से 
क्रिया सुलभ हो जाती है, कोई विशेष प्रयत्न नहीं करना पड़ना । 

'पटिसम्मिदा' में आरें की उपमा दी गई है। जिस प्रकार आरे से काटते समय वृक्ष 
को समतल भमि पर रखकर क्रिया की जाती है और आते-जाते आरे के दाँतो की ओर ध्यान न 
देकर जहाँ-जहाँ आरे के दाँत वक्ष का स्पर्श करते हें, वहाँ-वहाँ ही स्मृति उपस्थापित कर आत्ते- 
जाते आरे के दाँत जाने जाते हैँ और प्रयत्त-वश छेदन की क्रिया निष्पन्न होती है और यदि कोई 
विशेष प्रयोजन हो, तो वह भी सम्पादित होता है, उसी प्रकार योगी नासिकाग्र या उत्तरोष्ठ में 
स्मृति को उपस्थापित कर सुखासीन होता है। आते-जाते आश्वास-प्रश्वास की ओर ध्यान 

नहीं देता । किन्तु, यह बात नहीं है कि वे उसको अभ्रविदित हों, भावना को निष्पन्न करने के 

. लिए वह प्रयत्नशील होता है, विघ्नों ( ->नीवरण ) का नाश कर भावनानुयोग साधित 
करता है और उत्तरोत्तर लौकिक तथा लोकोत्तर-समाधि का प्रतिलाभ करता है। 


काय और चित्त वीर्यारम्भ से भावना-कर्म में समर्थ होता है; विघ्नों का नाश और 
वितर्क का उपशम होता है; दस संयोजनों का परित्याग होता है, इसलिए अनुशयों का 
लेश-मात्र भी नहीं रह जाता । 

इस कमंस्थान की भावना करने से थोड़े ही समय में प्रतिभाग-निमित्त का उत्पाद होता 
है और ध्यान के अन्य अंगों के साथ अपंणा-समाधि का लाभ होता है। जब गणना-क्रिया-वश 
स्थूल आाश्वास-प्रश्वास का क्रमश: निरोध होता है और शरीर का क्लेश दूर हो जाता है, तब 
शरीर और चित्त दोनों बहुत हल्के हो जाते हें । 

अ्रन्य कर्मस्थान भावना के बल से उत्तरोत्तर विभृत होते जाते हें । किन्तु, यह कमेस्थान 
अ्रधिकाधिक सूक्ष्म होता जाता है। यहाँतक कि यह उपस्थित भी नहीं होता । जब कमंस्थान 
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की उपलब्धि नहीं होती, तब योगी को आसन से उठ जाना चाहिए । पर, यह विचार कर. न 
उठना चाहिए कि आचार्य से पूछता है कि--क्या मेरा कर्मस्थान नष्ट हो गया है। ऐसा 
विचार करने से कमस्थान नवीन हो जाता है । इसलिए, अभ्रनुपलब्ध आश्वास-प्रश्वास का पर्यषण 
प्रकत स्पर्श-स्थानवश करना चाहिए । जिसकी नाक बड़ी होती है, उसके. आश्वास-प्रश्वास- 
प्रवत्तन के समय नासिकाग्र का स्पर्श करते हैं और जिसकी नाक छोटी होती है, उसके आश्वास- 
प्रश्वास उत्तरोष्ठ का स्पर्श कर प्रवत्ति त होते हैं । स्मृति-सम्प्रजन्यपूर्वक योगी को प्रकृत स्पर्श- 
स्थान में स्मृति प्रतिष्ठित करनी चाहिए । प्रकृत स्पर्श-स्थान को छोड़कर- अन्यत्न पर्येषण 
न करना चाहिए । इस उपाय से अ्रनुपस्थित श्राश्वास-प्रश्वास की सम्यक्‌ उपलब्धि में योगी 
समर्थ होता है | 
भावना करते-करते प्रतिभाग-निमित्त उत्पन्न होता हे । यह किसी को मणि के सदुश, 
किसी को मुक्‍ता, कुसुममाला, धूमशिखा, पद्मपुष्प, चन्द्र-मण्डल या सूर्यो-मण्डल के सद्श 
उपस्थित होता है । प्रतिभाग-निमित्त की उत्तपत्ति संज्ञा से ही होती है । इसलिए, संज्ञा की 
विविधता के कारण कर्मस्थान के एक होते हुए भी प्रतिभाग-निमित्त नाना रूप से प्रकट होता 
है । जो यह जानता है कि श्राश्वास-प्रश्वास और निमित्त एक चित्त के आालम्बन नहीं है, उसी 
का कर्मस्थान उपचार और अर्पणा-समाधि का लाभ करता है ।॥ प्रतिभाग-निमित्त के इस प्रकार 
- उपस्थित होने पर योगी को इसकी सूचना आाचाये॑ को देनी” चाहिए । आचाय॑, भिक्षुक 
उत्साह को बढ़ाते हुए बार-बार भावना करने का उपदेश करता है। उक्त प्रकार के प्रतिभाग- 
. निमित्त में ही अनुबन्धना और स्पर्श का परित्याग कर भावना-चित्त की स्थापना की जाती है । 
इस भावना से क्रमपूर्वक अपंणा होती है। प्रतिभाग-निमित्त की उत्पत्ति के समय से विध्न 
ग्रौर क्लेश दूर हो जाते हें, स्मृति उपस्थित होती है श्रौर चित्त उपचार-समाधि द्वारा 
समाहित होता है । 
योगी को उक्त प्रतिभाग-निमित्त के वर्ण और लक्षण का ग्रहण न करना चाहिए। 
निमित्त की अ्रच्छी तरह रक्षा करनी चाहिए । इसलिए अनुपयुक्त आवास आदि का परित्याग 
करना चाहिए । इस प्रकार, निमित्त की रक्षा कर निरन्तर भावना द्वारा कमंस्थान की वृद्धि 
करनी चाहिए । अपंणा में कुशलता प्राप्त कर, वीयं का सम-भाव प्रतिपादित करना चाहिए । 
तदननन्‍तर, ध्यानों का उत्पाद करना चाहिए । 
इस प्रकार, ध्यानों का उत्पाद कर जो योगी संलक्षणा (-- विपश्यना, इसे अभि धमंकोश 
यें 'उपलक्षण' कहा है) और विवत्तंना ( --मार्ग ) द्वारा कर्मस्थान की वृद्धि करना चाहता 
है और परिशुद्धि (-- मार्गफल ) प्राप्त करना चाहता है, उसे पाँच प्रकार से (आवरजंन, समंगी 
होना, अ्रधिष्ठान, व्युत्थान और प्रत्यवेक्षण) ध्यानों का अभ्यास करना चाहिए और नाम-रूप 
की व्यवस्था कर विपश्यना का आरम्भ करना चाहिए । योगी. सोचता है कि शरीर और चित्त 
के कारण आश्वास-प्रश्वास होता है; चित्त इनका समुत्थापक है और शरीर के विना इनका 
प्रवत्तन सम्भव नहीं है। वह स्थिर करता है कि आश्वास-प्रश्वास और शरीर रूप हैं और 
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चित्त तथा चैत॑सिक धर्म अ्ररूप (5-नाम) हैं । इस प्रकार, नाम-रूप की व्यवस्था कर वह 
इनके हेतु का पर्येयषण करता है, वह श्रनित्यादि लक्षणों का विचार करता है, निमित्त का 
नि्वेत्तन कर आयं-मार्ग में प्रवेश करता है, और सकल क्लेश का ध्वंस कर श्रहंत्फल में प्रतिष्ठित 
हो विवत्त ना और परिशद्धि की प्रत्यवेक्षा-ज्ञान की-कोटि को प्राप्त होता है । इस प्रत्यवेक्षा को 
पालि में 'परिपस्सना' कहा है । 

आ्ञानापान-स्मृति समाधि की प्रथम चार प्रकार की भावना का विवेचन स्वरूप से किया . 
जा चुका है। श्रव हम शेष वारह प्रकार की भावना का विचार करेंगे । 

यह बारह प्रकार भी तीन वर्गों में विभकत किये जाते हें । एंक-एक वंगं में चार' प्रकार 

सम्मिलित हैं । इनमें से पहिला वर्ग वेदनानुपश्यना-वश चार प्रकार का है । 

५. इस वगं के पहिले प्रकार में योगी प्रीति का अनुभव करते हुए श्वास का परित्याग 

झौर ग्रहण करना सीखता है। दो तरह से प्रीति का अनुभव किया जाता है--शमथ-मार्गं 
(55 लौकिक-समाधि) में श्रालम्बन-वश और विपश्यना-मार्ग में असंमोह-वश | प्रीति-सहगत 
प्रथम और द्वितीय ध्यान सम्पादित कर ध्यान-क्षण में योगी प्रीति का अ्रनुभव करता है। प्रीति 
के आश्रयभूत आलम्बन का संवेदन होने से प्रीति का अनुभव होता है । इसलिए, यह संवेदन 
आ्आालम्बन-वश होता है । योगी प्रीति-सहगत प्रथम और द्वितीय ध्यानों को सम्पादित कर ध्यान 
से व्यत्थान करता है और ध्यान-सम्प्रयकत प्रीति के क्षय-कर्म का ग्रहण करता है । विपश्यना-प्रज्ञा 
द्वारा प्रीति के विशेष और सामान्य लक्षणों के यथावत्‌ ज्ञान से दर्शन-क्षण में प्रीति का अनुभव 
होता है । यह संवेदन असंमोह-वश होता है । 

'पटिसंमिदां' में कहा है--जब योगी दीघे श्वास लेता है और स्मृति को ध्यान के सम्मुख 
उपस्थापित करता है, तब इस स्मृति के कारण तथा इस ज्ञान के कारण कि चित्त एकाग्र होता 
है, योगी प्रीति का अ्रनुभव करता है । इसी प्रकार, जब योगी दीघेश्वास छोड़ता है, हस्व श्वास 
लेता है, हृस्व श्वास छोड़ता है, सकल श्वास-काय सकल प्रश्वास-काय: के आदि, मध्य और 

झवसान सब भागों का अवबोध कर तथा उन्हें विशद और विभकत कर श्वास छोड़ता और श्वास 
लेता है, काय-संस्कार ( श्वास-प्रश्वास ) का उपशम करते हुए श्वास छोड़ता है और श्वास 
लेता है, तव उसका चित्त एकाग्रहोता है और इस ज्ञान द्वारा वह प्रीति का अनुभव करता 
है। यह प्रीति-संवेदन आलम्बनवश होता है। जो ध्यान की ओर चित्त का भ्रावर्जन करता 
है, जो ध्यान-समापत्ति के क्षण में आलम्बन को जानता है, ध्यान से उठकर ज्ञान-चक्षु से 
देखता है, जो ध्यान की प्रत्यवेक्षा करता है, जो यह विचार कर ध्यानचित्त का अवस्थान 
करता है कि "में इतने काल तक ध्यान-समर्जन रहूँगा, वह आलम्बन-वश प्रीति का अनुभव 
करता है। जिन धर्मों द्वारा शभथ और विपश्यना की सिद्धि होती है, उनके द्वारा भी योगी 
प्रीति का अनुभव करता ई। यह धर्म श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रिय हैं (श्रद्धा, वीये,स्मृति, समाधि 
और प्रज्ञा। क्लेश के उपशम में इनका आधिपत्य होने से “इन्द्रियः संज्ञा पड़ी ) । जो शमथ 
'और विपश्यना में दुढ श्रद्धा रखता है, जो कुशलोत्साह करता है, जो स्मृति उपस्थापित करता 
है, जो चित्त समाहित करता है और जो प्रज्ञा द्वारा यथाभूत दर्शन करता है, वह प्रीति का 
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अनुभव करता है । यह संवेदन आलम्बन-वश और असंमोह-वश होता है। जिसने छ: अभिज्ञा 

का अधिगम किया है, जिसने हेय दुःख को जान लिया है और जिसकी तद्विषयक जिज्ञासा 

निवृत्त हो गई है, जिसने दुःख के कारण क्लेशों का परित्याग ( हेय-हेतु या दुःख-समुदय ) 

किया है, जिसके लिए और कुछ हेय नहीं है, जिसने मार्ग की भावना की है ( हानोपाय ) 

तथा जिसके लिए और कुछ कर्तव्य नहीं है तथा जिसने निरोध का साक्षात्कार किया है और 
जिसके लिए अब और कुछ प्राप्य नहीं है, उसको प्रीति का अनुभव होता है। यह प्रीति 
असंमोहवश होती है । 

६. .इस वर्ग के दूसरे प्रकार में योगी सुख का अनुभव करते हुए श्वास छोड़ना और 
श्वास लेना सीखता है। सुख का अनुभव भी आलम्बन-वश भर असंमोह-वश होता है । सुख- 
सहगत प्रथम तीन ध्यान सम्पादित कर ध्यान-क्ष ण में योगी सुख का अनुभव करता है, और 
ध्यान से व्युत्थान कर ध्यान-संयुकत सुख के क्षयधर्म का ग्रहण करता है । विपश्यना द्वारा सुख 
के सामान्य और विशेष लक्षणों को यथावत्‌ जानने से दर्शन-क्षण में असंमोह-वश सुख का अनुभव 
होता है। विपश्यना-भूमि मे योगी कायिक और चैतसिक दोनों प्रकार के सुख का अनुभव 
करता है । 

७. इस वर्ग के तीसरे प्रकार में योगी चारों ध्यान द्वारा चित्त-संस्कार ( <-संज्ञायुक्त 
वेदना। संज्ञा और वेदता चेतसिक धर्म हैं । चित्त ही इनका समुत्थापक है । ) का अनुभव 


करते हुए श्वास छोड़ता और श्वास लेता है। 


८. इस वर्ग के चौथे प्रकार में स्थूल चित्त-संस्कार का निरोध करते हुए श्वास छोड़ता 
और श्वास लेता है। इसका क्रम वही है, जो काय-संस्कार के उपशम का है। दूसरा वर्ग 
चित्तानुपश्यना-वश चार प्रकार का है । 


£६. पहले प्रकार में योगी चारों ध्यान द्वारा चित्त का अ्रनुभव करते हुए श्वास छोड़ना 
और लेना सीखता है । 

१०. दूसरे प्रकार मेंयोगी चित्त को प्रमुदित करते हुए श्वास छोड़ना या लेना 
सीखता है । समाधि और विपश्यना द्वारा चित्त प्रमुदित होता है । योगी प्रीति-सहगत प्रथम 
और द्वितीय ध्यान को सम्पादित कर ध्यान-क्षण में सम्प्रयुकत प्रीति से चित्त को प्रमुदित करता 
है । यह समाधि-वश चिक्त-प्रमोद है। प्रथम और द्वितीय ध्यान से उठकर योगी ध्यान- 
सम्प्रयुकत प्रीति के क्षय-धर्म का ग्रहण करता है। इस प्रकार, योगी विपश्यना-क्षण में ध्यान- 
सम्प्रयुक्त प्रीति को आलम्बन बना, चित्त को प्रमुदिति करता है । यह विपश्यना-वश 
चित्त-प्रमोद है। 

११. तीसरे प्रकार में योगी प्रथम ध्यानादि द्वारा चित्त को आलम्बन में समरूप से 
अवस्थित करते हुए श्वास छोड़ना और श्वास लेना सीखता है। अ्पंणा-क्षण में समाधि के 
चरम उत्कर्ष के कारण चित्त किचिन्मात़् भी लीन और उद्धत भाव को नहीं प्राप्त होता तथा 
स्थिर और समाहित होता है । ध्यान से उठकर योगी ध्यान-सम्प्रयुक्त चित के क्षय-धर्म को 
देखता है और उसे विपश्यना-क्षण में चित की अनित्यता श्रादि लक्षणों का क्षण-क्षण 
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पर अववोध होता है । इससे क्षणमात्र स्थायी समाधि उत्पन्न होती है। यह समाधि आलम्बन 
में एकाकार से निरन्तर प्रवृत्त होती मालूम पड़ती है और चित्त को निश्चल रखती है। 

१२. चौथे प्रकार में प्रथम ध्यान द्वारा विघ्नों ( +>नीवरण) से चित्त को मुक्त कर, द्वितीय 
द्वारा वितक-विचार से मुक्त कर, तृतीय द्वारा प्रीति से मुक्त कर चतुर्थ ध्यान द्वारा सुख-दुःख से 
चित्त को मुक्त कर, योगी श्वास छोड़ने और श्वास लेने का अभ्यास करता है अथवा ध्यान 
से व्यूत्थान कर ध्यान-सम्प्रयुक्त चित्त के क्षय-धर्म का ग्रहण करता है और विपश्यना-क्षण में 
अनित्य-भावदर्शी / हो चित्त को नित्य-संज्ञा से -विमुक्त करता है, अर्थात्‌ योगी अनित्यता की 
परमकोटि “भंग” का दर्शन कर संस्कार की अनित्यता का साक्षात्कार करता है । इसलिए, संस्क्रृत- 
धर्मों के सम्बन्ध में उसकी जो मिथ्या-संज्ञा है, वह दूर हो जाती है । जिसका अनित्य भाव है, 
वह दुःख है, सुख कदापि नहीं है, जो दुःख है, वह अनात्मा है, आत्मा कभी नहीं है। 
इस ज्ञान द्वारा वह चित्त को सुख-संज्ञा और आत्म-संज्ञा से विमुक्त करता है। वह देखता है 
कि जो अनित्य, दुःख और अनात्मा है, उसमें अभिरति और राग न होना चाहिए । उसके 
प्रति योगी को निर्वेद श्रौर वराग्य उत्पन्न होता है। वह चित्त को प्रीति और राग से विमुकत 
करता है । जब योगी का चित्त संस्क्ृत-धर्मों से विरक्‍्त होता है, तब वह संस्कारों का निरोध 
करता है, उन्हें उत्पन्न होने नहीं देता । इस प्रकार, निरोधज-ज्ञान द्वारा वह चित्त को उत्पत्ति 
धर्मसमुदय से विमुक्त करता है । संस्कारों का निरोध कर वह नित्य आदि आकार से उनका 
ग्रहण नहीं फरता, वह उनका परित्याग करता है, वह क्लेशों का परित्याग करता है और 

संस्क्ृत-धर्मों का दोष देखकर तद्विपरीत असंस्क्ृत-धर्म निर्वाण में चित्त का प्रवेश करता है । 
तीसरा वर्ग भी चार प्रकार का है । 


१३. पहले प्रकार में योगी अनित्यनज्ञान के साथ श्वास छोड़ना और श्वास लेना 
सीखता है । पहले यह जानना चाहिए कि अनित्य क्‍या है ? अनित्यता क्या है ? अनित्य-दर्शन 
किसे कहते हैं ? और, अ्रनित्यदर्शी कौन है ? पंचस्कन्ध अनित्य हैं; क्‍योंकि इनके उत्पत्ति, 
विनाश और अन्यथाभाव हें । पंचस्कन्धों का उत्पत्ति-विनाश ही अनित्यता है । यह उत्पन्न 
होकर अभाव को प्राप्त होते हें । उस आकार में उनकी अवस्थिति नहीं होती । उनका क्षण-भंग 
होता है । रूप आदि को अनित्य देखना अनित्यानुपश्यना है। इस ज्ञान से जो समन्वागत है, 
वह अनित्यदर्शी है । 

१४. दूसरे प्रकार में योगी विराग-ज्ञान के साथ श्वास छोड़ना और श्वास लेना सीखता 
है । विराग दो हँ--१. क्षय-विराग और २. अत्यन्त-विराग । संस्कारों का क्षण-भंग क्षय-विराग 
है । यह क्षणिक निरोध है। अत्यन्त विराग, निर्वाण के अधिगम से संस्कारों का अत्यन्त, न कि 
क्षणिक, निरोध होता है | क्षय-विराग के ज्ञान से विपश्यना और अत्यन्त विराग के ज्ञान से 
मार्ग की प्रवृत्ति होती है । 

१५. तीसरे प्रकार में योगी निरोधानुपश्यना से समन्‍वागत हो श्वास छोड़ना और श्वास 
लेना सीखता है । निरोध भी दो प्रकार का है--१. क्षय-निरोध और २. अत्यन्त-निरोध |. 
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१६. चौथे प्रकार में योगी प्रतिनिसर्गानुपश्यना से समन्‍्वागतः हो श्वास छोड़ना और 
श्वास लेना सीखता है | प्रतिनिसगग (-- त्याग) भी दो प्रकार का है---१. परित्याग-प्रतिनिसर्गं 
और २. प्रस्कन्दन-प्रतिनिसर्ग । विपश्यता और मार्ग को प्रतिनिसर्गानुपश्यना कहते हैं । विपश्यना 
द्वारा योगी अभिसंस्कारक स्कन्धों-सहित क्लेशों का परित्याग करता है तथा संस्क्ृत-धर्मों का 
दोष देखकर तद्विपरीत असंस्कृत-निर्वाण में प्रस्कन्दन, श्रर्थात्‌ प्रवेश करता है । 
इस तरह १६ प्रकार से आनापान-स्मृति-समाधि की भावना की जाती है | चार-चार 
प्रकार का एक-एक वगं हूँ । अ्रन्तिम वर्ग शुद्ध उपासना की रीति से उपदिष्ट हुआ है; शेष वर्ग 
शमथ तथा विपश्यना, दोनों रीतियों से उपदिष्ट हुए हें । (शमथ लौ किक समाधि को कहते हैं; 
विपश्यना एक प्रकार का विशिष्ट ज्ञान है, इसे लोकोत्तर समाधि भी कहते हें ) 
आनापान-स्मृति-भावना,का जब परमोत्कर्ष होता हैँ, तब चार स्मृत्युपस्थापन का परिपूरण 
होता है । स्मृत्युपस्थापनाओं के सुभावित होने से सात बोध्यंगों ( स्मृति, धर्म विचय, वीर्य, 
प्रीति, प्रश्रव्धि, समाधि, उपेक्षा) का पूरण होता ह और इनके पूरण से मार्ग और फल का 
अधिगम होता है । 
इस भावना की विशेषता यह हँ कि मृत्यु के समय जब श्वास-प्रश्वास निरुद्ध होते हैं, 
तब योगी मोह को प्राप्त नहीं होता । मरण-समय के अ्रन्तिम आश्वास-प्र श्वास उसको विशद 
और विभूत होते हैं । जो योगी आनापान-स्मृति की भावना भली भाँति करता हूँ , उसको 
मालूम पड़ता हू कि मेरा आयुसंस्कार अब इतना अवशिष्ट रह गया है । यह जानकर वह अपना 
कृत्य सम्पादित करता हैँ और शान्तिपूर्वक शरीर का परित्याग करता हं । 
चार ब्रह्म-विहार 
मंत्री, करणा, मुदिता और उपेक्षा यह चार चित्त की सर्वोत्कष्ट और दिव्य अवस्थाएँ 
हैं । इनको 'ब्रह्म-विहार' कहते हैं । चित्त-विशुद्धि के ये उत्तम साधन हें । जीवों के प्रति किस 
प्रकार सम्यक्‌ व्यवहार करना चाहिए, इसका भी यह निदर्शन हँ । जो योगी इन चार ब्रह्म- 
विहारों की भावना करते हें, उनकी सम्यक प्रतिपत्ति होती है । वह सब प्राणियों के हित-सुख 
की कामना करता है । वह दूसरों के दु:खों को टूर करने की चेष्टा करता हूँ । जो सम्पन्न सम- 
भाव होता है, किसी के साथ वह पक्षपात नहीं करता । 
संक्षेप में--इन चार भावनाओं द्वारा राग, द्वेष, ईर्ष्या, असूया आदि चित्त के मलों 
का क्षालन होता है । योग के अ्रन्य परिकर्म केवल आत्महित के साधन हें, किन्तु यह चार 
ब्रह्म-विहार परहित के भी साधन हें । . 22 
* झआरार्य-धर्म के ग्रन्थों में इन्हें अ्प्रामाण्य” या “अ्रप्रमाण” भी . कहा है । क्योंकि, इनकी 
इयत्ता नहीं है | श्रपरिमाण जीव इन भावनाओं के श्रालम्बन होते हें । 
“ - जीवों के प्रति स्नेह और सुहृद्भाव प्रवत्तित करना मंत्री हँ । मैत्नी की प्रवृत्ति परहित- 
पांधन के लिए है । जीवों क। उपकार करता, उनके सुल्ध की कामना करना, द्वेष और द्रोह का 
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परित्याग, इसके लक्षण हैं । मैत्नी-भावना की सम्यक्‌ निष्पत्ति से द्वेघ का उपशम होता है । 
राग इसका आसन्न शत्र्‌ है। राग के उत्पन्न होने से इस भावना का नाश होता है। मंत्री की 
प्रवृत्ति जीवों के शील आदि गुण-ग्रहण-वश होती है । राग भी गण देखकर प्रलोभित होता है । 
इस प्रकार, राग और मंत्री की समान शीलता है । इसलिए, कभी-कभी राग मेत्रीवत्‌ प्रतीय- 
मान हो प्रवंचना करता है । स्मृति का किचिन्मात्र भी लोप होने से राग मंत्री को श्रपनीत कर 
गालम्बन में प्रवेश करता है। * इसलिए, यदि विवेक और सावधानी से भावना न की जाय, तो 
चित्त के रागारूढ होने का भय रहता है । हमको सदा स्मरण रखना चाहिए कि मंत्री का 
सौहार्द तृष्णा-वश नहीं होता, किन्तु जीवों की हित-साधना के लिए होता है। राग लोभ, 
श्र मोह के वश होता है, किन्तु मंत्नी का स्नेह मोह-वश नहीं होता, किन्तु ज्ञानपूर्वक होता है । 
मंत्री का स्वभाव अठ्वेष है और यह अलोभ-यक्‍त होता है। 

पराये दुःख को देखकर सत्पुरुषों के हृदय का जो कम्पन होता है, उसे 'करुणा 
कहते हैं । करुणा की प्रवृत्ति जीवों के दुःख का अपनय करने के लिए होती है, दूसरों के दुःख 
को देखकर साधु-पुरुष का हृदय करुणा से द्रवित हो जाता है । वह दूसरों के दुःख को सहन नहीं 
कर सकता, जो करुणाशील पुरुष है, वह दूसरों की विहिंसा नहीं करता । करुण-भावना की 
सम्यक निष्पत्ति से विहिंसा का उपशम होता है । शोक की उत्पत्ति से इस भावना का नाश 
होता है । शोक, दोर्मंनस्य इस भावना का निकट शत्न है। 

म॒ुदिता' का लक्षण 'हषं॑ है। जो मदिता की भावना करता है, वह दूसरों को सम्पन्न 
देखकर हर्ष करता है, उनसे ईर्ष्या या द्वेष नहीं करता । दूसरों की सम्पत्ति, पुण्य और गुणो- 
त्कर्ष को देखकर उसको असूया और श्रप्नीति नहीं उत्पन्न होती । मृदिता की भावना की 
निष्पत्ति से अरति का उपशम होता हँ, पर यह प्रीति संसारी पुरुष की प्रीति नहीं है । 
पृथग्जनो चित प्रीति-वश जो हर्ष का  उद्वेग होता है, उससे इस भावना का नाश होता है। 
मुदिता-भावना में हर्ष का जो उत्पाद होता है, उसका शान्त प्रवाह होता है । वह उद्देग और 
क्षोभ से रहित होता है । 

जीवों के प्रति उदासीन भाव “उपेक्षा है । 


उपेक्षा' की भावना करनेवाला योगी 
जीवों के प्रति सम-भाव रखता है 


 वेह प्रिय-अप्रिय में कोई भेद नहीं करता । सबके प्रति उसकी 
उदासीन वृत्ति होती है । वह प्रतिकूल और अप्रतिकल इन दोनों आकारों को ग्रहण नहीं करता, 
इसीलिए उपेक्षा-भावना की निष्पत्ति होने से विहिंसा और अनुन्‌य दोनों का उपशम होता है । 
उपेक्षा-भावना द्वारा इस ज्ञान का उदय होता है कि “मनुष्य कर्म के अधीन हं, कर्मानुसार ही 
सुख से सम्पन्न होता है या दुःख से मुक्त होता हें या प्राप्त सम्पत्ति से च्चुत नहीं होता ।' यही 
ज्ञान इस भावना का आसन्नकारण है। मंत्नी आदि प्रथम तीन भावनाओं द्वारा जो विविध 


प्रवत्ति होती थी, उसका ज्ञान द्वारा प्रतिषेध होता है । पूथक-जनोचित अज्ञान-वश उपेक्षा की 
उत्पत्ति से इस भावना का नाश होता है । 


ये चारों ब्रह्म-विहार समान रूप से ज्ञान और सुगति को देनेवाले हें । 
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मैत्नी-भाव-भावना का विशेष कार्य द्वेष (--व्यापाद ) का प्रतिघात करना है । करुणा- 
भावना का विशेष कार्य विहिंसा का प्रतिघात करना है । मुदिता-भावना का विशेष कार्य अरति, 
अप्रीति का नाश करना है और उपेक्षा-भावना का विशेष कार्य राग का प्रतिघात करना है। 

प्रत्येक भावना के दो शत्रु हें--१. समीपवर्त्ती और २. दूरवर्त्ती | मंत्नी-भावना का 
समीपवर्त्ती शत्रु राग है । राग की मंत्री से समानता है। व्यापाद उसका दूरवर्त्ती शत्रु है । 
दोनों एक दूसरे के प्रतिकूल हँ । दोनों एक साथ नहीं रह सकते । व्यापाद का नाश करके 
ही मेत्ती की प्रवृत्ति होती है। करुणा-भावना का समीपवर्त्ती शत्रु शोक, दौर्मनस्य है । जिन 
जीवों की भोगादि-विपत्ति देखकर चित्त करुणा से आदर हो जाता है, उन्हीं के विषय में 
तन्निमित्तशोक भी उत्पन्न हो सकता है । यह शोक, दौर्मनस्य पृथग्जनोचित है, जो संसारी 
पुरुष है, वह इष्ट, प्रिय, मनोरम और कमनीय रूप की श्रप्राप्ति से और प्राप्त सम्पत्ति के 
नाश से उद्विग्न और शोकाकुल हो जाते हैं। जिस प्रकार दुःख के दर्शन से करुणा उत्पन्न 
होती हे; उसी प्रकार शोक भी उत्पन्न होता ह। शोक करुणा-भावना का आसजन्न शत्रु ह | 
विहिंसा दूरवर्त्ती शत्रु है । दोनों से भावना की रक्षा करनी चाहिए । 

पृथग्जनोचित सौमनस्य मुदिता-भावना का समीपवर्त्ती शत्रु है । जिन जीवों की भोग- 
सम्पत्ति देखकर म्‌दिता की प्रवृत्ति होती है, उन्हीं के विषय में तन्निमित्त पृ थग्जनोचित सौमनस्य 
भी उत्पन्न हो सकता है । वह इष्ट, प्रिय, मनोरम और कमनीय रूपों के लाभ से संसारी पुरुषों 
की तरह प्रसन्न हो जाता है। जिस प्रकार सम्पत्ति-दर्शन से मुदिता की उत्पत्ति होती है, उसी 
प्रकार पृथगजनोचित सौमनस्य भी उत्पन्न होता है । यह सौमनस्य मुदिता का आसन्न शत्रु है । 
अरति, अ्रप्रीति दूरवर्त्ती शत्रु हें । दोनों से भावना को सुरक्षित रखना चाहिए । 

अ्रज्ञान-सम्मोह-प्रवत्तित उपेक्षा उपेक्षा-भावना का आसन्न शत्रु है | मूढ और अज्ञ पुरुष, 
जिसने क्लेशों को नहीं जीता हैँ, जिसने सब क्लेशों के मूलभूत सम्मोह के दोष को नहीं जाना हैं 
आर जिसने शास्त्र का मनन नहीं किया हँ, वह रूपों को देखकर उपेक्षा-भाव प्रदर्शित कर सकता 
है, पर इस सम्मोहपूर्वक उपेक्षा द्वारा क्लेशों का अतिक्रमण नहीं कर सकता। जिस प्रकार 
उपेक्षा-भावना गुण-दोष का विचार न कर केवल उदासीन वृत्ति का आलम्बन करती हं, उसी 
प्रकार अज्ञानोपेक्षा जीवों के गुण-दोष का विचार न कर केवल उपेक्षावश प्रवृत्त होती है । यही 
दोनों की समानता है। इसलिए, यह अज्ञानोपेक्षा उपेक्षा-भावना का आसन्न शत्रु हे। यह 
अज्ञानोपेक्षा पृथग्जनोचित हँ । राग और द्वेष इस भावना के दूरवर्त्ती शत्रु हें । दोनों से भावना 
चित्त की रक्षा करनी चाहिए । 

सब कुशल कर्म इच्छामूलक हें | इसलिए, चारों ब्रह्म-विहार के आदि में इच्छा हें, 
नीवरण (>नयोग के अन्तराय) आदि क्लेशों का परित्याग मध्य में हे श्रौर अपंगा-समाधि 
पर्यवसान में है । एक जीव या अनेक प्रज्ञप्ति रूप में इन भावनाओं के आलम्बन हैं । आलम्बन 
की वृद्धि क्रमशः होती है । पहले एक आवास के जीवों के प्रति भावना की जाती हैँ । अनुक्रम 
से आरालम्बन की वृद्धि कर एक ग्राम, एक जनपद, एक राज्य, एक दिशा, एक चक्रवाल के 


जीवों के प्रति भावना होती है । 
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सब कलेश, द्वेष, मोह, राग पाक्षिक हैं । इनसे चित्त को विशुद्ध करने के लिए ये 
चार ब्रह्म -विहार उत्तम उपाय हैं। जीवों के प्रति कुशल-चित्त की चार ही वृत्तियाँ हें--दृूसरों 
का हित-साधन करना, उनके दुःख का अपनयन करना, उनकी सम्पन्न अवस्था देखकर प्रसन्न 
होना और सब प्राणियों के प्रति पक्षपात-रहित और समदर्शी होना । इसलिए, ब्रह्म-विहारों की 
संख्या चार हैं । जो योगी इन चारों की भावना चाहता है, उसे पहले मेत्री-भावना द्वारा जीवों 
का हित करना चाहिए | तदनन्तर, दुःख से अभिभूत जीवों की प्रार्थना सुनकर करुणा-भावना 
द्वारा उनके दुःख का अपनयन करना चाहिए। तदनन्तर, दुःखी लोगों की सम्पन्न अवस्था 
देखकर मुदिता-भावना द्वारा प्रमुदित होना चाहिए और तत्पश्चात्‌ कत्तंव्य के अभाव में 
उपेक्षा-भावना द्वारा उदासीन व॒ृत्ति का अवलम्ब करना चाहिए । इसी क्रम से इन भावनाओं 
की प्रवृत्ति होती है, अ्रन्यथा नहीं । 
यद्यपि चारों ब्रह्म-विहार अप्रमाण हैं, तथापि पहले तीन केवल प्रथम तीन ध्यानों का 
उत्पाद करते हैं और चौथा ब्रह्म-विहार अन्तिम ध्यान का ही उत्पाद करता है । इसका कारण 
यह है कि मंत्री, करुणा और मुदिता, दौम॑नस्य-सम्भूत, व्यापाद, विहिसा और अरति के प्रतिपक्ष 
होने के कारण सौमनस्य-रहित नहीं होती । सौमनस्य-सहित होने के कारण इनमें सौमनस्य- 
विरहित उपेक्षा-सहगत चतुर्थ ध्यान का उत्पाद नहीं हो सकता । उपेक्षा-वेदना से संयुक्त होने 
के कारण केवल उपेक्षा-ब्रह्म-विहार में श्रन्तिम-ध्यान का लाभ होता है । 
चारर अरूप-ध्यान 
चार ब्रह्म-विहारों के पश्चात्‌ चार अरूप-कर्मस्थान उद्दिष्ट हूं । अरूप-आयतन चार 
हँ--आकाशानन्त्यायतन, विज्ञानानन्त्यायतन, आकिचन्यायतन और नवसंज्ञानासंज्ञायतन । 
चार रूपध्यानों की प्राप्ति होने पर ही भ्ररूप-ध्यान की प्राप्ति होती है, करजरूप काय 
में और इन्द्रिय तथा उनके विषय में दोष देखकर रूप का समतिक्रम करने के हेतु से यह ध्यान 
किया जाता है । चौथे ध्यान में कसिण -रूप रहता है । उस कसिण -रूप का समतिक्रम इस ध्यान “ 
में होता है । जिस प्रकार कोई पुरुष सप॑ को देखकर भयभीत हो भाग जाता है, और सप 
के समान दिखाई देनेवाले रज्जु आदि का भी निवारण चाहता है, उसी प्रकार योगी करजरूप 
से भयभीत हो चतुर्थ ध्यान प्राप्त करता है, जहाँ करजरूप से समतिक्रम होता है; लेकिन उसके 
प्रतिभाग-रूप में कसिण-रूप स्थित होता है । उस कसिण -रूप का निवारण करने की इच्छा 
से योगी अरूप-ध्यान को प्राप्त करता है, जहाँ सभी प्रकार के रूप का समतिक्रम सम्भव है। 
आाकाश[नन्त्याणतन--में तीन संज्ञाओं का निवारण होता है : रूप-संज्ञा, अर्थात्‌ 
जडसुष्टि-सम्बन्धी विचार; प्रतिघ-संज्ञा, श्रर्थात्‌ इन्द्रिय और विषयों का प्रत्याघात-मूलक 
विचार; नानात्व-संज्ञा, अर्थात्‌ अनेकविध रूप-शब्दादि-पालम्बनों का विचार । इन तीनों 
संज्ञाओं का अनुक्रम से समतिक्रम, अस्तंगम और अमनसिकार होने पर आकाश अनन्त है” 
ऐसी संज्ञा उत्पन्न होती है । इसे आकाशानन्त्यायतन-ध्यान कहते हें । 
परिच्छिन्न आकाश-कसिण को छोड़कर अन्य किसी कसिण को आलम्बन कर चतुर्थ 
ध्यान को प्राप्त करने पर ही यह भावना की जाती है। कसिण पर चतुर्थ ध्यान साध्य करने 
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के पूर्व ही उस कसिण की मर्यादा अनन्त की जानी चाहिए। कसिण प्रथम छोटे झराकॉर का 
होता है, जिसे अनुक्रम से बढ़ाकर समस्त विश्वाकार किया जाता है, उस विश्वाकार आकृति 
पर चतुर्थ ध्यान साध्य करने के पश्चात्‌ योगी अपने ध्यान-बल से उस आकृति को दूर करके 
“विश्व में केवल एक आकाश ही भरा हुआ है', ऐसा देखता है। चतुर्थ ध्यान तक रूपात्मक 
झालम्बन था; अब अरूपात्मक आलम्बन है । इसलिए “आकाश अनन्त है', ऐसी संचज्ञा होने 
से इसे आकाशानन्त्यायतन कहा है। 

विज्ञानानन्त्यायतन---इस ध्यान में योगी आकाश-संज्ञा का समतिक्रम करता है। 
आकाश की अनन्त मर्यादा ही विज्ञान की मर्यादा है। ऐसी संज्ञा उत्पन्न करने पर वह विज्ञान 
का आनन्त्य जिसका आलम्बन है, ऐसे ध्यान को प्राप्त करता है । 

ग्राकिउचन्यायतन---इस ध्यान में योगी विज्ञान में भी दोष देखता है और उसका 
समतिक्रम करने के लिए विज्ञान के अ्रभाव की संज्ञा प्राप्त करता है । “अ्रभाव भी अनन्त है 
कुछ भी नहीं है, कुछ भी नहीं है, सब कुछ शान्त है”, इस प्रकार की भावना करने पर योगी 
इस तृतीय अ्रूप-ध्यान को प्राप्त होता है। 

नंवरसंज्ञानासंज्ञायतन--अ्भाव की संज्ञा भी बड़ी स्थूल है। अभाव की संज्ञा का 
भी अभाव जिसमें है, ऐसा अति शानन्‍्त, सूक्ष्म यह चौथा आयतन है। इस ध्यान में संज्ञा 
अति सूक्ष्मरूप में रहती है, इसलिए उसे शअ्रसंज्ञा नहीं कह सकते, और स्थूलरूप में न 
होने के कारण उसे संज्ञा भी नहीं कहते हें । पालि में एक उपमा देकर इसे समझाया है । 
गुरु और शिष्य प्रवास में थे। रास्ते में थोड़ा पानी था। शिष्य ने कहा---आचार्य ! मार्ग 
में पानी हें; इसलिए जूता निकाल लीजिए ।” गुरु ने कहा--अ्रच्छा तो स्नान कर लू, 
लोटा दो ।' शिष्य ने कहा--गुरु जी ! स्नान करने योग्य पानी नहीं हूँ ।! जिस प्रकार 
उपानह को भिंगाने के लिए पर्याप्त पानी हँ किन्तु स्नान के लिए पर्याप्त नहीं, इसी प्रकार 
इस आयतन में संज्ञा का अतिसूक्ष्म अंश विद्यमान है, किन्तु संज्ञा का कार्य हो, इतना स्थूल भी 
वह नहीं है, इसीलिए आयतन को नंवसंज्ञानासंज्ञायतन कहा है । 

इस आयतन को प्राप्त करने पर ही योगी निरोध-समापत्ति- को प्राप्त कर सकता है 
जिसमें अ्रमक काल (--सात दिन) तक योगी की मनोवृत्तियों का आत्यन्तिक निरोध होता है । 

इन चार अरूप-ध्यानों में केवल दो ही ध्यानांग रहते हं-- उपेक्षा और चित्तकाग्रता । 
ये चार ध्यान अनुक्रम से शान्ततर, प्रणीततर और सूक्ष्मतर होते हें । 


आहार में प्रतिकूल संज्ञा 
आझारूप्य के अनन्तर आहार में प्रतिकूल-संज्ञा नामक कर्मंस्थान निर्दिष्ट है। आहरण 
करने के कारण “आहार' कहते हे । यह चतुविध हँ--कवलीकार (5-- खाद्य पदार्थ ), स्पर्शाहार, 
मनोसंचेतनाहार और विज्ञानाहार । इनमें से कवलीकार आहार झ्रोजयुक्त-रहूप का आहरण 
करता है; स्पर्शाहार सुख, दुःख , उपेक्षा, इन तीन वेदनाओं का आहरण करता है, मनोसंचेत- 
नाहार काम, रूप, अ्ररूप भवों में प्रतिसन्धि का भ्राहरण करत है, विज्ञानाहार प्रतिसन्धि के क्षण 
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में नाम-रूप का आहरण करता है। ये चारों आहार भयस्थान हैं, किन्तु यहाँ केवल कवलीकार 
प्राहार ही अभिप्रेत है। उस आहार में जो प्रतिकुल-संज्ञा उत्पन्न होती है, वही यह करमंस्थान है | 
इस कमेंस्थान की भावना करने का इच्छुक योगी असित, पीत, खायित, सायित, प्रभेद को 
जो कवलीकार आहार है, उसके गमन, पर्यंषण, परिभोग, झ्राशय, निधान, अपरिपक्वता, 
परिपक्वता, फल, निष्यन्द और सम्नक्षण, रूप से जो अशुचिभाव का विचार करता है, उस 
विचार से उसे आहार में प्रतिकूल-संज्ञा उत्पन्न होती है, और कवलीकार-आ्राहार उसी प्रकार 
प्रकट होता है । वह उस प्रतिकूल भावना को बढ़ाता है। उसके नीवरणों का विष्कम्भन होता है 
झौर चित्त उपचार-समाधि को प्राप्त होता है; श्रपंणा नहीं होती है । 
इस संज्ञा से योगी की रसतृष्णा-नष्ट होती है। वह केवल दुःख-निस्सरण के लिए ही 
श्राह्दार का सेवन करता है; पंच काम-ग्ण में राग उत्पन्न नहीं होता और कायगता स्मृति उत्पन्न 
होती है । 
चतुर्धातु-व्यवस्थान 
चालीस कर्मस्थानों में यह भ्रन्तिम कर्मेस्थान है। स्वभाव-निरूपण द्वारा विनिश्चय को 
“्यवस्थान”ः कहते हें। महासतिपट्टान, महाहत्थिपादोपम, राहुलोवाद आदि:सूत्रों में इसका 
विशेष वर्णन आता है। महासतिपट्ठान-सुत्त में कहा है--“भिक्षुओ ! जिस प्रकार कोई दक्ष 
गोघातक बैल को मारकर चौराहे पर खण्ड-खण्ड कर रख दे और उसे उन खण्डों को देखकर 
'पह बैल है', ऐसी संज्ञा नहीं उत्पन्न होती, उसी प्रकार भिक्षु इसी काय को धातु द्वारा 
व्यवस्थित करता है कि---इस काय में पृथिवी-धातु है, आपोधातु है, तेजोधातु है, वायु-धातु 
है | इस प्रकार के व्यवस्थान से काय में “यह सत्त्व है, यह पुदूगल है, यह आत्मा है”, ऐसी संज्ञा 
नष्ट होकर धातु-संज्ञा ही उत्पन्न होती है । 
भिक्षु इस संज्ञा को उत्पन्न कर अपने ग्राध्यात्मिक और बाह्य रूप का चिन्तन करता है| 
वह श्राचार्य के पास ही केशा लोमा-नखा-दन्ता आदि कमेंस्थान को ग्रहण कर उनमें भी 
'तुर्धातु का व्यवस्थान करता है; फिर पृथिवी-श्रादि महाभूतों के लक्षण, समुत्थान, नानात्व, 
एकत्व, प्रादुर्भाव, संज्ञा, पारिहार और विकार का चिन्तन करता है। उनमें अनात्म-संज्ञा, दुःख- 
संज्ञा, और अनित्य-संज्ञा को उत्पन्न करता है और उपचार-समाधि को प्राप्त करता है। अपंणा 
प्राप्त नहीं होती । 


चतुर्धातु-व्यवस्थान में श्रनुयुक्त योगी शून्यता में श्रवगाह करता है, सत्त्वसंज्ञा का समुद्घात 
करता है और महाप्रज्ञा को प्राप्त करता है । 


विपद्यना 


समाधि-मार्ग का विस्तृत वर्णन हमने ऊपर दिया है। किन्तु, निर्वाण के प्रार्थी को शमथ 
की भावना के पश्चात्‌ विपश्यना की वृद्धि करना झ्रावश्यक है । इसके विना अरह्ँत्पद में प्रतिष्ठा 


नहीं होती । ि 


बौद्ध-धर्म-दर्शन 


विपश्यत्ता एक प्रकार. का विशेष दर्शन है। जिस समय इस ज्ञान का उदय होता है 
कि---सब धर्म अनित्य [हूँ, दुःखमय हैं तथा अनात्म हें--उस समय विपश्यना का प्रादुर्भाव 


होता है । 

बौद्धागम में पुदूगल (जीव) संस्कार-समूह है। यह एक सन्‍्तान है। भ्रात्मा नाम का 
नित्य, ध्रुव और स्वरूप से श्रविपरिणाम-धर्मंवाला कोई पदार्थ नहीं हैँ, पंच-स्कन्ध-मात्र है । 
रूप; वेंदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान यह स्कन्ध-पंचक क्षण-क्षण में उत्पद्यमान और विनश्य- 
मान हैं। यह साश्रव धर्म 'दुःख' हैं; क्योंकि क्‍लेश-हेतु-वश इनकी उत्पत्ति होती है । क्लेश 
सनन्‍्तान को दूषित करते हैं। दुःख का अन्त करने में प्रज्ञा की प्रधानता है। पहले इसका ज्ञान 
होना चाहिए कि न आत्मा है, न श्रात्मीय, सब संस्क्ृत-धर्म भ्रनित्य हैं। जो सब धर्मों को 
प्रनित्यता, दुःखता और श्रनात्मता के रूप में देखता है, वह यथाभूतदर्शी है । उसको विपश्यना- 
इसीलिए, धर्मंदद की अर्थकथा” में ञ्रात्मभाव के क्षय-व्यय की प्रतिष्ठा कर 
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ज्ञान प्राप्त है । 
सतत अभ्यास से अहंत्पद के ग्रहण को विपश्यना कहा हैं । 

विपश्यना प्रज्ञा का मार्ग है। इसे लोकोत्तर समाधि भी कहते हैं। इस मार्ग का शनु- 
गामी “विपश्यनायानिक' कहलाता हँ । सप्त विशुद्धियों द्वारा विपश्यना-मार्ग के फल की प्राप्ति 
होती है । यह सात विशुद्धियाँ इस प्रकार हैं--- 

१. शील-विशुद्धि; २. चित्त-विशुद्धि; ३. दृष्टि-विशुद्धि (55 नामरूप का यथावद्शन ) ; 
४. कांक्षा-वितरण-विशुद्धि (5८ संशयों को उत्तीर्ण कर नाम-रूप के हेतु का परिग्रह ) ; ४. मार्गा- 
मार्ग-ज्ञानदर्शन-विशुद्धि (->मार्ग और अमार्ग का ज्ञान और दर्शन); ६. प्रतिपत्तिज्ञानदर्शन- 
विशुद्धि ( >-अ्रष्टांगिक मार्ग का ज्ञान तथा प्रत्यक्ष-साक्षात्कार ) ; ७. ज्ञानदर्शन-विशुद्धि ( >> स्नोता- 
पत्ति-मार्ग, सकृदागामि-मार्ग अ्रनागामि-मार्ग, श्रहेन्मार्गंग इन चार मार्गों का ज्ञान और 


प्रत्यक्ष दर्शन ) । 


ब्र 
ए 


इमरिंस सासने कति धुरानीति ? गन्थधुरं विपस्सना धुरन्ति द्व येव धुरानि भिक्‍खूति |. . .... 


१. 
कतम॑ विपस्स॑ना धुरन्ति ? संललहुक वुत्तिनो पन पन्थ सेनासनामिरतस्स॑ अत्तभावे खयवरय॑ 


पटठपेत्वा सातच्किरियवर्सन विप्रपनं वड॒ढेला अरहत्तगहणन्ति इृदं विपस्सनाधुरं॑ नामाति । 
( धम्मपदट्ठकथा, १।१) 


हितीय खण्ड 


[ महायान-धर्म और दर्शन, उसकी उत्पत्ति तथा विकास-साहित्य और साधना ] 





पृष्ठ अध्याय . 


सहायान-धर्म की उर्त्पत्ति 


जब महाराज अशोक बौद्ध हो गये, तब उनका प्रश्नय पाकर बौद्ध-धर्म बहुत फैला | 
उनका विस्तृत साम्राज्य था | उन्होंने धर्म का प्रचार करने के लिए दूर-दूर उपदेशक भेजे । 
भारत के बाहर भी उनके भेजे उपदेशक गये थे । उन्होंने अनेक स्तूप और बिहार बनबाये | 
अशोक के कोशाम्बी के लेख से मालूम होता है कि यहाँ एक भिक्षु-संघ था । एक संघ का 
पता सारनाथ के लेख से चलता है। भाबू-लेख में अ्रशोक कहते हैँंकि सब बुद्धइ-वचन 
सुभाषित हैं, किन्तु में कुछ वचनों की विशेष रूप से सिफारिश करता हूँ । उन्हीं के समय में 
'खुतन' में भारतीयों का उपनिवेश हुआ | वहाँ से ही पहले-पहल बौद्ध-धर्मं चीन गया । 
अशोक के समय में बौढ़ों में मूत्तिपूुजा नथी। बुद्ध का प्रतीक रिक्‍्त-श्रासन, चक्र, 
कमल-पुष्प या चरणपादुका था । स्तूप में बुद्ध का धातु-मार्ग रखकर पूजा करते थे । कथा है 
कि अशोक ने बुद्ध की भ्रस्थियों को प्राचीन स्तूपों से निकालकर ८४,००० स्तूपों में बाँट 
दिया । चैत्य की पूजा भी प्राचीन थी | भारम्भ्व में बुद्ध यद्यपि भ्रन्य श्हंतों की भ्रपेक्षा श्रष्ठ 
समझे जाते थे; यद्यपि उनका जन्म, उनके लक्षण, मार-धर्षण, जन्म के पूर्व तुषितलोक में 
निवास उनकी मृत्यु, सभी अद्भुत थे; तथापि प्राचीन निकायों के अनुसार बुद्ध का निर्वाण 
अन्य अहंतों के निर्वाण से भिनज्नन था। उनका यह विश्वास नथा कि परिनिवं त बुद्ध इस 
लोक में हस्तक्षेप कर सकते हें। यघ्यपिये बुद्ध के. निर्दाण को महाशन्‍्य मानते थे, तथापि 
उनके लिए बुद्ध त्राता नहीं थे, जे से ईसाईयों के लिए ईसामसीह द्वाता हैं। शास्ता ने कहा है 
कि तुम्हीं अपने लिए दीपक हो, दूसरे का आश्रय मत लो, धर्म ही एकमात्र तुम्हारा दीप, 
शरण, सहाय हो । बुद्ध का कहना था कि निर्वाण का साक्षात्कार प्रत्येक को स्वयं करना होता 
है । उनके लिए वे संघ के गणाचार्य थे, शास्ता थे । वे उनके लिए मंत्री और ज्ञान की मूर्ति 
थे । उनको बुद्ध की शरण में जाना पड़ता था । बुद्ध की अनुस्मुति एक कमेंस्थान था, किन्तु 
जब शास्ता का परिनिर्वाण हो गया, तब पूजा का विषय अतीन्द्रिय हो गया । अब प्रश्न यह हुआ 
कि पूजा से क्या फल होगा ! 
कमंवाद के अनुसार बौद्ध यह नहीं मानते थे कि पूजा करने से बुद्ध वरदान देंगे। 
किन्तु वे मानते थे कि बुद्ध काध्यान करने से चित्त समाहित और विशुद्ध होगा, और 
पूजक अपने को निर्वाण के लिए तंयार करेगा । सिद्धान्त यह है कि प्रत्येकः अपने किये कर्मों 
का फल भोगता है । बुद्ध की शिक्षा में प्रसाद (ग्रेस) और प्रार्थना को स्थान नहीं दिया गया है। 
इसके लिए कोई उचित शब्द भी नहीं है। मिलता-जुलता एक शब्द प्रणिधि, प्रणिधान है, 
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किन्तु उसका अथे “प्रतिज्ञा' है। कभी-कभी यह पुण्य-विपरिणामना (--सत्य-वचन) है। किन्तु, 
ईसवी-सदी के कुछ पहले से बौद्धों में करुणामय देवों की पूजा प्रारम्भ हुई, जिनकी प्रतिमा या 
प्रतीक की वे पूजा करने लगे और जिनसे सुंखं और मोक्ष की प्राप्ति के लिए वे प्रार्थना करने 
लगे । ये देव शाक्यमुनि, पूर्व-बुद्ध , अनागत-बुद्ध, मंत्रेय, बोधिसत्त्व हें । भक्ति का प्रभाव बढ़ने 
लगा। निर्वाण का स्वरूप भी बदलने लगा । सुखभूमि की प्राप्ति इसका उद्देश्य होने लगा । 
बुद्ध लोकोत्तर हो गये । यद्यपि पालिनिंकाय में बुद्ध को लोकोत्तर कहा है, किन्तु वहाँ इसका 
अर्थ केवल इतना है कि बुद्ध पद्म-पत्र की तरह लोक से ऊपर हैँ | उनका विशेषत्व केवल यही 
है कि उन्होंने निर्वाण के मार्ग का आविष्कार किया है। बुद्ध को लक्षण और अनब्यंजनों से 
युक्‍त महापुरुष भी कहा है, वह भी इसी श्रर्थ में है | ज॑ से--नारायण को “महापुरुष” कहते हैं, 
जो एक, अद्वितीय, शाश्वत हैँ, व॑ से पालि-आगम के बुद्ध नहीं हे । 

किन्तु, कुछ बौद्ध उनको विशेष श्रर्थ में लोकोत्तर मानने लगे। कुछ अ्रन्धक और 
उत्तरापथक मानते थे कि भगवान्‌ के उच्चार-प्रस्राव (>जमल-मूत्र ) की गन्ध अश्रन्य गन्धों से 
विशिष्ट हूँ । कथावत्थु के १८वें वर्ग के अनुसार भगवान्‌ ने एक शब्द भी नहीं कहा है । श्रानन्द ने 
ही उपदेश दिया है । इस मत के बौद्ध लोकोत्तरवादी कहलाते थे। उनके झनुसार निर्वाण का 
अर्थ बुद्ध-अवस्था का शाश्वतत्व है । गान्धार-रीति की जो बुद्ध की मूत्तियाँ हैँ, उनमें शाक्यमुनि, 
पूर्वबुद्ध तथा अन्यबुद्धों को ध्यान की अवस्था में दिखाया है। चरम-भविक ( --अ्रन्तिम 
जन्मवाला) बोधिसत्त्व तुषित-लोक से बुद्ध होने के लिए अवतीर्ण होता है। वह लोकोत्तर 
पुरुष है। उसका जन्म अद्भुत है, और वह लक्षणों से संयुक्त है । स्थविरों का कहना हैँ कि 
बोधि के अनन्तर वह लोकोत्तर होते हैं, किन्तु वह लोकानुवत्तंन करते हें । अनेक कल्प हुए कि 
हमारे शाक्यमुनि ने पूव॑बुद्ध के सम्मुख यह प्रणिधान किया कि "में बुद्ध हुगा” । उन्होंने अनेक 
जन्मों मो १० पारमिताओं की साधना की । उन्होंनें अन्तिम जन्म में कुमारी-माया के गर्भ में. 
मनोमय-शरीर धारण किया । उनकी पत्नी भी कुमारी थीं; क्योंकि अ्रन्तिम जन्म में बुद्ध काम-राग 
मों अभिनिविष्ट नहीं होते । भूतदया से प्रेरित हो वे मानव-जन्म ले लोगों को उपदेश देते हें । 
“वेतुल्लक' कहते हैं कि---शाक्यमुनि ने मनुष्य-लोक में कभी अवस्थान नहीं किया; वे वास्तव 
में तुषित-लोक में रहते हें। मनुष्यों और देवताओं ने केवल उनकी छाया देखी है। “सद्धर्म- 
पुण्डरीक' में यह वाद सुपल्‍लवित हुआ है ।' इस ग्रन्थ में शाक्यमुनि का माहात्म्य वर्णित है । 
उनका यथार्थ-काय सम्भोगकाय है । ये धमदेशना के लिए समय-समय पर लोक में प्रादुर्भात 
होते हैं । यह उनका निर्माणकाय हूँ । इसी की स्तूप-पूजा होती है । पाँचवीं-छठी शताब्दी में 
कुछ बौद्ध आदिबुद्ध (-"आदि कल्पिक बुद्ध) भी मानने लगे, जिनसे अन्य बुढ्धों का प्रादुर्भाव 
हो सकता था । किन्तु, यह विचार तीथक (हेरिटिक) विंचार माना जाता था। 

सूत्नालंकार (६।७७) मो इसका प्रतिषेध यह कहकर है कि कोई पुरुष आदिसे बुद्ध 
नहीं होता; क्योंकि बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए पुण्य और ज्ञान-सम्भार की आवश्यकता है । धीरे- 
धीरे बद्धों की संख्या बढ़ने लगी । पू्वंविश्वास के अनुसार एक काल में एक साथ दो बद्ध 
नहीं होते थे । महायान में एक काल में अनेक बुद्ध हो सकते हैँ, किन्तु एक लोक में अनेक 
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नहीं हो सकते । पहले ७ मान्‌षौ ब्‌द्धों का उल्लेख मिलता है; धीरे-धीरे यह संख्या २४ हे 
जाती है । इनके अ्रलग-श्रलग बुद्ध-क्षेत्र हैं, जहाँ इनका आधिपत्य है । इसी प्रकार का एक 
बुद्ध -क्षेत्र सुखावती-व्यह है, जहाँ अमिताभ या अमितायु-बुद्ध शासन करते हैँ । यहाँ दुःख का 
लव-लेश भी नहीं है। यह विशद्ध-सत्त्व से निर्मित है। वहाँ अमिताभ के भक्त मरणानन्तर 
निवास करते हैं | सुखावती-व्यूह में नाम-जप, नाम-घोष, नाम-संकीत्तंन का बड़ा माहात्म्य है । 
जो सुशील-पृरुष सच्चे हृदय से अमिताभ का नाम एक बार भी लेते हँ , वे सुखावती में जन्म 
लेते हैँ । इस निकाय का प्रचार जापान में विशेष रूप से हुआ । यहाँ एक मन्दिर में ही यह 
ग्रन्थ मिला था । 

इस प्रकार धीरे-धीरे बुद्धवाद विकसित हुआ । यह बौद्ध-शासन में एक नूतन परि- 
बर्तन है । यह लोकोत्तरवाद महासांधिकों में उत्पन्न हुआ । हम महासांधिकों का स्थविरों से 
पृथक्‌ होना बता चुके हैं । विकसित होते-होते इस निकाय से महायान की उत्पत्ति हुई । 
बौद्ध-संघ दो प्रधान यानों ( "मार्ग ) में विभकक्‍त हो गया--हीनयान और महायान । 

हमने देखा कि किस प्रकार महायान ने वुद्ध को एक विशेष अर्थ में लोकोत्तर 
बना दिया । इससे बुद्ध-भक्ति बढ़ने लगी । जब यूनानियों ने बौद्ध-धर्म स्वीकार किया, तब 
ब॒द्ध की मूत्तियाँ बनने लगीं । भक्ति के कारण मुंत्तिकला में भी उन्नति हुई | प्रसिद्ध रूपकारों 
ने प्रस्तर में भगवान्‌ के कुशल-समाहित-चित्त, उनकी मंत्री-भावना और करुणा, उनके पुण्य 
और ज्ञान के सम्भार का उद्ग्रहण करने की सफल चेष्टा की । यह व्यक्त है कि मूत्ति-कला 
पर इसका बड़ा प्रभाव पड़ा । गुप्तकाल इसका समृुद्धिकाल है । 

महायान-धर्म कीं विशेषता 

स्थविरवाद का आदर अहेत्त्त और उसका लक्ष्य निर्वाण था । अहेत्‌ रागादि-मलों का 
उच्छेद कर क्लेश-बन्धन-विनिमु क्त होता था। उसका चित्त संसार से विमुक्त और मन 
निर्विषय होता था । श्रहत्‌ श्रपनी ही उन्नति के लिए यत्नवान्‌ होता था। उसकी साधना 
अ्रष्टांगिक मार्ग की थी । स्थविरवादियों के मत में बुद्ध यद्यपि लोक-ज्येष्ठ एवं श्रेष्ठ हैं, 
तथापि बुद्ध-काय जरा-व्याधि-मरण इत्यादि दुःखों से विमुक्त न था । महासांधिकों के विचार 
में बुद्ध एक विशेष अर्थ में लोकोत्तर थे। महासांधिक-वाद के अन्तगंत लोकोत्तरवाद एक 
अ्वान्तर शाखा थी । इसके विनय का प्रधानग्रन्थ 'महावस्तु' हैँ । इनके मत में बुद्ध को विश्राम 
अथवा निद्रा की आवश्यकता नहीं है, और जितने समय तक वह जीवित रहना चाहें, उतने 
समय तक जीवित रह सकते हैं । स्थविरवादियों के अनुसार यदि नियम-पूर्वक अच्छा अभ्यास 
किया जाय, तो. इस दुृष्ट-धर्म में ही निर्वाण-फल का अधिगम होता है । मोक्ष के इस मार्ग का 
अनुसरण वह करता हे, जो शील-प्रतिष्ठित है, और ब्रह्मचयं का पालन करता है। बुद्ध भ्रन्य 
अहंतों से मिलते है; क्‍योंकि उन्होंने सत्य का उद्घाटन किया और उस मार्ग का निर्देश किया, 
जिसपर चलकर लोग संसार से विम॒ुक्त होते हें । इस विशेषता का कारण है कि बुद्ध ने 
पूर्व-जन्मों में पुण्य-राशि का संचय और अनस्त ज्ञान प्राप्त किया था। 
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चरियापिटक में ब्‌द्ध के पूर्वजन्मों की कथा वरणित है। इस ग्रन्थ में भी पारमिता 
का उल्लेख मिलता है। अहँत्‌ का आदर्श परम कारुणिक वुद्ध के आदश्श की अपेक्षा 
तुच्छ मालूम पड़ने लगा। बुद्धचरित के अ्रनुशीलन से बुद्ध के अ्रनुकरण करने की 
इच्छा प्रकट हुईै। भगवान्‌ सर्वज्ञ थे। वह जानते थेकि जीव दुःख से आात्त हें। 
जीवों के प्रति उनको महा-करुणा उत्पन्न हुई और इसी करुणा से प्रेरित होकर 
भगवान्‌ बुद्ध ने जीवों के कल्याण के लिए ही धर्मोपदेश करना स्वीकार किया । वुद्धचरित 
से प्रभावित होकर बौद्धों में एक नवीन विचार-पद्धति का उदय हुआ । अ्रष्टांगिकमार्ग की 
जगह पर बोधिसत्त्व-चर्या का विकास हुआ और इस समुदाय का आदर्श श्रह॑त्वन होकर 
बोधिसत्त्व हुआ; क्योंकि भगवान्‌ बुद्धत्व की प्राप्ति के पूर्व तक 'बोधिसत्त्व' थे। बोधिसत्त्व' उसे 
कहते हैँ, जो सम्यक्‌ ज्ञान की प्राप्ति चाहता है । जिसमें सम्यक्‌ ज्ञान है, उसी के चित्त में 
जीवलोक के प्रति करुणा का प्रादुर्भाव हो सकता है । इस नवीन धर्म का नाम महायान पड़ा । 
महायानवादी प्राचीन विचारवालों को हीनयान-वादी कहते थे । हीनयान का दूसरा नाम 
श्रावक-यान है । इसका प्रतिपक्ष महायान या बोधिसत्त्वयान है, इसको अन्नयान भी कहा है। 
बुद्ध-वंश सें श्रावक और  प्रत्येक-बुद्ध सम्यक्‌-सम्बुद्ध के प्रतिपक्षी हैं । श्रावकयात्र और प्रत्येक- 
बुद्धयान में ऐसा अन्तर नहीं है; दोनों एक ही बोधि और निर्वाण को पाते हैं । प्रत्येक-बुद्ध सद्धर्म 
के लोप हो जाने पर अपने उद्योग से बोधि प्राप्त करते हैं। प्रत्येक-बुद्ध उपदेश से विरत हूँ 
केवल प्रातिहाय॑ द्वारा अ्न्यधर्मावलम्बियों (तीर्थियों ) को बौद्धधर्म की शिक्षा देते हें । 
सद्धमंपुण्डरीक, तथा अन्य कई सूत्रों का स्पष्ट कहना है कि एक ही यान है-बुद्धयान । 
पर इसकी साधना में बहुत समय लगता है, इसलिए बुद्ध ने अहंत्‌ के निर्वाण का निर्देश 
किया है । एक प्रश्न यह उठता है कि-क्या महायान के आचार्यो के मत में महायान ही मोक्ष- 
दायक है ? इत्सिग का कहना है कि दोनों यान बुद्ध की आये-शिक्षा केअनुकूल हैं । दोनों 
समान रूप से सत्य और निर्वाणगामी हैँ । इत्सिग स्वयं हीनयान-वादी था । वह कहता है कि यह 
बताना कठिन है कि हीनयानान्‍्तर्गत अद्ठारह वादों में से किसकी गणना महायान या हीनयान में 
की जाय । युआन-च्वांग (द्वेनत्संग) ऐसे भिक्षुओं का उल्लेख करता है, जो स्थविरवादी होकर 
भी महायान के अनुयायी थे और विनय में पूर्ण थे। ऐसा मालूम पड़ता है कि कुछ हीनयान के 
भिक्ष्‌ भी महायान-संवर का ग्रहण और पालन करते थ। महायान के विनय का प्राचीनतम रूप 
ज्ञात नहीं है । यह सम्भव है कि आदि में महायान-वाद के निज के विनय नहीं थे । पीछे से 
साधक के लिए ग्रन्थों की रचना की गई। इत्सिग के अनुसार महायान की विशेषता केवल 
बोधिसत्त्वों की पूजा में यी । महायान के अन्तर्गत भी हीनयान. के समान अनेक वाद थे । इनमें 
पारमिता-यान या बोधिसत्त्व-यान या बुद्ध-यान, प्रज्ञायान (>ज्ञानमार्ग ) और भक्ति-मार्ग 
प्रधान हैं । आगे चलकर ततन्‍्त्र के प्रभाव से मन्त्रयान, वज्रयान, और तन्‍्त्नयान का विकास हुआ । 
प्रायः महायानवादी हीनयान की साधना को तुच्छ समझते हें। कुछ का यहाँतक 
कहना है कि श्रावकयान द्वारा निर्वाण नहीं मिल सकता | शान्तिदेव का कहना है कि श्रावक- 
यना की कथा का उपदेश नहीं करना चाहिए, न उसको सुने , न उसको पढ़ें; क्योंकि इससे 
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क्लेशों का अन्त न हो सकेगा । हम आगे चलकर महायान के दर्शन एवं साधना का विस्तार 
से विचार करेंगे । यहाँ इतना कहना पर्याप्त होगा कि प्रज्ञा-यान के शअ्रन्तगंत दो दार्शनिक 
विचार-पद्धतियों का उदय हुआ--मध्यमक और विज्ञानवाद । मध्यमक-वादी मानते थे कि सब 
वस्तु स्वभाव-शून्य हैँ और विज्ञानवादी बाह्य वस्तु-जात को अ्रसत्‌ और विज्ञान को सत्‌ मानते थे 
आर यह विश्वास रखते थे कि बोधिसत्त्व सहायता करते हैं । महायान-वादियों को प्राचीन 
निकाय मान्य है, पर हीनयान के अनुयायी महायान के ग्रन्थों को प्रामाणिक नहीं मानते+ 
महायान-वादियों का कहना है कि महायान नवीन नहीं है और हीनयान के आगम-प्रन्थ ही 
महायान की प्रामाणिकता सिद्ध करते हैँ | मध्यमक-कारिका के वृत्तिकार चन्द्रकीत्ति का कहना 
है कि हीनयान के ग्रन्थों में भी शून्यता की शिक्षा मिलती है । हीनयान के ग्रन्थों में महावस्तु 
में दशभूमि और पारमिता का भी वर्णन है । महायान के ग्रन्थ गाथा और संस्कृत में हैँ । 
हीनयान के वभाषिक-प्रस्थान के ग्रन्थ संस्कृत में हैं । उनका विवरण “बौद्ध-संस्क्ृत- 
साहित्य के श्रध्ययन ' के प्रकरण में देंगे । द 
लोकोत्तरवाद का पयं वसान त्रिकायवाद में हुआ, जो महायान की विशेषता है; इसलिए 
अब त्रिकायवाद का उल्लेख करेंगे । 
त्रिकायवाद 
पालिनिकाय में त्विकायवाद नहीं है, किन्तु उसमें बुद्ध के तीन कायों में विशेष किया ' 
गया है--चातुर्महाभौतिक काय, मनोमय काय और धर्मकाय । प्रथम काय पूतिकाय है। यंह 
जरायुज-काय है । शाक्यम्‌नि ने माता की कुक्षि में इसी काय को धारण किया या। पालि में 
बुद्ध के निर्माण-काय क। उल्लेख नहीं है । किन्तु चातुर्महाभीतिक काय के विपक्ष में एक मनो- 
मय काय का भी उल्लेख है (संयुत्त, पु० २८२; दीघ, २, पृ० १०६)। सर्वास्ति-वाद की 
परिभाषा में बुद्ध में नैर्माणिकी और पारिणामिकी ऋद्धि थी । वह अपने सदृश अन्य रूप निर्मित 
कर सकते थे और अपने काय का पारिदापत्न भी कर सकते थे । यथा : ब्रह्मा का काय अधर 
देवों के असदश है, वह अभिनिर्मित शरीर से उनको दर्शन देते हें (दीघ २, पु० २१२; कोश, 
३, पू० २६९) । इसलिए , अवतंसक में बुद्ध की तुलना ब्रह्मा से करते हैं । पालिनिकाय में रूपी 
देव को मनोमय कहा है । मज्झिम, १, ४१०; विनय, २, १८५ में कहा है कि कोलियपुक्त 
कालकर मनोमय काय में उपन्न हुआ है । बाह्य प्रत्यय के विना मनस्‌ से निष्पन्न, निव्‌ त-काय 
मनोमय काय है । विशुद्धिमार्ग के अनुसार (पु० ४०५) यह अधिष्ठान मन से निमित हैं । 
यह अखूपी का संज्ञामय काय नहीं है । सर्वास्तिवादी भी मनोमय काय के देवों का रूपावचर 
मानता है । सौत्रान्तिक के मत से यह रूप और आरूप्य दोनों के हे । अन्‍्तराभव भी मनोमय 
कहलाता है; क्योंकि यह केवल मन से निर्मित है और शुक्र-शोणितादि किचित्‌ बाह्य का 
उपादान न लेकर इसका भाव होता है। योगाचार के अनुसार--आठवीं भूमि में काय मनोमय 
होता है, इसमें मन का वेग होता है ; यह मन की तरह शीघ्र गमन करता हँ और इसकी गति 
अप्रतिहत होती है । सब श्रावक मनोमय् काय धारण कर सकते हैं ( योगशास्त्र, ८ ० ) 


भै?८ बौद्ध-धरं-दर्शन 


मनोमय काय के १० प्रकार हें । कुछ के अनु सार यह काय मनःस्वभाव है, दूसरों के अ्रनुसार 
इस काय की उत्पत्ति इच्छानूसार होती हूं, पूर्वकाय का परिणाम-मात्र है। अभिनव काय की 
उत्पत्ति नहीं होती । | 
बुद्ध का यथार्थ-काय रूप-काय नहीं है, जिसके धातु-गर्भ की पूजा-उपासना करते हैं 
किन्तु धर्म (55 धर्म-विनय) यथार्थ-काय है। धर्म-काय प्रवचन-काय है। शाकक्‍य-पुत्रीय भिक्ष्‌ 
इसी धर्म-काय से उत्पन्न हुए हें: “में भगवत्‌ का औरस पुत्र हूँ, धर्मं से उत्पन्न हूँ, धर्म का 
दायाद हूँ” (दीघ, ३, पृ० ८४; इतिवृत्तक, पृ० १०१) । दूसरा कारण यह है कि भगवान्‌ धर्मे- 
भूत हें, ब्रह्म-भूत हें, धर्म-काय भी हैं (दीघ, ३, ८४; मज्झिम, ३, पृ० १६५) । इसी प्रकार 
कहते हैं, प्रज्ञा-पारमिता धर्म-काय है, तथागत-काय है | जो प्रतीत्यसमृत्पाद का दर्शन करता है 
वह धर्म-काय का दर्शन करता है । प्रज्ञापारमितास्तोत्न में नागाज्‌न कहते हे-- जो तुझे भाव से 
देखता है, वह तथागत को देखता है । शान्तिदेव बोधिचर्यावतार के आरम्भ में सुगतात्मजण और 
धर्म-काय की भी वन्दना करते हैं (पृ० ३) । 
स्थविरवाद से महायान में आते-आाते बुद्ध में पर्ण झलौकिक गण आ जाते हें । श्रव 
. बुद्ध को केवल अलौकिक गण-व्यू ह-सम्पत्ति से समन्‍वागत ही नहीं किया गया, पर उनका व्यक्तित्व 
ही नष्ट कर दिया गया । ब॒द्ध अजन्मा, प्रपंच-विम॒क्‍त, अ्रव्यय और आाकाश-प्रतिसम हो गये । 
स्थविरवादियों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध लोकोत्तर थे । बुद्ध ने स्वयं कहा था कि में 
लोक में ज्येष्ठ भ्रौर श्रेष्ठ है श्रौर सब सत्त्वों में श्रनत्तर है । एक बार द्रोण ब्राह्मण बुद्ध के पादों 
में सर्वाकार-परिपूर्ण चक्रों को देखकर चकित हुआ । उसने बुद्ध से पूछा कि आप देव हें, यक्ष 
हें, गन्धर्व हैं, दया हें ”? भगवान्‌ ने कहा--में इनमें से कोई नहीं हैँ । द्रोण बोला--फिर क्या 
आप मनुष्य हें ? बुद्ध ने उत्तर दिया--में मनुष्य भी नहीं हुँ; में बुद्ध हूँ, जिससे देवोत्पत्ति 
होती है, जिससे यक्षत्व या गन्ध्रव॑त्व की प्राप्ति होती है। सब आसतवों का मेने नाश किया है। 
हे ब्राह्मण ! जिस प्रकार पुण्डरीक जल से लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार में लोक से उपलिप्त 
नहीं होता । * दीघनिकाय * के अ्रनुसार बोधिसत्त्व की यह धमंता है कि जब वह तुषितकाय से 
च्यूत हो माता की कुक्षि में अवक्रान्त होते हें, तब सब लोकों में अप्रमाण-अवभास का प्रादुर्भाव 
होता है। यह अवभास देवताओं के तेज को भी अभिभूत कर देता है। लोकों के बीच जहाँ 
श्रन्धकार-ही-अ्रन्धकार है, जहाँ चन्द्रमा और सूर्य ऐसे महानुभावों की भी श्राभा नहीं पहुंचती, 
वहाँ भी अ्रप्रमाण-अ्रवभास का प्रादुर्भाव होता है। बोधिसत्त्व महापुरुषों के बत्तीस लक्षणों से 
और अस्सी अनुव्यंजनों से समन्‍्वागत होता है ।3 एक स्थल परर्ड भगवान्‌ आनन्द से कहते हैँ 
कि दो काल में तथागत का छविं-वर्ण परिशुद्ध होता है-- 


१. अंगुत्तरनिकराय, भाग २. चतुक्कनिपात, चक्‍कवरग्ग, पु० ३८ | 
२. भाग २, पृ० १२, महापदानसुत्तन्त | 

३. दीघनिकाय, भाग २, पृ० १६ | 
४. दीपनिक्राय, भाग रे; पृ० १३४ | 
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१. जिस रात्रि को भगवान्‌ सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करते हैं । 
२. जिस रात्रि को भगवान्‌ अनुपधि-शेष-निर्वाण में प्रवेश करते हैं । 


पालिनिकाय के अनुसार जब बोधिसत्त्व ने गर्भावक्रान्ति की, तब मान॒ष और ग्रमानष 
परस्पर हिंसा का भाव नहीं रखते थे और सब सत्त्व हृष्ट और तुष्ट थे। भगवान्‌ के यह सब 
श्रदृभुत धर्म त्रिपिटक में वर्णित हैं । इन सब अद्भुत धर्मों से समनन्‍्वागत होते हुए भी स्थविरवादी 
बुद्ध को इसी श्रथे में लोकत्तर मानते थे कि वह लोक को अभिभूत कर स्थित हैं, अर्थात्‌ लोक से 
श्रनुपलिप्त होकर विहार करते हें । जहाँ दूसरे बुद्ध के बताये हुए मार्ग का अनुसरण कर श्रहँत्‌ 
अ्रवस्था को प्राप्त करते हें और उनको मार्ग का अन्वेषण नहीं करना पड़ता, वहाँ बुद्ध स्वयं 
श्रपने उद्योग से निर्वाण-मार्ग का उद्घाटन करते हें । यही उनकी विशेषता है । पर स्थविरवादी 
मनुष्य-लोक में बुद्ध की स्थिति को स्वीकार करते थे। वे उनके जीवन की घटनाओं को सत्य 
मानते थे। इसपर उनका पूरा विश्वास था कि बुद्ध लोक में उत्पन्न हुए, लोक में ही 
उन्होंने सम्यक्‌-ज्ञान की प्राप्ति की लोक और में ही उन्होंने धर्म का उपदेश किया । स्थविरवादी 
बुद्ध के व्यक्तित्व को स्वीकार करते हुए उनकी शिक्षा पर अधिक जोर देते थे। परिनिर्वाण के 
पूर्वे स्वयं व्‌ द्ध ने अपने शिष्य आनन्द से कहा था?--“हे आनन्द ! तुममें से किसी का विचार 
यह हो सकता है कि शास्ता का प्रवचन भ्रतीत हो गया, अब हमारा कोई शास्ता नहीं है । 
पर ऐसा विचार उचित नहीं है। जिस धर्म और विनय का मेने तुमको उपदेश किया है, 
मेरे पीछे वह तुम्हारा शास्ता हो।” बुद्ध ने यह भी कहा है कि जो धर्म को देखता है 
वह मुझको देखता है और जो मुझको देखता है, वह धर्म को देखता है। इसका 
यही अ्रर्थ है कि जिसने धर्म का तत्त्व समझ लिया है, उसी ने वास्तव में बुद्ध का 
दर्शन किया है। बुद्ध के निर्वाण के पश्चात्‌ यही धर्म शास्ता का कार्य करता है। बुद्ध का 
बुद्धत्व इसी में है कि उन्होंने दुःख की अत्यन्त-निवृत्ति के लिए धर्म का उपदेश किया। बुद्ध 
केवल पथ-प्रदर्शक हैं, उनके बताये हुए धर्मं की शरण में जाने से ही निर्वाण का अधिगम होता 
है। बुद्ध कहते हें--“हे आनन्द ! तुम श्रपने लिए स्वयं दीपक हो; धर्म की शरण में जाओ; 
किसी दूसरे का आश्रय न खोजो ।” धर्म की प्रधानता को मानते हुए भी स्थविरवादी बुद्ध के 
व्यक्तित्व को स्वीकार करते थे, पर बुद्ध के निर्वाण के पश्चात्‌ श्रद्धालु-श्रावक बुद्ध को देवातिदेव 
मानने लगे और यह मानने लगे कि बुद्ध सहस्तन-कोटि-कल्प से हें और उनका आयु:प्रमाण 
ग्रनन्‍्त कल्प का है | बुद्ध लोक के पिता और स्वयम्भू हो गये, जो सदा गुध्नक्ट-पर्वंत पर: निवास 





१. दीघनिकाय, भाग २, प० १५४, महापरिनिब्बान-सुत्त । 


२. “'धम्मं हि सो भिक्‍खवे भिक्‍खु पस्सति, थम्मं पस्सन्तो म॑ पस्सति! ति ।?--श्तिवुत्तक, वग्ग ५, 
सुत्त२, पु० ६१ | “यो रवो वक्तलि धम्मं पस्सत सो म॑ पस्सति | यो म॑ प्रस्सति सो 
: भम्सं पस्सति?--प्तंयुत्तनिकाय, भाग ३) पृ० १२० [7 ह 


सन 
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करते हैँ), और जब धर्मंका उपदेश करना चाहते हूँ, तब भ्रूमध्य के ऊर्णाकोश से एक रशिम 
प्रसृत करते हूँ, जिससे अदट्ठारह सहस्न बुद्धक्षेत्र अवभासित होते हँ। बुद्धों की संख्या भी 
अनन्त हो गई। महायान-सूत्रों में इस प्रकार के विचार प्राय: पाये जाते हैँ । 'सद्धर्म पुण्डरीक' 
वपुल्य-सूत्रों में सर्वश्रेष्ठ माना जाता है। इसमें तथागतायुष्प्रमाण पर एक अध्याय है। इस 
अध्याय में भगवान्‌ बुद्ध कहते हैँ कि सहस्न-कोटि-कल्प व्यतीत हुए, जिसका कि प्रमाण नहीं है 

जब म॑ने सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त किया, और में नित्य-धर्म का उपदेश करता हूै।* श्वगवान्‌ 
कहते हे कि “में सत्त्वों की शिक्षा के लिए उपाय का निदर्शन करता हाँ और उनको निर्वाण- 
भूमि का दर्शन कराता हूं। में स्वयं निर्वाण में प्रवेश नहीं करता और निरन्तर धर्म का प्रकाश 
करता रहता हूं । पर विमूढ-चित्त पुरुष मुझको नहीं देखते । यह समझकर कि मेरा परिनिर्वाण 
हो गया है, वह मेरे धातु की विविध प्रकार से पूजा करते हैं, पर मुझको नहीं देखते । उनमें 
एक प्रकार को स्पृह्या उत्पन्न होती है, जिससे उनका चित्त सरल हो जाता है । जब ऐसे सरल 
और मृदु सत्त्त शरीर का उत्सर्ग करते हूँ, तब में श्रावक-संघ को एकत्न कर गृप्नकूट-पर्वत पर 
उनको अपना दर्शन कराता हूँ; और उनसे कहता हुँ, कि मेरा उस समय निर्वाण नहीं हुआ था; 
यह मेरा केवल उपाय-कोशल था; में जीवलोक में बार-बार श्राता हूं ॥3 


रत 
९५ 





१. एवेम हं लोकपिता स्वयंभूः चिकित्सकः संबे-प्रजान-नाथः । 


विपरीत मूढां शव विदित्व बालान्‌ अनिवु तो निद् त दशयामि ॥२१॥ 
( सड़मंपुण्डरीक, घृ० ३२६ ) 


अच्चिन्तिया कल्पसहल्लऋय्यो यासां प्रमाणं न कदाचि विद्यते । 


२. 
प्राप्ता मया एप तदाग्रवोधिधेम च देशेम्यह्‌ नित्यकाल्लम ॥१।। 


( सद्धमंपुस्डरीक, पृ० ३२३ ) 


३. निर्वाणभूमिं चुपदर्शाभि विनयाथसत्त्वान वदाम्युपायम्‌ | 
न चापि निर्वाम्यह तस्मि काले इद्दैव चो धमु प्रकाशयामि ॥।३॥। 
तत्रापि चास्मानमधिष्ठहामि सर्वा श्च सत्त्वान तथेव चाहम्‌ | 
विपरीतबुद्धी च नरा विमूढ़ाः तत्रेत तिष्ठन्तु न पश्यिषू माम्‌ |।४॥ 
परिनिय त॑ दृष्ट्व ममात्मभावं धातूपु पूजां विविधां करोन्ति | 
मां च अपश्यन्ति जनेन्ति तृष्णां ततोजु कं चित्त प्रभोति तेपाम ॥५॥ 
ऋजू यदाते मुदुमादवाश्च उत्सष्टकामाश्च भवन्ति सत्त्वाः | 
ततो शअहं श्रावकंघ क्ृत्वा आत्मान दश म्यह॒गृभकूटे ॥६।॥। 
एबं च हं तेप वदामि पश्चात्‌ इ्दैवनाहं तद आसि नियुतः | 


उपायकौरशल्य ममेति मिक्षवः पुनः पुनो भोभ्यहु जीवलोके ॥७॥। 
( सड़ मंपुरडरीक, पृ० ३ २३-३२४ ) 


की _अकड़-. ड ले ्ल 


षष्ठ अध्याय १११ 


प्रज्ञापारमिता-सूत्र के भाष्य में नागार्जुन कहते हैं कि तथागत सदा धर्म का उपदेश 
करते रहते हैं, पर सत्त्व अपने पाप-कर्म के कारण उनके उपदेश को नहीं सुनते और न उनकी 
आभा को देखते हैं, जैसे बहरे वज्र के निनाद को नहीं सुनते और अन्धे सूर्य की ज्योति को 
नहीं देखते । 'ललितविस्तर' में एक स्थल पर आनन्द और बुद्ध का संवाद है । भगवान्‌ आनन्द 
से कहते हें कि--“भविष्य-काल में कुछ भिक्षु अभिमानी और उद्धत होंगे। वे बोधिसत्त्व की 
गर्भावक्रान्ति-परिशुद्धि में विश्वास न करेंगे । वें कहेंगे कि यह किस प्रकार सम्भव है कि बोधि- 
सत्त्व माता की कुक्षि से वाहर आाते हुए गर्भभल से उपलिप्त नहीं हुए । वें नहीं जानंते कि 
तथागत देवतुल्य हें और हम मनुष्य-मात्र हें, और उनके स्थान की पूत्ति करने में समर्थ नहीं है । 
उनको समझना चाहिए कि हमलोग भगवान्‌ की इयत्ता या प्रमाण को नहीं जान सकते; वह 
अचिन्त्य हें ।” 'करण्डक-व्यूह' में अवलोकितेश्वर के गुणों का वर्णन है । इस ग्रन्थ में लिखा है कि 
आरम्भ में आदिबुद्ध का उदय हुआ । इनको स्वयम्भू और आदिनाथ भी कह। है । इन्होंने ध्यान 
द्वारा संसार की सुष्ठि की। अवलोकितेश्वर की उत्पत्ति आदिबुद्ध से हुई है और उन्होंने सृष्टि 
की रचना में आदिबुद्ध की सहायता की । अवलोकितेश्वर की आँखों से सूर्य ओर चन्द्रमा की 
सृष्टि हुई, मस्तक से महेश्वर, स्कन्ध से ब्रह्मा और हृदय से नारायण उत्पन्न हुए । 


सुखावती-व्यूह में लिखा है कि यदि तथागत चाहें, तो एक पिण्डपात कर कल्पशत-सहस्र 
तक और इससे भी अधिक काल तक रह सकते हें, और तिस पर भी उनकी इन्द्रियाँ नष्ट न होंगी, 
उनका मुख विवर्ण न होगा; झौर उनके छविवर्ण में परिवत्तंन न होगा । यह बुद्ध का लोकोत्तर 
भाव है ।! सुखावती-लोक में अमिताभ-तथागत निवास करते हें, अमिताभ की प्रतिभा 
अनुपम है, उसका प्रमाण नहीं है। इसी कारण उनको '“अमिताभ', “अमितप्रभ' आदि नाम से 
संकीत्तित करते हें । यदि तथागत कल्प-भर अमिताभ के कर्म का प्रभा से आरम्भ कर वर्णन 
करें, तो उनकी प्रभा का गुण-पर्यन्त अधिगत न कर सकें; क्योंकि अमिताभ की प्रभा-गुण-विभूति 
अ्रप्रमेय, असंख्येय, अचिन्त्यं और अपरययन्त है। अमिताभ का श्रावकसंघ भी अनन्त और 
अपययन्त है । अमिताभ की आयू भ्रपरिमित है । इसी लिए, इन्हें अश्रमितायु” भी कहते हैँ । साम्प्रत 
कल्पगणना के अ्रनुसार इस लोकधातु में अमितायु को सम्बोधि प्राप्त किये दस कल्प व्यतीत हो 
चुके हें । समाधिराज में लिखा है कि बुद्ध का ध्यान करते हुए श्रावक को किसी रूपकाय का 
ध्यान न करना चाहिए। क्योंकि, बुद्ध का धर्म-शरीर है, बुद्ध की उत्पत्ति नहीं होती, वह विना 
कारण के ही कार्य हें, वह सबके आदिकारण हूँ, उनका आरम्भ नहीं है। - सुवर्णप्र भाससूत्र में 
भी बतलाया है कि बुद्ध का जन्म नहीं होता । उनका सच्चा शरीर “धर्म-काय' या धर्म-धातु है । 
इसीलिए, सुखावतीव्यूह में बुद्ध को “धर्ंस्वामी' और बुद्धचरित में धमंराज' कहा है। 


५. आकांक्षन्नानन्द तथागत एकपिण्डपातेन कढपं वा तिष्ठेत कल्पशतं वा कल्पसहस्त्र' वा कल्पशतसहत्त्र' 
वा यावत्‌ कल्पकोटीन्ययृतशतसहस्त्र वा ततो वोत्तरि तिष्ठेत न च तथागतस्थेन्द्रियाण्युपनश्येयु- 
ने मुखवणस्यान्यथात्यं भवेज्ञापि च्छविवर्ण उपहन्येत । ( सुलावतीब्यूह, पृ० ४ ) 


११२  बौद्ध-धमं-दर्श न 


महायानश्रद्धोत्पाद-शास्त्र का कहना है कि बुद्ध ने निर्वाण में प्रवेश लहीं किया; उनका काय 
शाश्वत है । द 
स्थविरवादियों ने महायानियों के लोकोत्त रवाद का विरोध किया, ज॑सा कथावत्थु से 
स्पष्ट है | कथावत्थु के अद्ठारहवें वर्ग में इसकी स्थापना की गई है कि बुद्ध मनुष्य-लोक में थे 
और इस पूर्व-पक्ष का खण्डन किया गया है कि उनकी स्थिति मनुष्य-लोक में न थी। पूर्व-पक्ष 
* का खण्डन करते हुए पिटक-प्रन्थों से बुद्ध-वचन उद्धृत कर यह दिखाया गया है कि बुद्ध के 
संवादों से ही यह सिद्ध है कि बुद्ध की स्थिति मनुष्यलोक में थी। बुद्ध लोक में उत्पन्न हुए थे, 
सम्यक्सम्बोधि प्राप्त कर उन्होंने धर्म-चक्र का प्रवत्तन किया था और उनका परिनिर्वाण 
हुआ था । इसी वर्ग में इस पूर्व-पक्ष का भी खण्डन किया गया है कि बुद्ध ने धर्म का उपदेश 
नहीं किया । स्थविरवादी पूछता है कि यदि बद्ध ने धर्म का उपदेश नहीं किया, तो फिर 
किसने किया । पूर्व-पक्ष इसका उत्तर देता है कि अभिनिर्मित' ने धर्म-देशना की, और यह 
अभिनिर्मित 'अरानन्द' था । सिद्धान्त बताते हुए सूत्रों से उद्धरण दिये गये हैं, जिनसे मालूम 
होता है कि बुद्ध ने स्वयं शारिपुत्न से कहा था क्षि में संक्षेप में भी और विस्तार से भी धर्म का 
उपदेश करता हुँ; इसलिए यह स्वीकार करना पड़ता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं धर्मदेशना 
कीथी ।” 
यह हम ऊपर कह चुके हें कि त्रिपिटक में ही, बुद्ध के धर्म-काय की सूचना मिलती है । 
बुद्ध ने स्वयं कहा है कि जो धर्म को देखता है , वह मुझको देखता है और जो मुझको देखता है, 
वह धर्म को देखता है । 
धर्मकाय--यह उन धर्मों का समुदाय है, जिनके प्रतिलाभ से एक आश्रय-विशेष सर्व- 
धर्म का ज्ञान प्राप्त कर बुद्ध कहलाता है। बुद्ध कारकधर्म-क्षयज्ञान, अनुत्पादज्ञान, सम्यक्‌- 
दृष्टि हें । इन ज्ञानों के परिवार अनास्रव पंच-स्कन्ध हैं । धर्मकाय भ्रनास्रव धर्मों की सन्तति है 
या आश्रयपरिनिव ति है । यह पंचभाग या पंचांग धर्मकाय कहलाता है । धर्म-संग्रह (पृ० २३) 
में इन्हें लोकोत्त र-स्कन्ध कहा है; महाव्युत्पत्ति में असमसमस्कन्ध है; इन्हें जिन-स्कन्ध भी 
कहते हैं । यह दीघनिकाय (३,२२६; ४, २७६) के धम्मक्खन्ध है । यह इस प्रकार हँ-. 
शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, विमुवित-ज्ञान-दर्शन | बुद्ध की शरण में जाने का अ्रथं है, 
धर्मकाय की शरण में जाना; यह उनके रूपकाय की शरण में जाना नहीं है। 
भिक्ष्‌ की भिक्षुता, उसका संवरशील उसका धर्मकाय है । इसी प्रकार, बुद्ध का बुद्धत्व, बुद्ध के 
अनासत्रव-धर्म, उनके धर्मकाय हें। दीघनिकाय (३, ८४) में कहा है कि तथागत का यह 
धमंकाय श्रेष्ठ अधिवचन है । धर्मकाय ब्रह्म काय है । यह धमंभत, ब्रह्मभूत भी है। भगवत्‌ के 
फलसम्पत का लक्षण धर्मकाय है । फलसम्पत्‌ चतुविंध है । धर्मकाय की परिनिध्पत्ति से इनकी 





| अंजरिभभगभग0एगए2फग>2गफ#गनता-..ल्‍ >> का-काकाक...य 


१. “न बत्तब्बं बुदरधो भगवा मनुस्सलोके अटठासीति | आमन्ता-- हजम्चि भगवा लोके जातो लोके सम्बुद्धो 
लौक॑ अभिमुय्य विहरति अनुपलित्तो लोकेन, नो बत रे वत्तत्ते वुदुधो भगवा मनुस्स लोके अटठा- 


सीति |” (मनुस्सलोककथा) | 





. जानना ला 


षष्ठ श्रध्याय॑ ११३ 


प्राप्ति होती है । चार सम्पत्तियाँ ये हें--ज्ञानसम्पत्‌, प्रहाणसम्पत्‌, प्रभावसम्पत्‌, रूपकायसम्पत्‌ । 
प्रभावसम्पत्‌ बाह्य विषय के निर्माण, परिणाम और अधिष्ठानवशिता की सम्पत्‌ है । अपू्व- 
बाह्य सम्पत्‌ का उत्पादन निर्माण है । पत्थर का सोना बना देना आदि परिणाम हैं । किसी विषय 
को दीघंकाल तक अवस्थान कराने की सामथ्य अधिष्ठानवशिता है। प्रभावसम्पत्‌ के अन्तर्गत 
आयु के उत्सर्ग और अ्रधिष्ठानवशिता की सम्पत्‌ आवृत्त-गमन, आकाश-गमन, सुदृूर-क्षिप्र-गमन, 
अल्प में बहु का प्रवेश, विविध और स्वाभाविक आश्चये-धर्मों की सम्पत्‌ भी है | यह श्रन्तिम 
भगवत्‌ का सहज प्रभाव है । बुद्धों की यह धर्मता है कि उनके चलने पर निम्नस्थल समतल हो 
जाता है, जो ऊँचा है, वह नीचा हो जाता है; जो नीचा है, वह ऊंचा हो जाता है। अन्धे 
दृष्टि का, बहरे श्रोत्न का, उन्मत्त स्मृति का प्रतिलाभ करते हैं । 
यह धर्मकाय अचिन्त्य है और सब तथागतों द्वारा समान रूप से अधिकृत है । अ्रष्ट- 
साहजस्लनिका-प्रज्ञापारमिता के अनुसार वास्तव में बुद्ध का यही शरीर है। रूपकाय सत्काय नहीं 
है । धर्ंशरीर ही भूतार्थिक शरीर है ।! आयंशालिस्तम्बसूत्र के अनुसार धर्मशरीर अनुत्तर है । 
“'वज्नच्छेदिका' का कहना है कि बुद्ध का ज्ञान धर्म द्वारा होता है; क्‍योंकि बुद्ध धर्मकाय हें, 
पर धर्मता अविज्ञेय है ।* धर्म क्या है? आरयंशालिस्तम्बसूत्र के अ्नुसाँर प्रतीत्यसमुत्पाद ही 
धर्म है। जो इस प्रतीत्यसमुत्पाद को यथावत्‌ अविपरीत देखता है और जानता है कि यह अ्रजात, 
अव्युपशम-स्वभाव है, वह धर्म को देखता है ।३ यह प्रतीत्यसमुत्पाद बुद्ध के मध्यम मार्ग का 
सार है। इसको भगवान्‌ ने गम्भीर-नय कहा है । 'तत्त्वज्ञान-अधिगम धर्म के कार ण ही बुद्धत्व 
की प्राप्ति होती है । “तत्त्वज्ञान' को 'धर्म' और 'प्रज्ञा' दोनों कहते हैँ । इसलिए, कोई आश्चये 
की बात नहीं है, जो बुद्ध-स्वभाव को “धर्म' और '“प्रज्ञा' कहा गया है। अष्टसाहल्िका में प्रज्ञा- 
पारमिता को बुद्ध का धर्मकाय बताया है | प्रज्ञा को एक स्थान पर तथागतों की माता भी 
हा है । यह धर्मकाय के असदुश सर्वप्रप च-व्यतिरिक्त है। यह 'शुद्धकाय' है; क्योंकि यह 
१. “तथापि नाम तथागतनेत्रीचित्रीकारेण एतद्धि तथागतानां भूताथिकशरीरम | तत्कस्य हेतोः 
उक्त होंतदभगवता धमकाया बुद्धा भगवन्तः | मा खलु पुनरिम॑ भिक्षवः सत्काय॑ 
कार्य मन्यध्वम्‌ | धर्मकायपरिनिष्पत्तितों मा मिक्षवो द्रक्ष्यन्त्येथ च तथागतकायो भूतकोटि- 
प्रभावितो द्र॒ष्ट्व्यो यदुत प्रश्ञापारमिता । अपि नु खलु पुनरभंगवन्नितः प्रश्ञापारमितातो 
निर्जातानि तथागतशरीराणि पूर्जा लभन्‍्ते ।* (अष्टसाहस्तिकाप्रशापारमिता, पु० &४) 
२. “मतों वुद्धा द्रष्टव्या धर्मकाया हि नायकाः । धर्मता चाप्यविशे या न सा शकक्‍या विजानितुम_ ॥” 
( वज्रच्छेदिकाम, पु० ४३ ) 
३. * यदुक्तः भगवता धर्मस्वामिना सवज्ञे न यो भिक्षवः प्रतीत्यसमुत्पादं पश्यति स धर्म पश्यति 
यो धर्म' पश्यति स बुद्ध पश्यति -- .......-- *-य इमं प्रतीत्यसमुत्पादं संततसमितं निर्जीवा 
यथावद विपरीतमजातमभूतमसंस्क्ृतं प्रतिघमनालम्बनं शिवमभयमहायेमच्युपशमरवभाब 
पश्यति स॑ धर्म! पश्यति। सोघष्नुत्तरं धमशरीरं बुद्ध पश्यति ।” 
(बोधिचर्यावतार॒पल्जिका, पु० ३८६) 


१५ 


११४ बौद्ध -धर्म-दर्शन 


प्रपंधच या आवरण से रहितऔर प्रभास्वर है। इसको 'स्वभावकाय' भी कहा है ।". 
क्सोमा” के अतुसार चार काय हें और 'स्वभावकाय' धर्मकाय से भिन्न तथा अन्य भी अ्नुत्त र 
शरीर है। 'अमृतकणिका' का भी यही मत है कि धर्मकाय स्वाभाविक काय से भिन्न है । तत्त्वज्ञान 
से ही निर्वाण का अधिगम होता है। इसलिए, कहीं-कहीं धर्मकाय को “समाधि-काय' भी 
कहा है । यह तत्त्वज्ञान या बोधि ही परमार्थ- सत्य है । संवृतिसत्य की दृष्टि से उसको शून्यता, 
तथता. भूतकोटि और धरंधातु कहते हूँ ।* सब पदार्थ निःस्वभाव, श्रर्थात्‌ शन्‍्य हैं; न उनकी 
उत्पत्ति है और न निरोध | यही परमार्थसत्य है । नागार्जुन “माध्यमिकसूत्र' में कहते हैं --- 
ग्रश्नतीत्यसमुत्पन्ली धर्म: कहब्चिन्न घिद्यते । 
यस्माततस्मादशन्यो हि धर्म: कश्चिन्न विद्यते॥। 
(प्रकरण २४, श्लोक १६ ) 
अर्थात्‌, कोई ऐसा धर्म नहीं है, जिसका उत्पाद हेतु-प्रत्यय-वश न हो । इसलिए, भ्रशून्‍्य 
धर्म कोई नहीं है। सब धर्म शून्य है, अर्थात्‌ निःस्वभाव हैं; क्‍योंकि यदि भावों की उत्पत्ति 
स्वभाव से हो, तो स्वभाव हेतु-प्रत्यय-निरपेक्ष होने के कारण न उत्पन्न होता है और न उसका 
उच्छेद होता है; यदि भावों की उत्पत्ति हेतु-प्रत्यय-वश होती है, तो उनका स्वभाव नहीं होता । 
इसलिए, स्वभाव की कल्पना में अहेतुकत्व का श्रागम होता है और इससे कार्य, कारण, कर्ता, | 
करण, क्रिया, उत्पाद, निरोध और फल की बाधा होती है । पर जो स्वभाव-शन्यतावादी हैं, 
उनके लिए किसी कार्य को बाधा नहीं पहुँचती; क्‍योंकि जो प्रतीत्य-समुत्पाद है, वही शन्‍्यता है 
प्र्थात्‌ स्वभाव से भावों का अनुत्याद है । भगवान्‌ कहते हें -- 
यः प्रत्यर्वर्जायति सह्मजातों न तस्य उत्पादु स्वभावतो5स्ति । 
यः प्रत्यवाधीनु स शुनन्‍्य उकतों यः शुन्‍्यतो जानति सोषप्रमत्त: | 
(मध्यमकवृत्ति, पृू० ५०४) 
अर्थात्‌, जिसकी उत्पत्ति प्रत्ययवश है, वह भ्रजात है, उसका उत्पाद स्वभाव से नहीं है. । 
जो प्रत्यय के अधीन है, वह शून्य है । जो शून्यता को जानता है, बह प्रमाद नहीं करता । 
माध्यमिकसूत्र के श्रट्ठारहवें प्रकरण में नागाजु'न कहते हैं कि शून्यता, श्र्थात्‌ धर्मता 
चित्त और वाणी का विषय नहीं है । यह निर्वाण-सदृश अनुत्पन्न और अनिरुद्ध है।? शून्यता 


१. “संबंप्रपन्‍्चव्यतिरिक्तो भगवतः स्वाभाविको धर्मकायः त एव चाधिगमस्वभावों धर्मंः ।”? 
(बोधिचर्यावतार॒पण्जिका, पु० ३ ) 
२. “थोधियु द्धत्वमेकानेकस्वभावविविक्तमनुत्पन्ना निरुद्मनुच्छेदमशाश्वतं सवेप्रपन्‍्चविनिमु क्त- 
माकाशप्रतिसम॑ ध मंकायाख्य॑ परमाथ्थतत्त्वमुच्यते । एतदेव च प्रशापारभिता-शुन्यता-तथता- भूत- 
कोटि-धमंधात्वादिशब्दन संगतिमुपादायाभिधीयते |?? 


(बोधिचर्याव्तारपल्जिका, अ० &, श्लो० १८) 


हु 


३. “'निवृत्तमभिधातव्य॑ निवृत्ते चित्तगोचरे। 
अनुत्पन्ना निरुद्धा हि निर्वाणमिव धर्मता ॥? 
( माध्यमिकवृत्ति, ए० ३६४ ) 


घषष्ठ अध्याय / जप 


एक प्रकार से सव दृष्टियों का नि:सरण है । माध्यमिक की कोई प्रतिज्ञा नहीं है। जो शून्यता 
की दृष्टि रखते हैं, अर्थात्‌ जिनका शून्यता में अभिनिवेश है, उनको बद्ध ने असाध्य बताया है।" 
अब शन्‍्यतावादी के अनुसार बुद्धकाय की परीक्षा करनी चाहिए । 


माध्यमिकसत्न में 'तथागतपरीक्षा नाम का एक प्रकरण है । नागाज न कहते हैं कि 
निष्प्रपंच-तथागत के सम्बन्ध में कोई भी कल्पना सम्भव नहीं है । तथागत न शून्य है, न अ्शन्य, 
न उभय और न न-उभय । जो प्रपंचातीत तथागत के सम्बन्ध में विविध प्रंकार के परिकल्प. 
करते हैँ, वे मढ पुरुष तथागत को नहीं जानते, अर्थात्‌ तथागत की गुण-समद्धि के अत्यन्त 
परोक्षवर्त्ती हैं ।* जिस प्रकार से जन्मान्ध सूर्थ को नहीं देखता, उसी प्रकार वे बुद्ध को नहीं 
देखते । नागार्ज न आगे चलकर कहते ह कि तथागत का जो स्वभाव है, वही स्वभाव इस 
जगत्‌ का है, ज॑ से तथागत नि:स्वभाव है, उसी प्रकार यह जगत्‌ भी निःस्वभाव है ।३ प्रज्ञा 
पारमिता में कहा है कि सव धर्म मायोपम है, सम्यक्‌ सम्बुद्ध भी मायोपम है, निर्वाण भी 
मायोपम है, और निर्वाण से भी विशिष्टतर यदि कोई धर्म हो, तो वह भी मायोपम है। माया 
आर तिर्वाण अद्य हैं। एक मत्र * में कहा है कि तथागत अनास्रव-कुशल धर्म के प्रतिबिम्ब हैं, 
न तथता है, न तथागत, सब लोकों में विम्व ही दृश्यमान है। इन सबका आशय यही है कि. 
शन्‍्यतावादी के मत में बुद्ध निःस्वभाव हें, अर्थात्‌ वस्तुनिवन्धन से मुक्त हें और परमार्थ सत्य की 
दृष्टि से तथागत और जगत्‌ का यही यथार्थ रूप है । 

अब विज्ञानवाद के अनुसार बुद्धकाय की परीक्षा करनी है । 


विज्ञानवादी का कहना है कि--शून्यता लक्षणों का अभाव है और तत्त्वतः यह एक 

_अलक्षण “वस्तु” है । क्योंकि, शून्यता की सम्भावना के लिए दो बातों का मानना परमावश्यक 
है--१. उस आश्रय का अस्तित्व, जो शून्य है और २. किसी वस्तु का अभाव, जिसके कारण हम 

कह सकते हैं कि यह शून्य है, पर यदि इन दोनों का अस्तित्व न माना जाय, तो शून्यता असम्भव 





« “शून्यता सबेदृष्टोनां प्रोक्ता निःसरणं जिनः | 
येपां तु शृुन्यतादुष्टिस्तानसाध्यान बभापिरे |? 


( माध्यमिकसृत्न, १३।८ ) 
२. “प्रपज्चयन्ति ये बुद्ध प्रपन्चातीतमव्ययम | 


ते प्रपन्‍्च हताः सर्बे न पश्यन्ति तथागतम ॥” 


( माध्यमिकसत्न, २२१५ ) 
३. “तथागतो यत्स्वभावस्तत्वभावभिदं जगत | 


तथागतो निःस्वभावों निःस्वभावमिद॑ जगत ॥” 


( माध्यमिकसन्न, २२।१६ ) 
४. “तथागतो हि प्रतिबिग्वभूतः कुशलस्य धर्मस्य अनाश्रवस्य । 


नेवात्र तथता न तथांगंतो5स्ति धिम्ब॑ च संदृश्याति सबलोके |।” 
( माध्यमिकबृत्ति, पु० ४४६ ). 


११६ बौद्ध-धमं-दरशंन 


हो जायगी। शून्यता को विज्ञानवादी “वस्तुमात्न' मानते हें और यह वस्तुमात्र “चित्तविज्ञान' 
या “आलय-विज्ञान' है, जिनमें सास्नव और अनास्रव बीज का संग्रह रहता है। सास्रव-बीज 
प्रवत्ति-धर्मो' का और अनास्रव-बीज निवृत्ति-धर्मो' का हेतु है। जो कुछ है, वह चित्त का ही 
झाकार है। जगत्‌ चित्तमात्न है । चित्त के व्यतिरिक्त अन्य का अभ्युपगम विज्ञानवादी को 
नहीं मान्य है। इस चित्त के दो प्रभास हें--१. रागादि श्राभास, और २. श्रद्धादि आभास । 
चित्त से पृथक्‌ धर्म और अधर्म नहीं है। सब कुछ मनोमय है । संसार और निर्वाण दोनों चित्त 
के धर्म हैं। परमार्थतः, चित्त का स्वभाव प्रभास्वर श्र अ्रद्यय है तथा वह आगन्तुक दोष से 
विनिम्‌ क्त है। पर, रागादि-मल से आवृत होने के कारण चित्त संक्लिष्ट हो जाता है, जिससे 
शझ्रागन्तुक धर्मों का प्रवत्तंन होता है और संसार की उत्पत्ति होती है। यही प्रवृत्ति धर्म या 
विज्ञान का संक्लेश-संसार कहलाता है और विज्ञान का व्यवदान ही निर्वाण है | यही शुन्यता है । 
विज्ञानवादी के अनुसार तथता, भूततथता, धर्मकाय, सत्यस्वभाव है । प्रत्येक वस्तु का स्वभाव 
शाश्वत और लक्षण-रहित है । जब लक्षण-यक्‍त हो जाता है, तब उसे माया कहते हें और 
जब वह अलक्षण है. तव वह शून्य के समान है । बुद्धत्व ही धर्मकाय है । क्‍योंकि, बुद्धत्व 
विज्ञान की परिशुद्धि है श्रोर यदि विज्ञान वास्तव में संक्लिष्ट होता, तो वह शुद्ध न हो सकता । 
इस दृष्टि में बुद्धत्व प्रत्येक वस्तु का शाश्वत और अपरिवत्ति त स्वभाव है | “व्विकायस्तव' नाम 
का एक छोटा सा स्तोत्न-ग्रन्थ है । इसमें स्नग्धरा छन्‍्द के सोलह श्लोक हें। नालन्दा के किसी 
भिक्षु ने सन्‌ १००० ईसवी ( ->विक्रम-सं० १०५७) के लगभग इस स्तोत्न को चीनी अक्षरों 
में लिपिबद्ध किया था। फाहियान ने चीनी-लिपि में उसे लिखा था। तिब्बती-भाषा में 
इसका अनुवाद पाया जाता है और पहले बारह श्लोकों का संस्क्ृत-पाठ भी वहीं सुरक्षित है। 
धर्मकाय के सम्बन्ध का एलोक यहाँ उद्धत किया जाता है। इस श्लोक में धर्मकाय की बड़ी 
सुन्दर व्याख्या की गई है । कुछ लोगों का अनुमान है कि “त्रिकायस्तव' नागार्ज न का है : 

यो नको नाथनेको स्वपरहितमहासम्पदाधार भूतो 

नवाभावों न भावः खमिव समरसों निर्विभावस्वभाव:ः । 

निलेपं निविकारं शिवमसमसमं व्यापिनं निष्प्रपउ्चं 

वन्‍्दे प्रत्यात्मवेद्यं तमहमनुपमं॑ धर्मकायं जिनानान्‌ ॥। 


“धर्मंकाय एक नहीं है; क्योंकि वह सबको व्याप्त करता है और सबका आश्रय है; 
धर्मकाय अनेक भी नहीं है; .क्योंकि वह समरत है । यह बुद्धत्व का आश्रय है । यह अरूप है। 
न इसका भाव है, न अभाव । आकाश के समान यह एकरस है; इसका स्वभाव: अव्यक्त है; 
यह निल प, निरविकार, अ्रतुल्य, सर्वव्यापी और प्रपंचरहित है। यह स्वसंवेद्य है। बुद्धों का ऐसा 
धर्मकाय अनुपम है । 


तात्िक ग्रन्थों में धर्मंकाय को वरोचन, वज्असत्त्व या आदिबुद्ध कहा है। यह धर्मकाय 
बुद्ध का सर्वश्रेष्ठ काय है । 
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रूपकाय या निर्माण-काय--भगवान्‌ का जन्म लुम्बिनी वन में हुआ था । उनका जन्म 
जरायुज है, औपपादुक नहीं । वह गर्भ में सम्प्रजन्य के साथ निवास करते हैं और सम्प्रजन्य के 
सहित गर्भ से बाहर आते हैं । औपपादुक योनि श्रेष्ठ समझी जाती है, किन्तु बोधिसत्त्व जरायुज 
योनि पसन्द करते हैं। मरण पर झपपादुक अ्रचि के सदृश विनष्ट हो जाता है। ऐसा होने पर 
उपासक धातुगर्भ की पूजा न कर सकते। इसलिए, . बोधिसत्त्व ने जरायूज योनि पसन्द की ! 
महावस्तु के भ्रनुसार यद्यपि बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति होती है, तथापि वह औपपादुक हैं । 
सर्वास्तिवादियों के अनुसार रूपकाय साम्नव है, किन्तु महासांघिक और सौत्नान्तिकों का 
मत है कि बुद्ध का रूपकाय अनास्रव है। महासांधिक इस सूत्र का प्रमाण देते हें। “तथा- 
गत लोक में समृद्ध होते हें, वह लोक को अभिभूत कर विहार करते हैं, वह लोक से उपलिप्त 
नहीं होते (संयृत्त, ३। १४०) । विभाषाकार इस मत का निराकरण करते हें और यह सिद्ध 
करते हें कि जन्मकाय सास््रव है । यदि अनास््रव होता, तो अनुपमा में बुद्ध के प्रति कामराग 
उत्पन्न नहीं होता, अंगुलिमाल में द्वेष-भाव उत्पन्न नहीं होता इत्यादि | वह कहते हैं कि सूत्र के 
पहले भाग में जन्मकाय का उल्लेख है श्रौर जब सूत्र कहता है कि यह काय लौकिक धर्मों से 
उपलिप्त नहीं होता है, तो उसकी अभिसन्धि धर्मकाय से है। भगवान्‌ का रूपकाय अविद्या-तृष्णा 
से निवृत्त है, अतः वह सास्रव है। किन्तु, हम रूपकाय के लिए भी यह कह सकते हैं कि यह 
लाभादि ८ लौकिक धर्मों से प्रभावित नहीं है । 
बुद्ध का रूपकाय निर्माण-काय या निर्मित-काय कहलाता है। सुवर्णप्रभास में कहा है 
कि भगवान्‌ न कृत्रिम हैं और न उत्पन्न होते हैं । केवल सत्त्वों के परिपाक के लिए निर्मित-काय 
का दर्शन करते हैं | अस्थि और रुधि र-रहित काय में धातु ( -- अस्थि) की कहाँ सम्भावना है ? 
भगवान्‌ में स्षंप-मात्र भी धातु नहीं है। केवल सत्त्वों का हित करनें के लिए वह उपाय- 
कौशल द्वारा धातु का निर्माण करते हैँ। वेतुल्यकों का यह विचार था कि बुद्ध संसार में जन्म 
नहीं लेते, वह सदा तुषित-लोक में निवास करते हैँ, पर संसार के हित के लिए निर्मित रूप- 
मात्र लोक में भेजते हैं । 'सद्धमपुण्डरीक' में एक स्थल पर तथागत-मेत्रेय का संवाद है, जिसमें 
मैत्रेय पूछते हैं कि इन असंख्य-बोधिसत्त्वों का, जो पृथ्वी-विवर से निकले हैं, समुद्गम कहाँ से 
हुआ । उस समय जो सम्यक्‌ सम्बुद्ध अन्य असंख्य लोक-धातुओं से आये हुए थे, और शाक्य- 
मनि तथागत के निर्मित थे, और अन्य लोकधातुझों में धर्म का उपदेश करते थे, शाक्यमुनि 
के चारों ओर पर्य क-वद्ध हो आसनोपविष्ट हुए । यहाँ अन्य लोकधातु के तथागतों को शाक्य- 
मनि तथागत का निर्मित कहा है", भ्रर्थात्‌ वह उनकी लीला या माया-मात्र है । 'कथावत्थु' में भी 
ड्स मत का उल्लेख पाया जाता है। 'दिव्यावदान' में हम 'बुद्ध-निर्माणः और निर्मित का प्रयोग 
पाते हैं । 'प्रातिहाय॑-सूत्रावदान' में यह कथा वर्णित है कि एक समय भगवान्‌ राजगृह में विहार 
“4. “जैन खल पुनः समयेन ये ते तथागता अहंन्तः सम्यकसम्बुद्धा: अन्येभ्यो लोकधातुकोंटीन- युतशत- 
सहतस्त्रे भ्योउभ्यागता भगवतः शाकक्‍्यमुनेस्तथागतस्य निर्मिता येअन्येषु लोकधातुषु सत्त्वानां धर्म 
देशयन्ति €म | धत्ब्मपप्डरीक पु० ३०७ ) 
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करते थे.। उस समय पूरणकश्यप आदि छ: तीर्थिक राजगृह में एकत्न हुए और कहने लगे कि 
जब से श्रमण गौतम का लोक में उत्पाद हुआ है. तबसे हम लोगों का लाभ-सत्कार सर्वेथा : 
समुच्छिन्न हो गया है । हम लोग ऋद्धिमान्‌ और ज्ञानवादी हैं, श्रमण-गौतम अपने को ऐसा 
समझते हैँ, उनको चाहिए कि हमारे साथ ऋद्धि-प्रातिहार्य दिखलावें । जितने ऋद्धिप्रातिहारय॑ 
वह दिखलायेंगे, उसके दुगुने हम दिखलायेंगे । भगवान्‌ नें विचारा कि अतीत बुद्धों ने किस 
स्थान पर प्राणियों के हित के लिए महाप्रातिहायं दिखलाया था। उनको ज्ञात हुआ कि 
श्रावस्ती में । तब वह भिक्षु-संघ के साथ श्रावस्ती गये । तीर्थिकों ने राजा प्रसेनजित्‌ से प्रार्थना 
की कि आप श्रंमण-गौतम से प्रातिहायं दिखलाने को कहें । राजा ने बुद्ध से निवेदत किया। 
बुद्ध ने कहा-मेरी तो शिक्षा यह है कि कल्याण को छिपाश्रो और पाप को प्रकट करो | राजा ने 
कहा कि श्राप ऋद्धिप्रातिहार्य दिखलावें और तीर्थिकों की निर्भत्संना करें। बुद्ध ने प्रसेनजित्‌ 


से कहा कि---भ्राज से सातवें दिन तथागत सबके समक्ष महाप्रातिहार्य दिखलायेंगे । जेतवन में 
एक मण्डप बनाया गया और तीर्थिकों को सूचचा दी गई। सातवें दिन तीर्थिक एकत्र हुए । 


भगवान्‌ मण्डप में आये । भगवान्‌ के काय से रश्मियाँ निकलीं श्रौर उन्होंने समस्त मण्डप को 


सुवर्ण-वर्ग की कान्ति से ग्रवभासित किया। भगवान्‌ ने अनेक प्रातिहार्य दिखलाकर महाप्राति- 
- हायं दिखलाया । ब्रह्मादि देवता भगवान्‌ की तीन बार प्रदक्षिणा कर भगवान्‌ के दक्षिण ओर 
तथा शक्रादि देवता बाई ओर बेठ गये । नन्द, उपनन्द, नाग-राजाओं ने शकट-चक्र के परिमाण 
का सहस्नर दल सुवर्णग-कमल निर्मित किया । भगवान्‌ पद्मकर्णिका में पर्य क-बद्ध हो बठ गये और 
पद्म के ऊपर दूसरा पद्म निर्मित किया । उसपर भी भगवान्‌ पर्य क-बद्ध हो बठे दिखाई पड़े । 
इस प्रकार, भगवाज्‌ ने वुद्ध-पिण्डी अकनिष्ठ-भवन-पयन्त निर्मित की । कुछ बुद्ध-निर्माण शय्यासीन 
थे, कुछ खड़े थे, कुछ प्रातिहाय करते थे और कुछ प्रश्न पूछते थे । राजा ने तीर्थिकों से कहा कि 
तुम भी ऋद्धि-प्रातिहायं दिखलाओ । पर वे चुप रह गये और एक दूसरे से कहने लगे कि 
तुम उठो, तुम उठो; पर कोई भी नहीं उठा । प्रणकश्यप को इतना दुःख हुआ कि वह गले 
में बालुकाघट बाँधकर शीत-पृष्करिणी में कूद पड़ा और मर गया । इस कथा से ज्ञात होता है 
कि बुद्ध प्रातिहाय द्वारा श्रनेक बुद्धों की सृष्टि कर लेते थे। इनको “बुद्ध-निर्माण' कहा है। 
तथागत की यह धर्मता है कि महाप्रातिहार्य करने के पश्चात्‌ वह अपनी माता माया को अभि- 
धर्म का उपदेश करने के लिए स्वर्गलोक को जाते हैं । उनको प्रतिदिन भिक्षा के लिए भत्त्येलोक 
में जाना पड़ता था। इसलिए, अपनी अनुपस्थिति में शिक्षा देने के लिए उन्होंने अ्रपना प्रतिरूप 
निर्मित किया था | वर्षा में भगवान्‌ स्वर्ग में रहे । जब वह उतरनेवाले थे, तब शक्र ने विश्वकर्मा 
से त्िपद सोपान वनवाया, जिसका अ्रधोपाद सांकाश्य नगर के समीप रखा गया। भगवान्‌ का 
सांकाश्य के समीप स्वर्गलोक से अवतरण हुआ । यहाँ सब बुद्ध स्वर्ग से उतरे हैं । बुद्ध अनेक 
_ प्रकार का रूप सव्ेत्न धारण कर सकते हें। इसलिए, निर्माण-काय को '“सर्वत्वग” कहा है । 
'व्रिकायस्तव' में कहा है कि तत्त्वों के परिपाक के लिए बुद्ध अनेक रूप धारण करते हैँ । विज्ञान- 
ब्रादियों के अनुसार बुद्ध के भ्रनेक निर्मित रूप ही निर्माण-काय नहीं हें, किन्तु समस्त जगत बुद्ध 
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का निर्माण-काय कहा जा सकता है । शून्य और प्रक्ृति-प्रभास्वर विज्ञान धर्म-काय है। निर्माण- 
काय इस धर्म-काय के असत्‌-रूप हैं । जब विज्ञान वासना से संक्लिष्ट होता है, तव वह रूपलोक 
आर कामलोक का निर्माण करत है । ै 
सम्भोग-काय--धमंकाय और निर्माण-काय के अतिरिक्त एक और काय की कल्पना की 
गई है, यह है 'सम्भोग-काय । इसे 'विपाक-काय' भी कहते हैं । स्थविरवादियों के ग्रन्थों में सम्भोग- 
काय को कोई सूचना नहीं मिलती | वँसिलीफ का कहना है कि सौत्रान्तिक धर्मकाय और 
सम्भोग-काय दोनों को मानते थ्रे । सम्भोग-काय वह काय है, जिसको बुद्ध दूसरों के कल्याण के 
लिए बोधिसत्त्व के रूप में अपने पुण्य-सम्भार के फल-स्वरूप तबतक धारण करते हें, जबतक 
निर्वाण में प्रवेश नहीं करते । महायान-प्रन्थों में हम बार-बार इस विचार का उल्लेख पाते हैं 
कि वुद्धत्व ज्ञान-सम्भार और पुण्य-सम्भार का फल है। महायान-प्रन्थों में ऐसे बुद्धों की सूचना 
मिलती है, जो शन्यता में प्रवेश नहीं करते, जो दूसरों का कल्याण चाहते हें और जो सबको 
सुखी करने के लिए ही वद्धत्व की आकांक्षा करते हें। एक 


हे उत्कृष्ट प्रणिधान की रचना 
करते हैं, जो प्रणिधान अन्त में सफल होता है। वह फल-स्वरूप एक बुद्ध-क्षेत्र के अधिकारी 


हो जाते हें, जो नाना-प्रकार की प्रचुर दिव्य-सम्पत्‌ के समन्‍्वागत होता है । उस वुद्ध-क्षेत्र मं 
अपने पापषंदों के साथ वह. सुशोधभित होते हैं । सुखावती-व्यूह में वर्णित है कि धर्माकार भिक्षु ने 
ऐसे ही प्राणिधान का अनुष्ठान किया था और सुखावती-लोक उनका बुद्ध-क्षेत्र हुआ | 
वहाँ अमिताभ नाम के बुद्ध निवास करते हें। भगवान्‌ के मुख से धर्माकार भिक्षु की प्रणिधान- 
सम्पत्ति को सुनकर आ्ानन्द बोलें--क्या धर्माकार भिक्ष॒ सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त कर परिनिर्वाण में 
प्रवेश कर गये अथवा अ्रभी सम्बोधि को प्राप्त नहीं हुए अथवा अभी वत्तंमान हैं और धर्मे- 
देशना करते हैं ? भगवान्‌ बोलें--वह न अ्रतीत और न अनागत-वबुद्ध है । वह इस समय 
वत्तमान हैं। सुखावती-लोकधातु में अ्रमिताभ नाम के तथागत धर्म-देशना करते हैं । उनके 
बुद्ध-क्षेत्र की सम्पत्ति अनन्त है। उनकी प्रतिभा अमित है, उनकी इयत्ता का प्रमाण नहीं है । 
अनेक बोधिसत्त्व अमिताभ का दर्शन करने, उनसे परिप्रशन करने तथा वहाँ के बोधिसत्त्वगण 
और बुद्ध-क्षेत्र के गुणालंकार-व्यूह को देखने रुखावती जाते हैँ। बुद्ध अपनी पुण्य-राशि से 
यहाँ शोभित हैं । अमिताभ के पाषंद अवलोकितेश्वर और महास्थाम-प्राप्त हैं । श्रमिताभ के 
नाम-श्रवण से ही जिनको चित्तप्रसाद उत्पन्न होता है, जो श्रद्धावान्‌ हैँ, जिनमें संशय और 
विचिकित्सा नहीं है। जो अमिताभ का नाम-कीत्तन करते हैं, वह सुखावती में जन्म लेते हें | 
अमिताभ बुद्ध का सम्भोग-काय है। यह सुकृत का फल है ज॑ंसा “त्रिकायस्तव' में 
कहा है --- 

लोकातीतामचिन्त्यां सुकृतशतफलामात्मनों यो विभूतिं 

पषंन्मध्य विचित्रां प्रथयति महतीं धीमतों प्रीतिहतोः । 

बुद्धानां _ सर्वलोकप्रसुतमविरतोदारसद्धमंघोष॑ 

वन्दे सम्भोगकायं तमहमिह महाधमराज्यप्रतिष्ठम्‌ 


१२० बोौद्ध-धर्म-दशंन 


भगवान्‌ इस काय के द्वारा अपनी विभूति को प्रकट करते हें। धर्मकाय के असदुश यह 
काय रूपवान्‌ है, पर यह रूप अपार्थिव है। चन्द्रकीत्ति सम्भोग-काय के लिए “रूपकाय' का 
प्रयोग करते हैं श्रौर उसकी तुलना धर्मकाय से करते हें। मध्यमकावतार की टीका में वह 
कहते हें! कि ज्ञान-सम्भार, अर्थात्‌ ध्यान और प्रज्ञा से धर्मकाय होता है, जिसका लक्षण “अनु- 
त्पाद' है और पुण्य-सम्भार रूपकाय का हेतु है । इस 'रूपकाय' को 'नाना-रूप-वाला' कहा है; 
क्योंकि सम्भोग-काय अपने को अनेक रूपों (निर्माण-काय ) में प्रकट करने की शक्ति रखता है । 
बोधिचर्यावतार (पृ० ३२३) में सम्भोग-काय को 'लोकोत्त र काय' कहा है । 

चीन के बौद्ध-साहित्य में भी हम त्रिकाय का उल्लेख पाते हैं । इस साहित्य के अनुसार 
'व्िकाय' बुद्ध के इन तीन रूपों का भी सूचक हैं -- 

१. .शाक्यमुनि (मानुषी बुद्ध ), जिनका इस लोक में उत्पाद हुआ । यह कामधातु में 
निवास करते हैं । यही निर्माणकाय है। 

२. लोचन, यह ध्यानी बोधिसत्त्व हैं । यह रूपधातु में निवास करते है| । यह सम्भोग- 
काय है । 

३. वरोचन (या ध्यानी बुद्ध ), यह धर्मकाय है। यह श्ररूप-धातु में निवास करते हैं । 

ध्यानी वुद्ध की स्थिति से वह चतुर्थ बुद्ध-क्षेत्र का झ्राश्िपत्य करते हैं । इस बुद्ध-क्षेत्र में सब 
सत्त्व शान्ति और प्रकाश की शाश्वत अ्रवस्था में रहते हँं। ध्यानी बोधिसत्त्व की स्थिति से 
वह तृतीय बुद्ध-क्षेत्र के ग्रधिकारी हें, जहाँ भगवान्‌ का धर्म सहज ही स्वीकृत होता है और 
जहाँ सत्त्व इस धर्म के अनुसार अनायास ही पूर्णरूपेण आ्राचरण करते हें । मानृषी बुद्ध की 
स्थिति से बुद्ध द्वितीय और प्रथम क्षेत्र के अधिकारी हेँ। द्वितीय क्षेत्र में श्रकुशल नहीं हें, 
यहाँ सब सत्त्व श्रवावक और अनागामिन्‌ की अ्रवस्था को प्राप्त होते हें। प्रथम क्षेत्र में शभ 
और अशुभ, कुशल और अ्रकुशल दोनों पाये जाते हैं ।९ 

संक्षेप में यदि कहा जाय, तो वुद्धत्व की दृष्टि से त्विकाय की व्याख्या इस प्रकार होगी । 
बुद्ध का स्वभाव, वोधि या प्रज्ञा-पारमिता या धमं है । यही परमार्थ सत्य है। इस ज्ञान-सम्भार 
के लाभ से निर्वाण का श्रधिगम होता है। इसीलिए, धर्ंकाय निर्वाण-स्थित या निर्वाण-सद्श 
समाधि की अवस्था में स्थित बुद्ध हैं। बुद्ध जबतक निर्वाण में प्रवेश नहीं करते, तबतक 
लोक-कल्याण के लिए वह पुण्य-सम्भार के फलस्वरूप अ्रपना दिव्य रूप सुखावती या तुषित-लोक 
में बोधिसत्त्वों को दिखलाते हैं । यह सम्भोग-काय है । मानुषी बुद्ध इनके निर्माण-काय हें जो समय- 
समय पर संसार में धर्म की प्रतिष्ठा के लिए आते है । 





१. “तत्र यः पुण्यसम्भारः स भगवतीं सम्यकसबुद्धानां शतपुण्यलक्षणवतोदद भुताचिन्त्यस्य 
नानारूपस्य रूपकायस्य हेतुः, धर्मात्मकस्य कायस्य अनुत्पादलक्षणस्य ज्ञानसम्भारों हेंतुः |” 
( मध्यमावतार॒टीका, पु० ६२-६३ ) 


२. हैण्डबुक आव चाइनीज बुद्धिज्म: अरेस्ट जे० एरिटेल | षु० ३ और १७८ | 


घंष्ठं प्रध्याय॑ १२१ 


दाशंनिक दृष्टि से यदि विचार किया जाय, तो धर्मकाय शून्यता है या अ्लक्षण-विज्ञान 
है। सम्भोग-काय धर्मकाय का सत्‌, चित्‌, आनन्द या करुणा के रूप में विकास-मात्न है। यही 
चित्‌ जब दूषित होकर पृथग्‌-जन के रूप में विकसित होता है, तव वह निर्माण-काय कहलाता है । 

त्रिकाय की कल्पना हिन्दू-धर्म में नहीं पाई जाती । पर, यदि सूक्ष्म रूप से विचार 
किया जाय, तो विदित होगा कि वेदान्त का परब्रद्म, विष्णु और विष्णु के मानुषी अवतार 
(जैसे राम, कृष्ण) क्रमश: धर्म-काय, सम्भोग-काय और निर्माण-काय के समान हें । जिस प्रकार 
बौद्ध-ग्रन्थों में धर्मकाय को निर्लेप, निर्विकार, अरतुल्य, सर्वव्यापी और प्रपंच-रहित कहा है, उसी 
प्रकार उपनिषदों में ब्रह्म को अग्राह्मय, अलक्षण, अ्रचिन्त्य, शान्त, शिव, प्रपंचोपशम, निगुण, 
निष्क्रिय, सूक्ष्म, निर्विकल्प और निरंजन कहा है ।* दोनों मन और वाणी के विषय नहीं हें 
और दोनों के स्वरूप का निरूपण नहीं हो सकता । जिस प्रकार विष्णु करुणा के रूप हें, उसी 
प्रकार ब॒द्ध भी करुणा के रूप हें । पुराणों में तथा श्रीरामानृजाचाय-रचित “श्रीवेकुण्ठ-गद्य' 
में विष्ण-लोक का जो वर्णन हमको मिलता है, उसकी तुलना सुखावती-लोक के वर्णन से करने 
पर कई बातों में समानता पाई जाती है । दोनों लोक दिव्य हें और प्रचुर दिव्य-सम्पत्ति से 
समन्वागत हैं । दोनों लोकों में सब वस्तु इच्छामात्र से ही सुलभ हें । दोनों का तेज अनन्त है. । 
विष्णु और अमिताभ परिजनों से परिवृत हैं। विष्णु के शेष, शेषाशनादि पार्षद हूँ | ' ये 
नित्य-मुक्त हैं । लोग दोनों का स्तुति-पाठ करते हैं । दोनों लोकों में आये हुए जीव सुखपद को 
प्राप्त करते हैं और वहाँ से फिर नहीं लौटते ।* अनन्य-भक्त द्वारा ही दोनों लोकों की प्राप्ति 
होती है ।३ दोनों विशुद्ध-सत्त्व से निर्मित हैं। इसीलिए, दोनों ज्ञान और आनन्द के वर्धक 


१. *“अदृष्टमव्यवहाय॑मग्राह्ममलक्षणमचिन्त्यमव्यपदेश्यमेकात्मप्रत्ययसा रं प्रपन्‍्चोपशमं शान्तं शिवमद्ग तं चतुर्थ 
मन्यन्ते सं आत्मा स विह यः |” ( माण्डूक्योपनिषत ) 
“अहेयमनुपादेयमनाधेयमनाश्रयम | 
निशु णं निष्क्रियं सक्ष्म॑ निर्निकल्प॑ निरज्जनम्‌ | 
अनिरूप्यस्वरूप॑ यन्‍्मनो . वाचामगोचरम_॥”» ( अध्यात्मोपनिषत ) 

“पिष्कले निष्क्रिये शान्त निरव्यो निरज्जने। 

अद्वितीये परे तत्त्वे व्योमवत_ कल्पना कुतः ॥ 

न विरोधो न चोत्पत्तिनं बद्ो नच साधकः | 

न मुमुक्षन ये मुक्त इत्येषा परमार्थता ॥? ( आत्मोपनिषत्‌ ) 

माध्यमिक सिद्धान्त से इसकी तुलना कीजिए | 
२. “तस्मिन्‌ बन्धविनिमु क्ताः प्राप्यन्त सुछुखं पदम | 

य॑ प्राप्प न निवरत्तन्त तस्मात्‌ मोक्ष उदाहतः ॥” 

( पद मपुराण, उत्तरखण्ड, अध्याय २६ ) 

3. “एक्रैन इयमन्त्रेण तथा भवत्या त्वनन्यया । 

तद्गम्यं शाश्वतं द्विब्यं प्रघये बे संनातनम्‌ ॥” ( अध्याय ३० ) 


१६ 


१२रे बौद्ध-धमं-दशन 


हैं। दोनों अत्यद्भुत वस्तु हैं। विष्णु और अमिताभ की प्रभा से समस्त जगत्‌ उद्भासित हो 
जाता है। जिस प्रकार बौद्धागम में आदिबुद्ध शब्द का व्यवहार पाया जाता है. उसी 
प्रकार '"त्रिपाद्तिभूतिमहानारायणोपनिषत्‌' में “आदिनारायण” का प्रयोग मिलता है। जिस 
प्रकार मानुषी बुद्ध सम्भोग-काय के निर्माण-काय हें, उसी प्रकार राम, क्ृष्ण आदि विष्णु के 
अवतार हें । यह धर्म की स्थापना के लिए संसार में समय-समय पर आते हैं । 

ईसाई-धमं में भी ईसा के व्यक्तित्व के बारे में कुछ इसी प्रकार के विचार पाये जाते 
हैं । ईसाईयों में भी कुछ मत ऐसे प्रकट हुए, जो यह शिक्षा देते थे कि ईसा का पार्थिव शरीर 
न था, वह माता के गर्भ से उत्पन्न नहीं हुए थे, देखने में ही वह मनुष्य मालूम होते थे, यह उनका 
माया-निर्मित शरीर था। बे उनके लोक में उत्पाद को तथा उनकी मृत्यु को एक सत्य घटना 
नहीं मानते थे। इनमें से कुछ ऐसे भी थे, जो ईसा के शरीर का अस्तित्व तो मानते थे, पर 
उसको पार्थिव न मानकर दिव्य मानते थे और उनका यह विश्वास था कि ईसा सुख और दुःख के 
झधीन न थे । इस प्रकार के विचारों को “डोसेटिज्म' कहते हें । 

पारसियों के अवेस्ता में जिन चार स्वर्गों का उल्लेख मिलता है, उनमें से एक का नाम 
अनन्त प्रभावाला' है । इससे ई लियट महाशय अनुमान करते हैं कि अमिताभ की पूजा बाहर 
से भारत में आई।? जेतों का सत्युर भी सु खावती-लोक से मिलता-जुलता है।'* 


€2 


१. इलियंट : हिन्दुश्ज्म ऐण्ड बुद्धिज्म, भा० २, पु० २८-२६ | 
२. उषमितभवप्रपन्‍्चा कथा, पृ० ६७७ आदि | 





सप्तम अध्याय 


बोद्ध-संस्क्ृत-साहित्य का श्र्वाचीन श्रध्ययन 


महायान के ग्रन्थ गाथा और संस्कृत नें हैँ । महायान के ग्रन्थों की भाषा संस्कृत होने 
के कारण प्राय: लोग आजकल महायान को संस्क्ृत-वौद्ध-धर्म कहते हूँ, परन्तु यह ठीक नहीं है; 
क्योंकि हीनयान के अन्तर्गत सर्वास्तिवाद के आगम-पग्रन्थ भी संस्कृत में हें । हम महायान के 
ग्रन्थों का विवरण उसके प्रधान आचार्यों के परिचय के साथ देंगे, यहाँ हीनयान के संस्कृत-प्रन्थों 
का थोड़ा परिचय देना आवश्यक है । ; 
पालिनिकाय का अध्ययन यूरोप में अ्र्टारहवीं शताब्दी में ही श्रारम्भ हो गया था, पर 
बौद्धधर्म के संस्क्ृत-साहित्य से यूरोपीय विद्वान्‌ अपरिचित थे । सन्‌ १८१६ ई० में जब नेपाल- 
युद्ध का अन्त हुआ और अंँगरेजों से नेपाल-दरवार की मंत्री स्थापित हुई, तब से सिगौली के 
सुलहनामे के अनुसार काठमाण्ड्‌ में अ्रगरेज-रेजिडेण्ट रहनें लगे। जब पहले-पहल रेजिडेंसी 
कायम हुई, तब ब्रायन्‌ हाजसन्‌ रेजिडेण्ट के सहायक नियुक्त हुए । यह बड़े विद्याव्यसनी थे । 
रेजिडेंसी में अ्रमुतानन्द नाम के एक बौद्ध-पण्डित मुन्शी का काम करते थे। यहाँ यह कह 
देना अनुचित न होगा कि नेपाल में इस समय भी बौोद्धधर्मं जीवित था। जब मुसलमानों के 
आक्रमण और अत्याचारों के कारण बौद्धधर्म भारत से लुप्त हो गया, तब बोद्ध-भिक्षुओं को 
नेपाल और तिब्बत में ही शरण मिली । पहाड़ी प्रदेश होने के कारण नेपाल मुसलमानों के 
आक्रमण से भी सुरक्षित रहा । अमृतानन्द एक अच्छे विद्वान्‌ थे। इन्होंने कई संस्क्ृत-ग्रन्थों की 
रचना की थी । बुद्धचरित की जो पोथी उस समय नेपाल में प्राप्य थी, .वबह अधूरी थी। 
अमृतानन्द ने इस कमी को पूरा किया और चार सर्ग अपने रचे जोड़ दिये । हाजसन्‌ का ध्यान 
बौद्धधर्म की ओर श्राकृष्ट हुआ और अमृतानन्द की सहायता से वह हस्तलिखित पोथियों का 
संग्रह करने लगे। हाजसन्‌ का संग्रह बंगाल की एशियाटिक सोसायटी, पेरिस के बिव्लिओथेक 
नाश्लाल और इण्डिया श्रॉफिस के पुस्तकालय में बेंट गया। बर्फ ने पेरिस के ग्रन्थों के 
आधार पर बौद्धधर्म का इतिहास फ्रेंच-भाषा में लिखा और 'सद्धमंपुण्डरीक' का अनुवाद किया । 
इधर नेपाल के राजमन्त्री राणा जंगबहादुर ने एक बौद्ध-विहार पर कब्जा कर उसके ग्रन्थ 
सड़क पर फेंक दिये थे। रेजिडेंसी के डॉक्टर राइट ने इनको माँग लिया और केम्ब्रिज की 
युनिवर्सिटी को दान दे दिया । बंगाल की एशियाटिक सोसायटी को हाजसन्‌ का जो संग्रह मिला 
था, उसकी सूची डॉक्टर राजेन्द्रलाल मित्र ने तैयार की, जो सन्‌१८८२ ई० में 'नेपालीज्‌ बुंद्धिस्ट' 
लिटरेचर' के नाम से प्रकाशित हुई । केम्ब्रिज के संग्रह का सूची-पत्न प्रोफेसर सी० सी० बेण्डल 
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ने सन्‌ १८८३ ई० में प्रकाशित किया । इन सूचीपत्रों के प्रकाशित होने से महायान-धर्म के 

सिद्धान्तों के सम्बन्ध में तथा उनके विकास के इतिहास के सम्बन्ध में बहुत-सी उपयोगी बातें 

मालूम हुई और विद्वानों का ध्यान बौद्ध-संस्कृत-साहित्य की ओर गया । राजेन्द्रलाल मित्र ने 

“ललितविस्तर' और '»अ्रष्टसाहस््रिकाप्रज्ञापारमिता ग्रन्थों को “बिबुलिश्रोथिका इण्डिका' में 

प्रकाशित किया और बेण्डल महाशय ने “शिक्षासमुच्चय' नामक ग्रन्थ प्रकाशित किया। फ्रांसीसी 
विद्वान्‌ सेनार्ट ने 'महावस्तु-अवदान' तीन खण्डों में और महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने 
'स्वयम्भू-पुराण' प्रकाशित किया | हस्तलिखित ग्रन्थों की खोज में बेण्डल सन्‌ १८८४ ई० में 

नेपाल गये। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने १८६७ में नेपाल की यात्रा की । सिलवाँ लेवी 
भी नेपाल गये और “असंग'-रचित सूत्रालंकार' की एक प्रति उनके हाथ लगी, जिसको फ्रेंच- 
अनुवाद के साथ उन्होंने प्रकाशित किया । सन्‌ १८८९-६६ ई० में वेण्डल के साथ हरप्रसाद 
शास्त्रीजी फिर नेपाल गये और इस समय शास्त्रीजी ने दरवार के पुस्तकालय की पोधियों का 
सूचीपत् तयार किया, जो १६०४ में प्रकाशित हुआ । इसका दूसरा भाग १९१४ में प्रकाशित 
हुआ । बंगाल की एशियाटिक सोसायटी में जो बौद्ध-संस्क्ृत-साहित्य का संग्रह सन्‌ १८६७ ई० के 
बाद से हुआ था, उसका सूचीपत्न शास्त्नीजी ने सन्‌ १६१६ ई० में प्रकाशित किया । शास्त्नीजी का 
खयाल था कि तिव्वत और चीन के पूर्व-भाग में संस्क्रत के अनेक ग्रन्थ खोजने से मिल सकते हें । 

इधर मध्य एशिया में तुरफान, काशगर, खुतन, तोखारा और कूचा में खोज में बहुत-से 
हस्तलिखित ग्रन्थ तथा लेख ओर चित्न मिले हैं । युआन-च्वांग के यात्रा-विवरण से ज्ञात होता है 
कि ७वीं शताब्दी में इस प्रदेश में बौद्धधर्म का प्रचुरता से प्रसार था । यारकन्द और खुतन 
में महायान-धर्म और उत्तरी भाग में सर्वास्तिवाद प्रचलित था। लेफ्टिनेण्ट बाबर को ई० 

१८६० में भूजपत्न पर लिखी हुई एक प्राचीन पोथी मिली थी । डॉक्टर होअर्नले ने इस पोथी 
को पढ़ा । यह गुप्तलेख में लिखी हुई थी और इसका समय पाँचवीं शताब्दी के लगभग था । 
इस अन्वेषण का फल यह हुआ कि कश्मीर, लद्वाख और काशगर के पोलिटिकल 
एजेण्टों को ब्रिटिश-गवर्न॑मेण्ट ने पुरानी पोथियों की खोज का आदेश किया। ई० १८५६२ में 
द्यूत्युएल-द-री? ने खुतन में तीन पोथियाँ पाई । इनमें एक ग्रन्थ खरोष्ठी लिपि में है । 
यह पालि-धम्मपद का प्राक्ृत-रूपान्तर है। इससे यह सिद्ध हुआ कि प्राक्ृत में भी बौद़ों के 
धार्मिक ग्रन्थ लिखे जाते थे। सर आरेल स्टाइन ने खुतन के चारों शरोर सन्‌ १६०१ ई० में खोज 
करना आरम्भ किया। स्टाइन की देखादेखी जर्मनी के विद्वानों ने सन्‌ १९०२ ई० में ग्रुन बेण्डल 
और हुथ को तुरफान भेजा। पिशेल के उद्योग से जर्मनी में खोज की एक कमेटी बनाई गई 
झौर इस कमेटी की ओर से सन्‌ १६०४ और १६०७ ई० में ल कौक* और ग्रनवेण्डल की 
अध्यक्षता में तुर्किस्तान को मिशन भेजे गये । इन लोगों ने कूचा और तुरफान का कोना-कोना 
ढूंढ़ डाला। सन्‌ १६०६-१६०८ ई० में स्टाइन ने तुनहुआंग मे पुस्तकों का एक बहुत बड़ा 
ढेर पाया । 
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इस खोज से कई नई भाषाओ्रों तथा लिपियों के श्रस्तित्व का पता चला है। मंगोल, 
तोखारी इत्यादि भाषाओं में बौद्ध-ग्रन्थों के अनुवाद मिले हें। सबसे बड़ी बात यह मालूम हुई 
है कि संस्क्ृत में भी एक निकाय था। इस निकाय के कुछ अंश ही प्राप्त हुए हें । यह 
निकाय सर्वास्तिवाद का निकाय था । उदानवरग्ग, एकोत्तरागम और मध्यमागम के अ्रंश प्राप्त 
हुए हैं । जो संग्रह इन खोजों से प्राप्त हुआ है, उसका अध्ययन किया जा रहा है । अनुमान 
किया जाता है कि कई वर्षों के निरन्तर परिश्रम के उपरान्त ही प्राप्त ग्रन्थों का पूरा 
विवरण प्रकाशित हो सकेगा । अभी तक इस निकाय के विनय और र्मग्रन्थों के अंश ही 
मिले हे । 
यहाँ सर्वास्तिवाद का संक्षेप में विवरण देना आवश्यक और उपयोगी प्रतीत होता 
है | बौद्ध-धर्म के अट्ठारह निकायों में सर्वास्तिवाद की भी गणना है। एक समय इसका 
सबसे अधिक प्रसार और प्रभाव था। जैसा नाम से ही स्पष्ट है, सर्वास्तिवादियों के मत में 
वाह्य वस्तुजात और आध्यात्मिक वस्तुजात दोनों का श्रस्तित्व है । यह निकाय स्थविरवाद से 
बहुत पहले पृथक हो गया था | दीपवंश से मालूम होता हैं कि वेशाली की धर्मे-संगीति के 
अनन्तर महीशासक स्थविरवाद से और महीशासक से 'सब्बत्थिवाद! और धर्मंगुप्त पृथक हो 
गये । चीनी यात्री इत्सिंग के विवरण ? से ज्ञात होता है कि उसके समय में चार प्रधान निकाय 
थे, जिनमें से एक आय॑ंमूल-सर्वास्तिवाद-निकाय था। इसके अन्तर्गत मूलसर्वास्तिवाद, धर्मे- 
गुप्त, महीशासक और काश्यपीय निकाय थे । इससे यह स्पष्ट है कि इन अन्तिम तीन वादों 
में और मूल-सर्वास्तिवाद में विशेष अन्तर न था । अन्यथा, वह सब एक निकाय के विभिन्न अंग 
न समझे जाते । 
इस निकाय का इतिहास वास्तव में अशोक के समय की धर्म-संगीति से आरम्भ होता है । 
इसी संगीति में मोग्गलिपुत्त तिस्स ने कथावत्थु का संग्रह किया था। इस ग्रन्थ का उद्देश्य 
अपने समय के उन वादों का खण्डन करना था, जो स्थविरवाद को मान्य नहीं थे। इस ग्रन्थ में 
'सब्बत्थिवाद' के विरुद्ध केवल तीन प्रश्न उठाये गये हँ--- 
१. क्‍या एक अहूंत अहेत्त्व सें हीन हो सकता है ? 
२. क्‍या समस्त वस्तुजात प्रत्यक्ष-ग्राह्म है ? 
३. क्या चित्त-सन्तति समाधि है ? 
इन तीनों प्रश्नों का उत्तर सब्बत्थिवाद के श्रनुसार और स्थविरवाद के प्रतिकूल था । 
अशोक के समय में जब कथावत्थु का संग्रह हुआ, तव इस निकाय का विशेष प्रभाव नहीं 
मालूम पड़ता । ऐसा प्रतीत होता है कि गान्धार और कश्मीर में पहले-पहल वभाषिक नाम 
से इस निकाय का उत्थान हुआ और इन प्रदेशों में इसने विशेष उन्नति प्राप्त की । 'वभाषिक' 
शब्द की व्युत्पत्ति 'विभाषा शब्द से है। ज्ञान-प्रस्थान नामक ग्रन्थ की वृत्ति का नाम 
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१. इ-त्सिंग ः रेकाडे ऑव दि बुद्धिस्ट रिलिजन, श्ण्ट्रोडक्शन, पृ० २३ | 
२. “विभाषया दिव्यन्ति चरन्ति वा बभाषिकाः !? | 
“विभाषां वा विदन्ति बेभाषिकाः |! विव्लिओशिका बुद्धिका, पु० २१,१२। 
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“विभाषा' है । ज्ञान-प्रस्थान के रचयिता कात्यायनी-पुत्र थे। यह सर्बास्तिवादी थे । 
 विभाषा' का रचना-काल कनिष्क के राज्यकाल के पीछे है। बिभाषा में 'सर्वास्तिवाद-निकाय 
के भिन्न-भिन्न आचायों का मत सावधानी के साथ उपनिबद्ध किया गया है, जिसमें पाठक 
अपनी रुचि के अनुसार जिस मत को चाहें, ग्रहण कर लें। इसी कारण इसका नाम 
विभाषा है । ज्ञान-प्रस्थान-शास्त्र सर्वास्तिवादियों का प्रधान ग्रन्थ है । विभाषा के रचयिता 
वसुमित्र थे और इस ग्रन्थ का पूरा नाम 'महाविभाषा-शास्त्र' हुआ | द 
. विभाषा-प्रन्थ अपने असली रूप में उपलब्ध नहीं है । इसका कुछ ही अंश मिला हैं, 
जिसके देखने से मालूम होता है कि वह विस्तार और उत्क्ृष्टता में किसी प्रकार कम नथा। 
इस ग्रन्थ से इसकी दाशं निक पद्धति प्रौढ मालूम पड़ती है । परमार्थ (सन्‌ ४६६-४५६६ ई० ) के 
अनुसार छठी शताब्दी में यह ग्रन्थ शास्त्रार्थ का प्रधान विषय था । इस समय बौडढों से सांख्यों 
का विवाद चल रहा था । 
फाहियान ? (सन्‌ ३६९६-४१४ ई० ) अपने यात्रा-विवरण भें लिखता है कि सर्वास्तिवाद के 
अनुयायी पाटलिपुत्र और चीन में थे । पर उनका विनयपिटक उस समय तक लिपिबद्ध नहीं हुआ 
था। युश्रान-च्वांग (द्वेनत्सांग) (सन्‌ ६२६---६४५ ई०) के समय में इस निकाय का अ्रच्छा 
प्रचार था । उसके अनुसार काशगर, उद्यान (स्वात), उत्तरी सीमा के कई अन्य प्रदेश, फारस, 
कन्नौज और राजगृह के पास किसी एक स्थान में इस मत का प्राधान्य था। यद्यपि युआान-च्वांग 
तेरह स्थानों का उल्लेख करता है, जहाँ सर्वास्तिवाद का प्राधान्य था, परन्तु खास भारतवपषं में इस 
निकाय के उतने अनुयायी नहीं थे, जितने कि अ्रन्य निकायों के थे । इंत्सिग सातवीं शताब्दी में 
भारत झाया (६७१-६६५ ई० ) । वह स्वयं सर्वास्तिवाद का अनुयायी था । वह इस निकाय का 
पूरा विवरण देता है । इत्सिग* के अनुसार इसका प्रचार मगध, लाट, सिन्धु, दाक्षिणात्य, 
पूर्व भारत, सुमात्ना, जावा, चम्पा (कोचीन चाइना), चीन के दक्षिण-पश्चिम-पूर्व के प्रान्त 
तथा मध्य एशिया में था। इस विवरण से ज्ञात होता है कि सातवीं शताब्दी के पहले 
या पीछे किसी अन्य निकाय का इतना प्रचार नहीं हुआ, जितना कि सर्वास्तिवादनिकाय का था | 
इत्सिग के अनुसार इस निकाय का त्विपिटक तीन लाख श्लोकों मेंथा। चीनी भाषा में बौद्ध 
साहित्य का जो भाण्डार उपलब्ध है; उसको देखने से मालूम होता है कि इस निकाय का 
अपना अलग विनयपिटक और अ्रभिधम्म"पिटक था। इतूसिंग ने सर्वास्तिवाद के समग्र 
विनयपिटक का चीनी-भाषा में अनुवाद किया और उसके प्रचलित विनय के नियमों पर स्वयं 


एक ग्रन्थ लिखा । 


भारतवपष में केवल मूलसर्वास्तिवाद के ही अनुयायी थे। लंका में यह वाद प्रचलित 
पूर्व और 


सा 


नहीं था। मूलसर्वास्तिवाद के अ्रन्य तीन विभाग मध्य एशिया में पाये जाते थे। 





१. लग-फा-हिआन) पु० &&६ | 
२. रेकॉड आंव दि बुद्धिस्ट रिलिजन, इण्ट्रोडक्शन : इत्सिंग | 
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पश्चिम चीन में केवल धर्मंगुप्त प्रचलित था। वासिलीफ ” कहते हैं कि तिव्वत का विनय 
सर्वास्तिवादी निकाय का है। 


सिलवाँ लेवी के अनुसार संस्क्ृत के विनय-ग्रन्थ पहले-पहल तीसरी या चौथी शताब्दी 
में संगहीत हुए । एकोत्त रागम (--अंगुत्तरनिकाय), दीर्घागम ( -दीघनिकाय ), मध्यमागम 
( 55 मज्ञिमनिकाय ) के अंश पूर्वी तुकिस्तान में खोज में मिलेहें। धर्मत्रात के उदान 
वर्ग ( >-उदान ) के भी अंश मिले हें। प्रातिमोक्षसूत्र के एक तिव्वती और चार चीनी 
अनुवाद मिलते हैं । इससे मालूम होता है कि प्रातिमोक्ष-सूत्र विनयपिटक में या। पालि 
के विनयपिटक के ग्रन्थों के नाम संस्क्ृत-निकाय के ग्रन्थों के नाम से मिलते हें । स्थविरवाद 
के समान सर्वास्तिवाद के अभिधर्म-ग्रन्थों की भी संख्या सात हैं, पर नाम प्राय: भिन्न हैं। 
सर्वास्तिवादी ज्ञान-प्रस्थान को अपना मुख्य ग्रन्थ समझते हें और अन्य छ: ग्रन्थ एक प्रकार 
के परिशिष्ट हैं । ज्ञान-प्रस्थान काय है और अन्य छ: ग्रन्थपाद हें। जो सम्बन्ध बेद, वेदांग 
का है, वही इनका सम्बन्ध है। इन अभिधर्म-ग्रन्थों का उल्लेख सबसे पहले यशोमित्न की अभि- 
धर्मकोश-व्याख्या* (कारिका ३ की व्याख्या) में पाया जाता है। ज्ञान-प्रस्थान पर दो वृत्तियाँ 
हें-विभाषा और महाविभाषा । प्रवाद है कि वसुमित्न ने विभाषा का संग्रह किया था। महा- 
विभाषा एक बृहत्‌ ग्रन्थ है और प्रामाणिक माना जाता है। यह बौद्ध-अभिधर्म का एक प्रकार का 
विश्वकोष है । महाविभाषा का बृहत्‌ आकार होने के कारण एक छोटे ग्रन्थ की आवश्यकता 
प्रतीत हुई; इसलिए आचार्य वसुबन्धु ने कारिका रूप में अभिधर्मकोश लिखा। वसुबन्धु का 
विरोधी संघभद्र था । उसने इस ग्रन्थ का खण्डन करने के लिए '“अश्रभिधरमन्यायानुसार' और 
अश्विधर्मसमयप्रदीपिका' रचा । यह मूल संस्क्ृत-पग्रन्थ अ्रप्राप्य है, किन्तु चीनी-अनुवाद उपलब्ध है । 
पालि के अभिधर्म-ग्र नथों में और इनमें कोई समानता नहीं पाई जाती । 

सौत्नान्तिक इन अभिधर्म-ग्रन्थों को बुद्ध-बचन न मानकर केवल सामान्य-शास्त्न 
मानते थे । वह केवल सूत्रान्तों को प्रमाण मानते थे। इसलिए, इनको सौत्नान्तिक कहते हें । 
सौत्नान्तिक स्वसंवित्ति के सिद्धान्तों को मानते थे। इनका कहना था कि वस्तु स्वभाव से नाश- 
वान्‌ है; वे अनित्य नहीं हें, पर क्षणिक हैं । उनका परमाणुवाद के विकास में हाथ है । उनका 
कहना है कि अणुओं में स्पर्श नहीं हैं; वर्योंकि श्रणु के ग्रववव नहीं होतें; इसलिए. एक अवयव 
का दूसरे अवयव से स्पर्श नहीं होता । अ्रणझ्रों में निरन्तरत्व है । 

अ्रवतक सौत्नान्त्रिक-साहित्य बह॒त कम प्राप्त हो सका है। वसुबन्धु यद्यपि वभाषिक थे, 
तथापि सौत्रान्तिकवाद की ओर उनका विशेष झुकाव था । अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ अभिधमंकोश' और 





१. वासिलीफ : बुद्धिज्मस्स, पृ० ६६ | 


२. “अ्रयन्ते ह्मभिधमंशास्त्राणां कर्त्तारर । तद्यथा-शानप्रस्थानस्य भायकात्यायनीपुत्रः कर्ता | 
प्रंकरणपादस्य स्थविरवसुमित्रः |  विज्ञानकायस्य- स्थविरदेवशर्मा | भधमेस्कन्धस्य 
आयशारिपुत्रः । प्रशप्तिशास्त्रस्य आरय॑मौदगल्यायनः । धातुकायस्य पूर्णः। संगीतिपर्यायस्य 
महाकीष्यिलः ।? ( बिब्लिओथिका, २१, पु० १२ ) 


१२५ बौद्ध-धमं-दर्शन 


उसके भाष्य में उन्होंने स्थल-स्थल पर इसका परिचय दिया है। अभिधर्मकोश के व्याख्याकार 
यशोमित्र तो स्पष्ट ही सौत्नान्तिक थे। युआन-च्वांग के अनुसार सौत्नान्तिक-सम्प्रदाय के प्रवत्तंक 
कुमारलाभ या कुमारलब्ध थे । सौत्ान्तिक आचार्यों में श्रीलब्ध, धर्मत्रात, बुद्धदेव आदि के 
नाम आते हैं, परन्तु इनके ग्रन्थ अ्रभी तक उपलब्ध नहीं हो सके हें । 

कुछ विद्वानों ने दिछनाग और उनकी परम्परा के अन्य आचार्यों को सौत्रान्तिक 
माना है । ऐसी अ्रवस्था में सौत्नान्तिक साहित्य विपुल हो जाता है। वस्तुत:, सौत्नान्तिक की 
गणना हीनयान में किया जाता है, जबकि उसके कुछ सिद्धान्त महायान से मिलते हैं; वर्योकि 
सौत्रान्तिकवाद संक्रमणावस्था का दर्शन है । 


बोद्ध-संकर-संस्कृुत का विकास 


'महावस्तु', 'ललितविस्तर' आदि ग्रन्थों की भाषा शुद्ध संस्कृत नहीं है। कोई इसे गाथा- 
संस्क्षत कहता है, कोई मिश्र-संस्ट्रत या बौद्ध-संस्क्ृत । प्रोफेसर एजर्टन इसे बौद्ध-संकर-संस्क्ृत 
का नाम देते है । प्रो० एजर्टन के अनुसार यह भाषा मूलतः: मध्यप्र देश की कोई प्राचीन बोल- 
चाल की भाषा थी या उसपर आश्वित थी | यह ईसा के पूर्व की भाषा है । किन्तु, आरम्भ से 
ही हम देखते हें कि कम-से-कम हस्तलिखित पोधियों में संस्कृत के प्रति इसका झकाव है । 
शब्दों की वर्णना में हम अंशत: संस्कृत का प्रभाव पाते हें। हमारा अनुमान है कि संस्क्ृत की 
बढ़ती हुई प्रतिष्ठा के कारण ऐसा हुआ होगा। इन ग्रन्थों में हम बहुत-से शुद्ध संस्क्रत-शब्द 
आऔर रूप पाते हैं । कुछ आंशिक रूप से संस्कृत है, और कुछ ऐसे हैं, जो अपने शुद्ध रूप को 
अपरिवरत्तित रखते हूँ । इन ग्रन्थों का शब्द-भाण्डार बहुत कुछ मध्यदेशीय है, अर्थात्‌ यह शब्द 
संस्कृत के नहीं हैं श्रथवा संस्कृत में उनका भिन्न अर्थ है। जहाँ कहीं इनकी वर्णना पर संस्कृत 
का प्रभाव पड़ा है, वहाँ भी इनका मूल प्रभाव प्रकट हो जाता है । क्योंकि, संस्क्रत-भाषा में 
या तो इनका प्रयोग नहीं पाया जाता या वहाँ यह किसी दूसरे ही अर्थ में प्रयकत होते हें । 

ज्यों-ज्यों समय बीतता गया, संस्क्रत का प्रभाव इस भाषा पर बढ़ता गया । लेखकों ने 
शुद्ध मध्यदेशीय शब्दों का बहिष्कार करना भी आरम्भ कर दिया और उनके स्थान पर संस्कृत 
शब्द रखने लगे, किन्तु श्रधिकतर शब्द-रूप और धातु-रूप के ही संस्कृत-रूप देने का , प्रयत्न 
होता था । ऐसे भी ग्रन्थ हमको मिलते है. जो बाहर से शुद्ध संस्कृत में लिखे मालूम होते हें, 
किन्तु सूत्र की परीक्षा करने पर अनेक असंस्कृत रूप और शब्द मिलते हें। श्राजकजल जो सज्जन 
इन ग्रन्थों का सम्पादन करते हैं, वे इस दोष के सबसे बड़े भागी हैँ । वह विना विचारे असंस्कृत- 
शब्दों और रूपों को बहिष्कृत करते है । वह समझते हैँ कि यह ग्रन्थ भ्रष्ट संस्कृत में लिखे गये 
हैँ और उनको सुधारना वह अपना कत्तंव्य समझते हैं । किन्तु, यह बड़ी भारी भूल है । यह 
भाषा मध्यदेशीय है, श्रशुद्ध संस्का नहीं । इसलिए, हमारा कत्तंव्य है कि हम प्रत्येक ऐसे शब्द 


ओर रूप को सुरक्षित रखें । 
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अनेक ग्रन्थों में पद्म की अ्रपेक्षा गद्यभाग को कहीं अधिक संस्कृत रूप दिया गया है। 
इस भाषा को किसी परिचित मध्यदेशीय बोली से मिलाना ठीक नहीं है। इसके कई प्रयत्न 
किये गये हें, किन्तु सव विफल रहे । हम यह भी नहीं बता सकते कि यह भाषा किस प्रदेश की थी । 
किन्तु, इस भाषा की कुछ ऐसी विशेषताएँ हें, जो अन्य भाषाओ्रों में नहीं पाई जातीं। कुछ 
विद्वानों ने यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि यह भाषा श्रद्धं मागधी है; किन्तु यह ठीक 
नहीं है। कुछ बातों में सादृश्य होने से ऐसा 'भ्रम हो गया था, किन्तु परीक्षण करने पर यह 
मालूम हुआ कि विभिन्नता कहीं अधिक है । । 

भगवान्‌ बद्ध ने भिक्षुओं को उपदेश दिया था कि वह भगवान्‌ के वचन को अपनी- 
अपनी भाषा में परियवरत्तित करें । वैदिक भाषा में बुद्ध-बचन को परिवत्तित करने का निषेध था । 
इसलिए, झागम-पग्रन्थ पालि, प्राकृत, संस्कृत आदि अनेक भाषाओरों में पाये जाते हें । इसी आदेश के 
अनुसार उत्तर भारत की कई बोलियों में बुद्ध-बचन उपनिवद्ध किये गये। इन्हीं में से एक 
बोली पाली थी, जो उज्जयिनी में कदाचित्‌ बोली जाती थी । इसी में त्विपिटक लिखा गया, जो 
लंका, वर्मा आदि दैशों में मान्य हुआ । एक दूसरी बोली, जिसका मूलस्थान--हमको मालूम 
नहीं है, बौद्ध-संकर-संस्कृत का है। संस्कृत की चारों ओ्रोर प्रतिष्ठा होने से धीरे-धीरे इसपर 
संस्कृत का प्रभाव पड़ने लगा। आरम्भ में यह प्रभाव थोड़ा और आंशिक था। आगे चलकर 
इसमें वृद्धि हुई, किन्तु पूर्णहूपेण संस्कृत का प्रभाव नहीं पड़ सका | प्रो० एजटेन ने इस भाषा का 
व्याकरण और कोश लिखकर बड़ा उपकार किया है। ये ग्रन्थ येल-विश्वविद्यालय से सन्‌ 
१६५३ ई० में प्रकाशित हुए हें । 


महवस्तु 
हीनयान का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ 'महावस्तु” या 'महावस्तु-अवदान' हू । महासांघिक और 
लोकोत्त रवादी बौद्धनिकाय का उद्भव कं से हुआ, इसका विचार पहले हमने किया है । महावस्तु 
इन्हीं लोकोत्त रवादी महासांधिकों का विनय-प्रन्थ है। हीनयान के अनेक महत्त्वपूर्ण प्राचीन 
ग्रन्थों में इसको गणना है। महावस्तु का प्रथम सम्पादन सेना (इ० सेना ) ने तीन भागों में 
सन्‌ १८८२-१८६७ ई० में किया है । महावस्तु का अर्थ है 'महान्‌ विषय या कथा', अर्थात्‌ 
उपसम्पदा इत्यादि बौद्ध -विनय-सम्बन्धी कथा । पालिविनय के 'महावग्ग' के प्रारम्भ में बुद्ध 
की बोधिप्राप्ति का, धर्मचक्रप्रवत्तंन का तथा संघ-स्थापना का वर्णन मिलता है। महावस्तु के 
प्रारम्भ में ही चार बोधिसत्त्व-चर्याश्रों का वर्णन दिया गया है--प्रकृतिचर्या, प्राणिधानचर्या, 
अनुलोमचर्या और अनिवत्तंनचर्या । इन चार चर्याश्रों की पूत्ति से बोधिसत्त्व बुद्धत्व की प्राप्ति 
करते हैँ । इन चर्याश्रों का उल्लेख करके ग्रन्थ का नाम दिया गया ह--आयंमहासांधिकानां 
लोकोत्तरवादिनां मध्यदेशिकानां पाठेन विनयपिटकस्य महावस्तुनो . . . . आदि । “इस परिचय के 
बाद चतुविध उपसम्पदाओं का वर्णन है । स्वाभ उपसम्पदा, एहिशिक्षुकाय उपसम्पदा, दशवर्गण 
गण्णेत उपसम्पदा, और पंचवर्गंेण गणेन उपसम्पदा । 
१७ 


१३० बौद्ध-धर्म-दर्शन 

यह ग्रन्थ लोकोत्त रवादियों का है। इसका प्रमाण यह भी है कि ग्रन्थ में भगवान 
बुद्ध को लोकोत्तर बताया गया है । एक जगह कहा है कि बोधिसत्त्व माता-पिता से उत्पन्न नहीं 
होते, उनका जन्म ओऔपपादुक है । इतना ही नहीं, तुषित-स्वर्ग से च्यूत होने के बाद वे काम- 
सेवन भी नहीं करते । ऐसी परिस्थिति में गौतमब॒द्ध का पुत्र राहल है, इसका सामंजस्य किस 
प्रकार है ? इसके सम्बन्ध में कहा है--“भो जिनपुत्र ! को हेतु, कः प्रत्यय:, यं अप्रहीणेहि 
क्लेशेहि बोधिसत्त्वा: कामा न प्रतिसेवन्ति, राहलश्च कथमृत्पन्न इति ? . . .एबमनश्रयते भो 
धृतधमंधर ! राजानश्च क्रवत्तिन: औपपादुका वभूवु: | तद्यथा . . चक्रर्वात्ततणा औपपादुका आसन्न 
तथा राहुलभद्र इति ।” इसी प्रकार, भगवान्‌ का शरीर, उनका आहार, उनका चीवर-धारण 
भी लोकोत्तर माना गया है । महावस्तु में ब॒द्धानस्मति नाम का बुद्धस्तोत्न है (जिल्द १, 
पृ० १६३), इसमें तो यहाँतक कहा गया है कि दीपंकर भगवान्‌ के पास जब बोधिसत्त्व ने 
अनिवत्तनचर्या का प्रारम्भ किया, तभी से वह बीतराग हैं : 

दीपजड्ूरमसुपदाय बवीतराणशस्तथागत: । 
राहुल॑ पुत्र दर्शन्ति एबा लोकाजुबतेंना ॥॥ इत्यादि । 

इस प्रकार, महावस्तु में भगवान्‌ को लोकोत्तर माना गया है | हीनयान से महायान की 
ओर यह संक्रमणावस्था है । हीनयान में समाधि का महत्त्व था। महावस्तु में भक्त प्रधान 
स्थान लेती है। स्तूप की परिक्रमा करने से अथवा पुष्पोपहार द्वारा भगवान्‌ की आराधना 
करने से अमित पुण्य प्राप्त होता है । एक स्थल पर कहा गया है कि बुद्ध की उपासना से ही 
निर्वाण की प्राप्ति होती है । 

हीनयान के प्राचीन पालिग्रन्थों में बोधिसत््व की दशभूमियों का उल्लेख कहीं नहीं 
मिलता । “महावस्तु” में ही इसका प्रथम विस्तृत वर्णन हम पाते हें । 

बोधिसत्त्व की दस भूमियाँ ये हँं--दुरारोहा, बद्धमाना, पुष्पमण्डिता, रुचिरा, चित्त- 
विस्तारा, रूपवती, दर्जया, जन्मनिदेश, यौवराज और अभिषेक । बोधिसत्त्व ने इन भूमियों की 
प्राप्ति किस प्रकार और किन बुद्धों के सान्निध्य में की, इसका विस्तृत वर्णन महावसतु में 
मिलता है। “दशभूमिशास्त्र ' में जिन भूमियों का उल्लेख है, वे इनसे भिन्‍न हैं । दस भूमियों 
का सिद्धान्त पहले-पहल “महावस्तु' में ही उपदिष्ट है औऔलौोर उसी को आगे चलकर महायान-प्रन्थों 
में सुपल्लवित किया गया । 

बुद्ध का जीवन-चरित ही महावरुतु का मुख्य उद्देश्य है। इसलिए, उसे महावस्तु- 
अवदान कहा गया है। किन्तु, 'ललितविस्तर' में जीवन-चरित का जो व्यवस्थित रूप हम पाते 
हैं, वह 'महावरतु' में नहीं है । जातक, सूत्र, कथा और विनय ऐसे कई अंगों का यहाँ मिश्रण है । 
शाक्यवंश श्र कोलियवंश के उद्भव की कथा पालिग्रन्थों के वर्णन से मिलती है । बुद्ध के जन्म 
की कथा पालि “निदानकथा ' और संस्कृत “ललितविस्तर में काफी मिलती है। भाषा की 
दृष्टि से 'महावस्तु” का पद्यमय भाग ललितविस्तर से प्राचीन है। महावस्तु में कई भाग 
ऐसे दर जो पालिनिकायों से मिलते हे । सुत्तनिपात के पव्वज्जासुत्त, पधानसुत्त, खग्गविसाण- 
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सुत्त ; धम्मपद का सहस्सवग्ग, दीधनिकाय का महागोविन्दसुत्त और मज्झिमनिकाय का 

दीघनखसुत्त श्रादि अनेक ऐसे सुत्तन्‍्त हें, जो 'महावस्तु में पूर्णतया पाये जाते हें । “महावस्तु” 
का आधा से अधिक भाग जातक और अन्य कथाओं से भरा है, जो सामान्यतः पालिजातकों का 
अनुसरण करता है । 

'महावस्तु' के काल का निश्चय करना कठिन है। किन्तु, इसमें सन्देह नहीं कि इसका 
मूलरूप प्राचीन है । इसके वह अ्रंणश, जो पालिनिकाय में भी पाये जाते हें, निश्चित रूप से भ्रति 
प्राचीन हैं । इसकी भाषा भी इसकी प्राचीनता का सूचक है । समग्र ग्रन्थ “मिश्र संस्कृत! में 
लिखा गया है, जव कि महायान के ग्रन्थों में मिश्र संस्कृत और शुद्ध संस्क्रृत, दोनों का प्रयोग 
पाया जाता है। लोकोत्त रवाद का ग्रन्थ होना भी इसकी प्राचीनता को सिद्ध करता है। ऐसा 
प्रतीत होता है कि ग्रन्थ के मूलरूप की रचना ईसा से २०० वर्ष पूर्व हुई, किन्तु ग्रन्थ का समय- 
समय से विस्तार होता रहा । हण और)चीनी-भाषा तथा लिपि का उल्लेख होने से यह सिद्ध 
होता है कि ग्रन्थ के कुछ अंश चौथी शताब्दी के हे । 

ललितविस्तर 

“ललितविस्तर' महायान सूत्र-प्रन्थों में, बहुत पवित्न माना जाता है। इसकी गणना 
वपुल्य-सूत्रों में है। आरम्भ में हीनयानान्तगंत सर्वास्तिवादी निकाय का यह ग्रन्थ था। इसमें 
बुद्धचरित का वर्णन है। भूमण्डल पर भगवान्‌ बुद्ध ने जो क्रीडा (-"ललित ) की. उसका 
वर्णन होने के कारण ग्रन्थ का नाम “ललितविस्तर' पड़ा । अभिनिष्क्रमण-सूत्र (नेड्जजियो-सूची- 
सं० ६८०) के अनुसार इसको महाव्यूह भी कहत हें । 

डॉक्टर एस ० लेफमान ने इस ग्रन्थ के आरम्भ के कुछ अध्यायों का अनुवाद बलिंन से 
सन्‌ १८७४ ईसवी में प्रकाशित किया था | 'बिव्लिओओेथ्रिका इण्डिका नामक ग्रन्थमाला के लिए 
डॉक्टर राजेन्द्रलाल मित्र ने ललितविस्तर का अँगरेजी-अ्नुवाद तेयार किया था; पर सन्‌ १८८१ 
से १८८६ ई० के बीच में केवल पन्द्रह अध्यायों काही अनुवाद प्रकाशित हो सका। डॉ० 
राजेन्द्रलाल मित्र ने मूल ग्रन्थ का भी एक अपूर्ण संस्करण निकाला था। समग्र मूल ग्रन्थ का 
सम्पादन डॉक्टर एस्‌० लेफमान ने किया। इसका फ्रेंच-अनुवाद फ्रूकों ने एनल द मुसे गिमे 
(जिल्द ६ और १६, पेरिस, सन्‌ १८८४-१८६२ ई०) म प्रकाशित किया । तिब्बती-भाषा म॑ 
इस ग्रन्थ का अनुवाद पाँचवीं शताब्दी में हुआ था । 

पहले अ्रध्याय में यह बतलाया है कि एक समय रात्रि के मध्य याम में भगवान्‌ समाधिस्थ 
हुए । उसी क्षण भगवान्‌ के उष्णीष-विवर से रश्मि प्रादुभूत हुई, जिसने सब देव-भवनों को 
अपने प्रकाश से अवभासित किया और देवताओं को क्षब्ध किया । रात्रि के व्यतीत होने पर 
ईश्वर, महेण्वर इत्यादि देवपुत्र जेतवन श्राये औौर भगवान्‌ की प!/द-वन्दना कर एक ओर बैठ 

गये और कहने लगे-“भगवन्‌ ! ललितविस्तर नामक धर्मंपर्याय का आप व्याकरण करें । भगवान्‌ 
का तुषितलोक में निवास, गर्भावक्रान्ति, जन्म, वालचर्या, सर्वेमारमण्डलविध्वंसन इत्यादि 
विषयों का इस ग्रन्थ में वर्णन है । पूर्व तथागतों ने भी इस ग्रन्थ का व्याकरण किया था ।॥” 
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भगवान्‌ ने जनकाय के कल्याण श्र सुख के लिए तथा सद्धमं की वृद्धि के लिए देवपुत्रों - की 
प्रार्थना स्वीकार की और भिक्षुओं को आमन्त्रित कर 'अविदूरे निदान (तुषित-काय से च्यूति से 
प्रारम्भ कर सम्यग्ज्ञान की प्राप्ति तक का काल 'अविद्रर निदान! कहलाता है) की कथा से 
आरम्भ कर बुद्धचरित का वर्णन सुनाने लगे । बोधिसत्त्व एक महाविमान में तुषित-लोक में 
निवास करते थे । बोधिसत्त्व ने क्षत्रिय-कुल में जन्म लेने का निश्चय किया । भगवान्‌ ने बतलाया 
कि बोधिसत्त्व शुद्धादतत की महिषी मायादेवी के गर्भ में उत्पन्न होंगे । वही बोधिसत्त्व के लिए 
उपयुक्त माता हैं । वह रूप-यौवन-सम्पन्न हैँ, शीलवती और पतिन्नता हें । परपुरुष का स्वप्न 
में भी ध्यान नहीं करती । जम्बूद्वीप में कोई दूसरी स्त्नी नहीं है, जो बोधिसत्त्व के तुल्य महापुरुष 
का गर्भधारण करने में समर्थ हो । इसको दस सहस्न नागों का बल प्राप्त है। देवताओं की 
सहायता से बोधिसत्त्व ने महानाग कुंजर के रूप में गर्भावक्रान्ति की | कुक्षिगत बोधिसत्त्व के 
निवास के लिए देवताओं ने एक रत्नव्यूह तेयार किया, जिसमें बोधिसत्त्व को दुर्गेन्धयुक्‍त मनुष्या- 
श्रय में निवास न करना पड़े । आक्ृति और वर्ण में यह रत्नव्यूह अनुपम था । बोधिसत्त्व इस 
रलव्यूह में बठ हुए अत्यन्त शोभित थे । माता की कोख में से बोधिसत्त्व ने समस्त दिशाओं को 
अपने तेज और वर्ण से अवभासित किया । बोधिसत्त्व के शरीर से दूर तक प्रभा निकलती थी। 
यदि कपिलत्रद्तु या अन्य किप्ी जतथद में किप्ती स्त्री या पुरुष को भूत का आवेग होता था, तो 
बोधिसत्त्व की माता के दर्शनमात्न से उसको चेतना का पुनर्लाभ होता था। जो लोग नाना रोग से 
पीडित होते थे, उनके सिर पर बोधिसत्त्व की माता अपना दाहिना हाथ रखती थीं । इसी से उनकी 
व्याधि दूर हो जाती थी, यहाँतक कि रोगियों को मायादेवी भूमि से तृण-गुल्म उठाकर देती 
थीं, उसी से रोगी निविकार होते थे । मायादेवी जब अपना दक्षिण पाश्व देखती यीं, तब उनको 
कुक्षिगत बोधिसत्त्व उसी प्रकार दिखलाई पड़ते थे, जिस प्रकार शुद्ध आदर्शं-मण्डल में मुखमण्डल 
का दर्शन होता है। जिस प्रकार अन्तरिक्ष में चन्द्रमा तारागण से परिवृत हो शोभा को प्राप्त 
होता है, उसी तरह बोधिसत्त्व वत्तीस लक्षणों से अलंकृत थे । वह राग-द्वेष और मोह की बाधा 
से परिमुक्त थे । क्षुत्पिपासा, शीतोष्ण आदि उनको किसी प्रकार की वाधा नहीं पहुँचाते थे । 
नित्य दिव्य-तूरि का वाद होता था और नित्य सुन्दर दिव्य-पुष्पों की वर्षा होती थी। मानुष 
और अ्रमानृष परस्पर हिसा का भाव नहीं रखते थे | सत्त्व हृष्ट और तुष्ट थे । समय पर वृष्टि 
होती थी । तृण, पुष्प और श्रोषधियाँ समय पर होती थीं। राजगृह में सात रात रत्नों की 
वर्षा हुई । कोई सत्त्व दरिद्र या दुःखी न रहा । दस महीने बीतने पर जब बोधिसत्त्व का जन्म- 
समय उपस्थित हुआ, तब राजा शुद्धोदन के गृह और उद्यान में बत्तीस पूव॑निमित्त प्रादुभू त हुए । 
मायादेवी पति की आज्ञा ले लुम्बिनी-वन गई । वहाँ बोधिसत्त्व का जन्म हुआ । उसी समय 
पृथ्वी को भेदकर महापझझ का प्रादुर्भाव हुआ । नन्‍्द, उपनन्द, नागराजाओं ने बोधिसत्त्व को 
शीत भर उष्ण जल की वारिधारा से स्नान कराया । अन्तरिक्ष से दो चामर और रत्न-छत् 
प्रादुभू त हुए । बोधिसत्त्व ने महापह्म पर बंठकर चारों दिशाओं को देखा । बोधिसत्त्व ने दिव्य- 
चक्षु से समस्त लोकधातु को देखा श्रौर जाना कि प्रज्ञा, शील, समाधि या कुशलमूल-चर्या में मेरे 
तुल्य कोई सत्त्व नहीं है । विगत-भय हो, सर्वेसत्त्वों का चित्त श्रौर चरित जानकर बोधिसत्त्व न 
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पूर्वाभमुख हो सात कदम रखे। उस समय अन्तरिक्ष में उनके ऊपर श्वेत वर्ण का दिव्य 
विपुल छत्न और दो शुभ चामर धारण कराये गये। जहाँ-जहाँ बोधिसत्त्व पर रखते थे, 
वहाँ-वहाँ कमल प्रादुभूत होता था । इसी प्रकार दक्षिणमुख और पश्चिममुख हो सात-सात 
कदम रखे। सातवें कदम पर सिंह की तरह निनाद किया और कहा कि में लोक में ज्येष्ठ और 
श्रेष्ठ हें। यह मेरा अन्तिम जन्म है। में जाति-जरा और मरण-दुःख का अन्त करूँगा। 
उत्तराभिमुख हो बोधिसत्त्व ने कहा कि,में सब सत्त्वों में अनुत्तर हूँ । नीचे की ओर सात पग रख- 
कर कहा कि मार को उसकी सेना के सहित नष्ट करूँगा श्रौर नरक-निवासी सत्त्वों लिए महाधमं- 


मेघ की वृष्टि कर निरयाग्नि को शान्‍्त करूँगा । ऊपर की ओर भी बोधित्त्व ने सात पग रखे 
और श्रन्तरिक्ष की ओर ताका । 


जिस समय बोधिसत्त्व ने जन्म लिया, उस समय नाना प्रकार के प्रातिहायें उदित हुए । 
दिव्य दुन्दुभियाँ बजीं, सब ऋतु और समय के व॒क्षों में फूल और फल लगे। विशुद्ध गगनतल से 
मेघशब्द सुन पड़ा । पृथ्वी कम्पायमान हुई | मेघ-रहित श्राकाश से वर्षा हुई । सुगन्धित वायु बहने 
लगी। सब दिशाएँ सुप्रसन्न मालूम पड़ीं । सब सत्तवों को काय-सुख और चित्त-सुख प्राप्त हुआ | 
सब सत्त्व अकुशल-क्रिया से विरत हुए । सब सत्त्व राग-द्वेघ, मोह, दर्प इत्यादि दोषों से रहित 
हुए। जिनको नेत्नविकलता थी, उनको चक्षु-लाभ हुए । दरिद्रोंने धन पाया। जो बढ्ध थे, वे 
बन्धन से मुक्त हुए। अवीचि आदि नरकों में वास करनेवाले सत्त्व दुःख-रहित हो गये । 
तियंग्योनिवालों का अन्योन्य-भक्षण-दुःख दूर हुआ । यमलोक-निवासी सत्त्वों का क्षुत्पिपासा- 
दुःख शान्त हुआ । सप्तपदी के समय सर्वलोक तेज से परिस्फूटित हो गये । गीत और नृत्य शब्द 


हुआ और पुष्प, चूर्ण, गन्ध, माल्य, रत्न, आभरण और वस्त्र की वर्षा हुई। संक्षेप में, यह 
क्रिया अद्भुत और अचिन्त्य हुई । 


सातवें अ्रध्याय में आनन्द और बुद्ध का संवाद है । आनन्द ने अ्ंजलिबद्ध हो बुद्ध को 
प्रणाम किया और कहा कि बुद्ध का अद्भुत धर्म है। में भगवान्‌ की शरण में अनेक वार 
जाता हँ। भगवान्‌ ने कहा कि हे आनन्द ! भविष्य-काल में कुछ भिक्षु उद्धत और अभिमानी 
होंगे । उनको भगवान्‌ में श्रद्धा न होगी। उनका चित्त विक्षिप्त होगा । वे संशयान्वित होंगे । 
वे बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति-परिशुद्धि में विश्वास न करेंगे । वे कहेंगे कि यह किस प्रकार सम्भव 
है कि बोधिसत्त्व माता की कोख से बाहर आते .हए गर्भभल से उपलिप्त नहीं हुए। वें मोह- 
पुरुष इस बात को न जानेंगे कि पुण्यवान्‌ सत्त्वों का शरीर उच्चार-प्रस्भनावमण्ड में नहीं होता; 
तथागत की गर्भावक्रान्ति कल्याण को देनेवाली होती है । भगवान्‌ की गर्भ में अवस्थिति 
भूतदया के कारण होती है। वे नहीं जानते कि तथागत देवतुल्य हें श्रौर हम लोग मनुष्यमात्र 
हैं। उनके स्थान की पूत्तिं करने में हम समर्थ नहीं है । उनको समझना चाहिए कि हम लोग 
भगवान्‌ की इयत्ता या प्रमाण को नहीं जान सकते । वह अचिन्त्य हैं । उंद्धत भिक्षु ऋद्धि और 
प्रातिहार्य पर विश्वास नहीं करेंगे । वे बुद्धधर्मों का प्रतिक्षेप करेंगे। उनकी दुर्गति होगी। 
अ्रानन्द ने भगवान्‌ से पूछा कि इन असत्पुरुषों की क्‍या गति होगी ? भगवान्‌ बोले कि जो 
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कोई इन सूत्रान्तों को सुनकर इनपर श्रद्धा न लायगा, वह च्यूत होने पर अवीचि नाम महानरक 
में गिरिगा। आनन्द ! तथागत की बात अप्रामाणिक नहीं होती । इसके विपरीत जो इन 
सूत्रान्तों को सुनकर प्रसन्न होंगे, उनको प्रसाद सुलभ होगा । उनका जीवन और मानुष्य सफल 
और सार्थक होगा। वे सार पदार्थ का ग्रहण करेंगे। वे तीनों अपायों से मुक्त होंगे । तथागत- 
धर्म सें श्रद्धा रखने का यही फल है। जिन सत्त्वों को भगवान्‌ का दर्शन या धर्मश्रवण प्रिय 
होता है, भगवान्‌ उनको मुक्त करते हें और उनको भगवद्भाव की प्राप्ति होती है । श्रद्धा का 
अभ्यास करना चाहिए । मित्न से मिलने के लिए लोग योजनशत भी जाते हें और शअ्रदृष्टपूर्व 
मित्न को देखकर सुखी होते हैं । फिर, उसका क्या कहना, जो मेरे आश्चित हो कुशलमूल का 
आरोपण करता है। जो मुझपर श्रद्धा रखते हें, अनागत बुद्ध भी उनकी अभिलाषा पूर्ण 
करेंगे। जो मेरी शरण में आझ्राये हें, वे मेरे मित्र हैं । में उनका कल्याण साधित करता हूँ । तथा- 
गत के यह मित्र हें, यह समझकर अनागतबुद्ध भी उनके साथ मंत्री करेंगे। इसलिए, हे 
आनन्द ! श्रद्धोत्पाद के लिए उद्योग करो। 

यह संवाद अ्रकारण नहीं है। बुद्ध की गर्भावकरान्ति तथा जन्म की जो कथा ललित- 
विस्तर में मिलती है, वह पालिग्रन्थों में वर्णित कथा से भिन्न है। यद्यपि पालिग्रन्थों में भगवान 
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के अनेक अ्द्भूत धर्म वर्णित हें, तथापि इन अद्भुत धर्मों से समनन्‍्वागत होते हुए भी पालि- 
ग्रन्थों के बुद्ध भ्रन्य मनुष्यों के समान जरा-मरण-दुःख और दौर्मतस्य के अधीन थे । बुद्ध ने 
स्वयं कहा था कि मे लोक में ज्येष्ठ और श्रेष्ठ हे और सर्वसत्त्वों में अनुत्तर है । संयुत्तनिकाय 
(स्कन्धवग्ग, भाग ३, पृ० १४०) में बुद्ध ने कहा है कि जिस प्रकार हे भिक्षु! कमल उदक 
में ही उत्पन्न होता है और उदक में ही सम्बद्ध है, पर उदक से अनुपलिप्त होकर उदक के ऊपर 
स्थित है, उसी प्रकार तथागत लोक में सम्बद्ध होकर भी लोक को अभिभूत कर लोक से विना 
उपलिप्त हुए विहार करते हें । दीघनिकाय (दूसरा भाग, पृ० १२, महापदानसुत्तन्त ) के 
अनुसार, बोधिसत्त्व की यह धर्मता है कि जब वह तुषितकाय से च्यूत हो माता की कुक्षि में 
उत्क्रान्ति करते हैं, तव सब लोकों में अ्प्रमाण-अवभास का प्रादुर्भाव होता है। यह अवभास 
देवताओं के तेज को भी अ्रवभासित करता है। दीघनिकाय (भाग ३, पृ० १६) के अनुसार 
बोधिसत्त्व महापुरुष के बत्तीस लक्षणों से और बयासी अनुव्यंजनों से समन्‍्वागत होते हैं। 
महापरिनिर्वाणसूत्र के अनुसार तथागत यदि चाहें, तो कल्पपर्यन्त या कल्पावशेष-पर्यन्त निवास 
कर सकते हैं। इसीलिए, श्रानन्द ने भगवानू से देव-मनुष्यों के कल्याण के लिए कल्प-पर्यन्त 
अ्रवस्थिति रखने की प्रार्थना की । पर, भगवान्‌ आयु-प्तस्कार का उत्सर्ग पहले ही कर चुके थे, 
इसलिए उन्होंने श्रानन्द की प्रार्थना स्वीकार नहीं की। इन अद्भुत धर्मों को मानते हुए 
भी पालि-प्रन्थों के वुद्ध लोकोत्तर केवल इसी अथ में हैं कि उन्होंने विशेष उद्योग कर मोक्ष 
के मार्ग का अन्वेषण किया और दूसरे उनके बताये हुए मार्ग का अनुसरण करने से ही अहत्त्व 
की अवस्था को प्राप्त कर सकते हैं, उनको मार्ग का अ्न्वेषण नहीं करना पड़ता। पर महासांघिक 
लोकोत्त रवादी लोकोत्तर शब्द का प्रयोग इस श्रर्थ में नहीं करते। यदि उनको भी यह अर्थ 
मान्य होता, तो बौद्धों में इस प्रश्न पर मतभेद होने का कोई कारण न था और न उनमे लोको- 
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त्तरवाद नामक वाद ही प्रचलित होता । इससे स्पष्ट है कि लोकोत्त रवादियों के मत में लोकोत्तर' 
का कोई विशेष अर्थ है। आनन्द-बुद्ध के संवाद से यह प्रकट होता है कि लोकोत्तरवादी 
बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति-परिशुद्धि में विश्वास करते थे भर उनको अचिन्त्य मानते थे । 
आगे चलकर “'ललितविस्तर' का वर्णन “महावग्ग” की कथा से वहुत कुछ मिलता-जुलता है । 
जहाँ समानता है, वहाँ भी कुछ बातें ललितविस्तर में ऐसी वर्णित हें, जो अन्य ग्रन्थों में नहीं 
पाई जातीं। ऐसी दो कथाओं का हम यहाँ पर संक्षेप में उल्लेख करते हें। एक कथा आठवें 
अध्याय में वर्णित है। शाकक्‍यों ने राजा शुद्धोदन से कहा कि कुमार को देवकुल में ले चलना 
चाहिए । जब कुमार को झ्राभूषण पहनाये गये, तब स्मितपूर्वक कुमार बोले--- मुझसे बढ़कर कौन 
देवता है ? में देवातिदेव हू ।! जब कुमार ने देवकुल में पेर रखा, तब सब प्रतिमाएँ अपने-अपने 
स्थान से उठीं और उनके परों परगिर पड़ीं; प्रतिमाओ्ों ने अपना-अभ्पना स्वरूप दिखाकर 
भगवान्‌ को नमस्कार किया। इसी प्रकार, दसवें अध्याय में बोधिसत्त्व के लिपिशाला में जाने 
की कथा है। अनेक मंगल-क्रृत्य करके दस हजार बालकों के साथ कुमार लिपिशाला में ले जाये 
गये। आचार्य विश्वामित्न कुमार के तेज को न सह सके और धरणितल पर अधोमुख गिर 
पड़े। तब शुभांग नाम के तुषित-कायिक देवपुत्न ने उन्हें उठाया और उपस्थित राजा और 
जन-काय को सम्बोधित करके कहा--- यह कुमार मनुष्य-लोक के सभी शास्त्र, संख्या, लिपि, 
गणना, धातुतन्त्र और अ्रप्रमेय लौकिक शिल्पयोग में अनेक कल्प-कोटियों के पूर्व ही शिक्षित हैं। 
किन्तु, लोकानुवत्तना के हेतु अनेक दारकों को. अग्रयान में प्रतिष्ठित करने के उद्देश्य से और 
असंख्य सत्त्वों का विनयन करने के लिए आज यह कुमार लिपिशाला में आये हें। लोकोत्तर 
चार आये-सत्यपथों में जो विधिज्ञ है, जो हेतु-प्रत्यय में कुशल है और जो शीतीभाव को प्राप्त 
है, उसे लिपिशास्त्र में भला क्या जानना है ? तव्विलोक में भी इसका कोई आचार्य नहीं है, स्व- 
देवमनुष्यों में यही ज्येष्ठ है। कल्पकोटियों के पहलें इसनें जिन लिपियों का शिक्षण पाया है, 
उनके नाम भी आप जानते नहीं हें; यह शुद्धसत्त्व एक क्षण में जगत्‌ की विविध और विचित्र 
चित्तधाराओं को जानता है। अदृश्य और रूपरहित की गति को जाननेवालें इस कुमार को 
दृश्यरूप लिपि को जानना कया कठिन है ?” इस प्रकार सम्बोधन करके वह देवपुत्र अन्तहिंत 
हुआ । धात्नी और चेटीवर्ग को कुमार के पास छोड़कर शुद्धोाद राजा और जन-काय घर लोटे । 
तब बोधिसत्त्व ने उरग-सागर चन्दनमय लिपि-फलक को लाकर विश्वामित्न आचायय से कहा--- 
शो उपाध्याय ! आप मुझे किस लिपि की शिक्षा देंगे ? ' बोधिसत्त्व ने ब्राह्मी, खरोष्ठी, पुष्करसारि, 
अंग, वंग, मगध आदि ६४ लिपियाँ गिनाई । आचार्य ने कुमार के कौशल को देखकर उसका 
अभिनन्दन किया । 
इस प्रकार १२ और १३ परिवत्तों में कुछ ऐसी कथाएँ वर्णित हैं, जो अन्यत्न नहीं 
पाई जातीं, किन्तु १४-२६ परिवरत्तों में कथामुख में थोड़ा ही अन्तर पाया जाता है । बुद्ध के 
जीवन की प्रधान घटनाएँ ये हँ--चार पूर्व-निमित्त, जिनसे बुद्ध ने जरा, व्याधि, मृत्यु और 
प्रव्नज्या-ज्ञान प्राप्त किया । अभिनिष्क्रमण, विम्विसारोपसंक्रमण, दुष्करचर्या, मारधषंण, अभि- 
सम्बोधन और धमंदेशना । जहाँतक इनका सम्बन्ध है, ललितविस्तर की कथा कुछ बहुत भिन्न 
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नहीं है। किन्तु, ललितविस्तर में ग्रतिशयोक्ति की मात्रा अधिक है। २७वें परिवत्तं में 
महायान-प्रन्थों की परिपाटी के अनुसार ग्रन्थ के माहात्म्य का वर्णन है : “जो इस धर्मपर्याय को 
सुनेंगे, वह वीयंलाभ करेंगे; मार का धर्षण करेंगे। जो इस धर्मपर्याय की कथा बाचेंगे, जो 
कथा को सुनकर साधूकार देंगे, जो इस पुस्तक को लिखकर उसकी पूजा करेंगे, जो इसका 
विस्तार से प्रकाश करेंगे, वह विविध धर्मों का लाभ उठावेंगे, इस धर्मपर्याय की महिमा अनन्त 
है। यदि तथागत कल्प-भर रात-दिन इस धममंपर्याय का माहात्म्य वर्णन करें, तो भी उसका अन्त 
न हो और तथागत के प्रति भाव का क्षय नहो।' 

यह बहुत सम्भव मालूम होता है कि ललितविस्तर हीनयान के किसी प्राचीन मूलग्रन्थ 
का रूपान्तर है। सर्वास्तिवादियों के मतानुसार यह आरम्भ में बुद्धचरित का ग्रन्थ था, पीछे 
से महायान के रूप श्रौर आकार में परिणत और परिवद्धित हुआ | ग्रन्थ गद्यमय है, बीच-बीच 
में गाथा उपन्यस्त है। कथाभाग प्राय: गद्य में ही है। अनेक गाथाएँ हैं, वड़े सुन्दर ग्राम्य-गीत 
हैं, जिनका समय सुत्तनिपात की गाथाओं के सदुश अ्रति प्राचीन है। सातवें परिवत्त में वर्णित 
जन्म और असित कथा, सोलहवें परिवत्तं में वर्णित बिम्बिसारोपसंक्रामण, अट्ठटारहवें परिवत्तं में 
वर्णित मारसंवाद इसके उदाहरण हें। यह गाथाएँ बुद्ध के कुछ शताब्दी के बाद की हैं। 
२६वें परिवत्त के कुछ गद्यभाग भी, ज॑से वाराणसी का धर्मचक्र-प्रवत्तंन, बौद्ध-आम्नाय के 
प्राचीनतम अंश हें। दूसरी ओर अपेक्षाकृत नवीन भाग है, जो गद्य और गाथा में 
लिखे गये हैं । 

हमको यह ज्ञात नहीं है कि ललितविस्तर का अन्तिम संस्कार कब हुआ। पहले यह 
भूल से कहा जाता था कि ललितविस्तर का चीनी-अनुवाद ईसा की पहली शताब्दी में हुआ 
था। वस्तुत:, हम यह भी नहीं जानते कि जो बुद्धचरित चीनी-भाषा में धर्मरक्षित द्वारा 
सन्‌ ३०८ में अ्रनूदित हुआ था आर जिसके बारे में कहा जाता है कि यह ललितविस्तर का 
दूसरा अनुवाद है, सचमुच वह हमारे ग्रन्थ का अनुवाद भी है । संस्क्रृत का शुद्ध तिव्बती अनु- 
वाद उपलब्ध है, जिसका समय पाँचवीं शतती है। फ्रंकों ने इसका सम्पादन फ्रेंच-अ्रनुवाद के 
साथ किया है । यह निश्चय है कि जिन रूपकारों ने (सन्‌ 5५०-६०० ई०) जावा-स्थितबोरो 
बुदुर के मन्दिर को प्रतिमाओं से सुशोभित किया था, वह ललितविस्तर के किसी-न-किसी 
पाठ से, जो हमारे पाठ से प्राय: अभिन्न था, अवश्य परिचित थे । शिल्प में बुद्ध का चरित इस 
प्रकार खचित है, मानों शिल्पी ललितविस्तर को हाथ में लेकर इस कार्य में प्रवृत्त हुए थे। 
जिन शिल्पियों ने उत्तर भारत में बौद्ध-यूनानी कला-वस्तुओों को बुद्धचरित के दृश्यों से समलंक्ृत 
किया था, वह भी ललितविस्तर में वर्णित बुद्धकथ। से परिचित हें । » 

अतः, यह कहना उपयुक्त होगा कि ललितविस्तर में पुरानी परम्परा के अनुसार बुद्ध 
कथा वर्णित है तथा अपेक्षाकृत कई शताब्दी पीछे की कथा का भी सन्निवेश है। इसमें सन्देह 
नहीं कि ललितविस्तर से बुद्धकथा के विकास का इतिहास जाना जाता है। साहित्य की दृष्टि 
से इसका वड़ा गौरव है | ललितविस्तर में सुरक्षित गाथा और उसके कथांशों के आ्राधार पर 
ही अ्श्वघोष ने 'बुद्धचरित'” नामक अ्रनुपम महाकाव्य की रचना की थी। 
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सन्‌ १८६२ ई० में सिलवाँ लेवी ने बुद्ध चरित का प्रथम सर्ग प्रकाशित किया था । 
उस समय तक योरप में कोई यह नहीं जानता था कि अश्वघोष एक महान्‌ कवि हो गया है । 
चीनी और तिब्वती आम्नाय के अनुसार अश्वघोष महाराज कनिष्क के समकालीन थे । बुद्ध 
चरित का चीनी-अ्रनुवाद पाँचवीं शताब्दी के पूर्वभाग में हुआ था। अश्वघोष का एक दूसरा 
ग्रन्थ 'शारिपुत्न-प्रकरण' है। प्रोफेसर लूडसे के अनुसार इस ग्रन्थ के जो अवशेष पाये गये हैं, 
उनकी लिपि कनिष्क या हुविष्क के समय की है। जो प्रमाण उपलब्ध हैँ, उनके आधार पर हम 
यह कहते हैँ कि अश्वघोष कनिष्क के समकालीन या उनसे कुछ पूर्व के थे । चीनी-पश्राम्नाय 
के अनुसार अश्वघोष का सम्बन्ध विभाषा से भी था। पहले तो हमको विभाषा का काल 
निश्चित रूप से नहीं मालूम है। हम यह भी नहीं कह सकते कि समग्र ग्रन्थ की रचना 
एक ही समय में हुई। पुनः यह भी नहीं प्रतीत होता कि अश्वघोष विभाषा के सिद्धान्तों से 
परिचित थे । कनिष्क के समय में जो धर्म-संगीति वताई जाती है, उसके अस्तित्व के बारे 
में भी सन्देह है । 
अश्वघोष की काव्य-शली सिद्ध करती है कि वह कालिदास से कई शताब्दी पूर्व के थे । 
भास उनका अनुकरण करते हें श्लौर उनका शब्द-भाण्डार यह सिद्ध करता है कि वह कौटिल्य के 
निकटवर्त्ती हें । 
अश्वघोष अपने को 'साकेतक' कहते हें और अपनी माता का नाम 'सुवर्णाक्षी बताते 
हें। रामायण का उनके ग्रन्थों पर विशेष प्रभाव है, और वह इस बात पर जोर देते हैं कि 
'शाक्य' इक्ष्वाकु-वंश के थे । अश्वघोष ब्राह्मण थे । ब्राह्मणों के समान उनकी शिक्षा हुई थी । 
हमको यह नहीं मालूम है कि वह कंसे बौद्धधर्म में दीक्षित हुए। किन्तु, उनके तीनों ग्रन्थ के 
विषय ऐसे हें, जिनसे यह सिद्ध होता है कि वह बौद्धधर्म के प्रचार में बहुत व्यस्त थे । तिब्बती 
विवरण के अनुसार वह एक अच्छे संगीतज्ञ भी थे और गायकों के साथ 'भ्रमण करते थे, 
आर बौद्धधर्म का प्रचार गानों द्वारा करते थे। चीनी यात्री इत्सिग का कहना है कि उनके 
समय में बुद्धचरित का बड़ा प्रचार था और समस्त भारत में तथा दक्षिण समुद्र के देशों 
( सुमात्ना, जावा आदि ) में बुद्धचरित बड़ा लोकप्रिय था । 
बुद्धचरित, सौन्दरनन्द भर शारिपुत्र-प्रकरण--अश्वघोष के इन तीन ग्रन्थों से हम 
परिचित हैं । किन्तु, प्रथम सर्ग का ३ भाग, २-१३ सर्ग, तथा १४वों सर्ग का 3 भाग ही 
मिलते हैं । बुद्धकथा भगवत्प्रसूति से आरम्भ होती है और संवेगोत्पत्ति, अभिनिष्क्रमण, मार- 
विजय, सम्बोधि, धर्मचक्र-प्रवत्तंन, परिनिर्वाण आदि घटनाओं का वर्णन कर प्रथम धर्मंसंगीति 
आर अशोक के राज्यकाल पर परिसमाप्त होती है । सौन्दरनन्द में बुद्ध के भाई नन्द के बौद्धधर्म 
में दीक्षित होने की कथा है । इस ग्रन्थ में १८ सगे हे । समग्र ग्रन्थ सुरक्षित है | शारिपुत्न-प्रकरण 
नाटक-प्रन्थ है । इसमें & अंक हें । इसमें शारिपुत्रा और मौद्गल्यायन के बौद्धधर्म में दीक्षित 
१८ 
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होने की कथा वर्णित है। इसका कियदंश ही प्राप्त है। इसका उद्धार प्रोफेसर लूडर्स ने 
किया है । यह तीनों ग्रन्थ एक ही ग्र न्थकार के रचे मालूम होते हैँ । एक ही प्रकार के भाव और 
वाक्य ब्‌ द्धधारित झौर सौन्दरनन्द में बार-बार मिलते हैं । श्रीजान्सटन, जिन्होंने बुद्धचरित 
का सम्पादन किया है, भूमिका में लिखते हें कि में तबतक ब॒द्धचरित का सम्पादन नहीं कर 
सका, जबतक मेंने सौन्दरनन्द का पाठ ठीक तरह से निश्चित नहीं कर लिया। चीनी और 
तिब्बती-अन॒वाद अश्वघोष को अन्य ग्रथों का भी रचयिता बताते हं । टॉमस ने इन. ग्रन्थों की 
सूची “कवीन्द्रवचनसमुच्चय' में दी है; क्योंकि संस्कृत-प्रन्थ अ्रप्राप्य हें। इसलिए, उनके सम्बन्ध 
में कुछ निश्चित रूप से कहना सम्भव नहीं है । किन्तु, वे ग्रन्थ , जिनका विषय मुख्यतः दाशंनिक 
है, अथवा जिनमें महायान का विकसित रूप पाया जाता है, अ्रश्वधोष के नहीं हो सकते; क्योंकि 
अश्वघोष कवि और प्रचारक हैं, और उनका समय महायान के विकसित रूप से पूर्व का है । 
किन्तु, कुछ ऐसे संस्कृत-प्रन्थ हें, जिनके सम्बन्ध में मत देना आवश्यक है । 

प्रोफेसर लूडर्स को शारिपुत्न-प्रकरण के साथ दो नाठकों के अंश मिले थे, इनमें से एक के 

तीन श्लोक मिले हें। इनकी शली अश्वघोष की शंली से मिलती है | एक श्लोक में ब्‌द्ध के 
ऋद्धि-बल का प्रदर्शन है श्र सौन्दरनन्द, सर्ग ३, श्लोक २२ से इसका साम्य है । दोनों में एक 
ही उपमा का प्रयोग किया गया है। क्या यह सम्भव हैं कि कोई दूसरा अश्वघोष की शैली की 
विशेषताओं का इतना अच्छा अनुकरण कर सकता ? दूसरे नाटक में एक नवयुवक की कथा 
है, जिसका अनुचित सम्बन्ध मगधवती से हो गया, और जिसने बौद्धधर्म में दीक्षा ली। इस 
नाटक के रचयिता के सम्बन्ध से कुछ कहना कठिन है; क्योंकि हमारे पास यह कहने के लिए 
पर्याप्त प्रमाण नहीं है कि यह ग्रन्थ भी अश्वधोष की रचना है । 


तीन और ऐसे ग्रन्थ है, जिनके रचयिता अश्वघोष बताये जाते हेँ। इनमें से एक “वज्- 
सूची है । इस ग्रन्थ की शली अइवघोष की शली से सर्वथा भिन्न है । चीनी-श्रनुवाद के अ्रनुसार 
धर्मकीत्ति इसके रचयिता हें । इसकी सत्यता पर सन्देह करने का कोई कारण नहीं मालूम होता । 
कम-से-कम यह ग्रन्थ अहवघोष का नहीं है । दूसरा ग्रन्थ “गण्डी-स्तोत्न ' है । इसमें २६ श्लोक हें । 
अधिकांश श्लोकों का छन्द स्नरग्धरा है। २०वें श्लोक के अनुसार यह ग्रन्थ कञ्मीर में लिखा 
गया, जब कि वहाँ का प्रबन्ध बिगड़ गया था । शेली की दृष्टि से इसका अ्रद्वघोष की कृतियों 
से कोई साम्य नहीं है । पुन: यह ग्रन्थ कई शताब्दी पीछे का मालम पड़ता है । 
इत्सिग 'सूत्रालंकार' नाम के ग्रन्थ का उल्लेख करते हें, जिसे वह अद्ववधोष का बताते हैं । 
सन्‌ १९०८० में ई० ह्य.वर ने इस नाम से एक चीनी ग्रन्थ का अनुवाद प्रकाशित 
किया था, जिसे चीनी-अनुवादक अ्रद्ववघोष का बताते हें। बाद को मध्य एशिया में 
मूल संस्कृतः के अंश लूडर्स को मिले और उन्होंने सिद्ध किया कि ग्रन्थकार का नाम वहाँ 
कुमारलात बताया गया है, और ग्रन्थ का नाम 'कल्पनामण्डितिका' है । इससे बड़ा विवाद उठ 
खड़ा हुआ | कई प्रसिद्ध विद्वानों ने अपना यह मत व्यक्त किया कि यह संग्रह या तो अहवघोष 
का है भ्रथवा कुमारलात ने श्रव्वघोष की किसी रचना को नया रूप दिया है । भ्रव सामान्यतः 
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विद्वान इसपर सहमत हैं कि यह अश्वघोष की रचना नहीं है, हस्तलिखित पोथी का काल ही 
इसका निर्णय करने में पर्याप्त है । 

यह निश्चित है कि अश्वघधोष हीनयान के अनुयायी थे । चीनी आम्नाय के अनुसार 

वह सर्वास्तिवादी थेओऔर पाश्व॑ (“पूर्ण या पूर्णाश) ने उनको बौद्धधर्म में दीक्षित किया 

था । किन्तु, अश्वघोष विभाषा के सिद्धान्तों से अपरिचित थे। यदि वह सर्वास्तिवादी थे, 

तो वह ऐसे समय में रहे होंगे, जब विभाषा के मुख्य सिद्धान्त स्थिर नहीं हुए थे । सौन्दरनन्द, 
१७वाँ सर्ग, श्लोक १८ देखिए-- 

यस्मादभृत्वा भवतीह सर्व भूत्वा च भूयो न भवत्यवव्यम्‌ । 


सर्वास्तिवादी इसका प्रतिषेध करते हें। यह विचार मज्ञिमनिकाय ( ३। २५ ) के 
आधार पर है। पुनः सौन्दरनन्द के १२वें सर्ग में श्रद्धा की बड़ी महिमा बताई गई है। 
इसकी समता केवल पूर्व कालीन महायान-सूत्र में पाई जाती है | श्रद्धा केवल धमंच्छन्द नहीं 
है, यह बुद्ध के प्रति भक्ति है । सर्वास्तिवाद के आगमन में इसका कोई महत्त्व नहीं है, किन्तु 
अरदवघोष इसपर बहुत जोर देते हें । अह्वघोष कहते हँ-- 

श्रद्धाडू रमसिम॑ तस्मात्‌ संवर्धंयितुमहंसि । 
तद्वुद्धों बद्धेते धर्मों मूलबद्धों यथा द्र॒मः ॥।४१॥॥ 

जहाँ वसुबन्धु सौन्दरनन्द के एक श्लोक का उद्धरण देते हैँ, किन्तु अहवघोष का 
उल्लेख नहीं करते, वहीं 'सप्तसिद्धि' के रचयिता हरिवर्मा अइवघोष को प्रमाण मानते हें । सत्य- 
सिद्धि (पूर्से के अनुसार “तत्त्वसिद्धि') के दो उद्धरण अश्वघोष की उक्तियों से मिलते-जुलते हें, 
किन्तु उनका उल्लेख अभिधर्मकोश में नहीं है। अनित्य के सम्बन्ध में इसमें कहा है कि धर्म 
अनित्य है; क्योंकि उनके हेतु अनित्य हैँ । सौन्दरनन्द, सर्ग १७,श्लोक १८ में इसी प्रकार को 
उक्ति है। पुन: एक दूसरे स्थान पर कहा है--स्कन्ध, धातु, आयतन और हेतु-प्रत्यय 
सामग्री है और कोई कर्त्ता और भोक्‍ता नहीं है। ये विचार सौन्दरनन्द, सर्गे १७, इलोक २० 
में पाये जाते हैं । इससे यह स्वाभाविक अनुमान है कि अश्वघोष या तो बहुश्नृतिक हैं या किसी 
: ऐसे निकाय में प्रपन्न हें, जिससे बहुश्र॒ुतिक निकले हें। बहुश्रुतिक के सम्बन्ध में हमारा ज्ञान - 
वसुमित्र के ग्रन्थ पर आश्रित है। वसुमित्र के अनुसार बहुश्नुतिक दो वस्तुओं को छोड़कर अन्य 
विषयों में सर्वास्तिवादी थे । उनका विचार था कि अनित्य, दुःख, शून्य, अनात्मक और शान्त 
(--निर्वाण) के सम्बन्ध में बुद्ध की शिक्षा लोकोत्तर है; क्योंकि यह नि:सरण-मार्ग है । सौन्दर- 
ननन्‍्द, सर्ग १७, इलोक १७-२१ का मत सत्यसिद्धि के मत से मिलता है। अतः, अदह्वघोष 
बहुश्ुतिक हैँ । बहुश्रुतिक महासांधिक की शाखा है और इसलिए यह महादेव के ५ वस्तुओं को 
स्वीकार करते हैं । इनमें से चतुर्थ के अ्रनुसार अहंत्‌ पर-प्रत्यय से ज्ञान प्राप्त करते हैं, यह स्पष्ट 
है कि पर-प्रत्यय के लिए श्रद्धा अत्यन्त आवश्यक है । कोश के अनू सार यह व्यक्ति श्रद्धानुसारी 
है । जान्सटन का कहना है कि यहाँ हमको मालूम होता है कि अश्वघोष श्रद्धा पर क्‍यों इतना 
जोर देते हें । जान्सटन इस निष्कष पर पहुंचते हैं कि अ्रदवघोष बहुश्रुतिक या कौकुलिक हैं । 
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तारानाथ के अनुसार मातृचेट भ्रह्वघोष का दूसरा नाम है। ईइरत्सिग का कहना है कि 
मातृचेट का स्तोत्न अत्यन्त लोकप्रिय था । इत्सिग ने स्वयं इसका चीनी में अनुवाद किया था । 
सौभाग्य से मध्य एशिया में मूलस्तोत्र का एक बहुत बड़ा भाग खोज में मिल गया है। मातृचेट 
भ्रदवघोष के बाद के हें । इसी प्रकार, 'आ्रायंशूर', जिनकी जातकमाला प्रसिद्ध है, अह्वघोष के 
ऋणी हैं । जातकमाला ३४ जातक-कथाओ्रों का संग्रह है। इनमें से लगभग सभी कथाएँ 
पालिजातक में पाई जाती हूँ । इत्सिंग जातकमाला की भी प्रशंसा करता है और कहता है कि 
इसका उस समय बड़ा आदर था । अजन्ता की गुफाशों में जातकमाला के दृश्य खचित हूँ । 
श्रायंशूर का समय चौथी शताब्दी है । 

अवदान-लाहित्य 

अवदान (पालि "-अ्रपदान) शब्द की व्युत्पत्ति अज्ञात है, कम-से-कम विवाद-प्रस्त है । 
ऐसा समझा जाता है कि इसका प्रारम्भिक अर श्रसाधारण, अ्रदूभुत कार्य है । अवदान-कथाएँ 
कर्म-प्रावल्य को सिद्ध करने की दृष्टि से लिखी गई हें। आरम्भ में अवदान' का कोई भी 
भ्र्थ क्यों न रहा हो, यह अ्रसन्दिग्ध है कि प्रायः इस शब्द का श्रर्थ कथामात्र रह गया है। 
'भहावस्तु' को भी अ्वदान' कहा है। अवदान-कथाओं का सबसे प्राचीन संग्रह अवदान- 
शतक है । तीसरी शताब्दी में इसका चीनी-श्रनुवाद हुआ था। प्रत्येक कथा के अन्त में यह 
निष्कर्ष दिया हुआ है कि शुक्ल कर्म का शुक्ल फल, कृष्ण का कृष्ण, और व्यामिश्र का व्यामिश्र 
फल होता है । इनमें से अनेक अवदानों में श्रतीत जन्म की कथा दी है, जिसका फल प्रत्युत्पन्न 
काल में मिला । किसी-किसी अवदान में बोघिसत्त्व की कथा है, इन्हें हम जातक भी कह 
सकते हैं; क्योंकि जातक मे बोधिसत्त्व के जन्म की कथा दी गई है, किन्तु कुछ ऐसे भी अव- 
दान हैं, जिनमें अ्रतीत की कथा नहीं पाई जाती। कुछ अवदान व्याकरण!” के रूप में हें, 
अर्थात्‌ इनमें प्रत्युपज्ष की कथा वर्णित कर अनागत फल का व्याकरण किया गया है । 

अवदान-शतक-हीनयान का ग्रन्थ है। इसके चीनी अनुवादकों का यह मत नहीं 
है, किन्तु इसके अन्तरंग प्रमाण भी विद्यमान हैं । सर्वास्तिवाद-श्रागम के परिनिर्वाणसूत्र तथा 
अन्य सूत्रों के उद्धरण 'अवदान-शतकः' में पाये जाते है । यद्यपि इसकी कथाओं में बुद्धपूजा की 
प्रधानता है, तथापि बोधिसत्त्व का उल्लेख नहीं मिलता। अवदान-शतक की कई कथाएँ श्व- 
दान के अन्य संग्रहों में और कुछ पालि-अपदानों भी पाई जाती है । 

दिव्य|वदान-का संग्रह बाद का है, किन्तु इसमें कुछ प्राचीन कथाएँ भी हैं । यह मूलत: 
हीनयान का ग्रन्थ है, यद्यपि इसके कुछ अंश महायान से सम्बन्ध रखते हैं । ऐसा विश्वास था 
कि इसकी सामग्री बहुत कुछ मूलसर्वास्तिवाद के विनय से प्राप्त हुई है । विनय के कुछ अंशों 
के प्रकाशन से (गिलगिट-हस्तलिखित पोथी, जिल्द ३) यह बात अरब निश्चित हो गई है । 
दिव्यावदान में दीर्घागम, उदान, स्थविरगाथा आदि के उद्धरण प्राय: मिलते है । दिव्यावदान 
में विनय से अनेक श्रवदान शब्दश: उद्धृत किये गये हैँ । कहीं-कहीं बौद्ध भिक्षुओं की चर्या के 
नियम भी दिये गये हें, जो इस दावे की पुष्टि करते हूँ कि दिव्यावदान मूलतः विनयग्रन्थ है । 
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इस ग्रन्थ की रचना में कोई योजना नहीं दीखती । भाषा और शैली भी एक प्रकार की 
नहीं है। अधिकांश कथाएँ सरल संस्कृत-गद्य में लिखी गई है । बीच-बीच में गाथाएँ उप- 
न्यस्त हैं, किन्तु कुछ ऐसी भी कथाएँ हैँ, जिनमें समासान्त पदों का बाहुल्य से प्रयोग किया 
गया है और प्रौढ काव्य के छन्‍्द व्यवहृत हुए हें । ग्रन्थ के'भिन्न-भिन्न भाग एक काल के नहीं है। 
कुछ ऐसे अंश हैं, जो निश्चित रूप से तीसरी शताब्दी (ईसा) से पूर्व के हें, किन्तु संग्रह चौथी 
शताब्दी से पूर्व का नहीं हो सकता । 'दीनार' शब्द का प्रयोग बार-बार आता है । इसमें शु ग- 
वंश के राजाओं का भी उल्लेख है। पुन: शादूं ल-कर्णावदान का अनुवाद चीनी-भाषा में 
सन्‌ २६५ ई० में हुआ था । दिव्यावदान में अशोकावदान और कुमारलात की कल्पनामण्डितिका 
से अनेक उद्धरण हैं । दिव्यावदान की कई कथाएँ अत्यन्त रोचक है । उपगुप्त और मार की 
कथा ओर कुणालावदान इसके अच्छे उदाहरण हें । 
अवदान-शतक की सहायता से अनेक अवदान-मालाओों की रचना हुईं। यथा : कल्प- 
द्रुमावदानसाला, श्रशोकावदानसाला । द्वाविंशत्यवदानमाला भी भ्रवदानशतक का ऋणी है । 
अवदानों के अन्य संगह भद्रकल्यावदान और विचित्र कर्णिकावदान हे । इनमें से प्राय: सभी 
अ्प्रकाशित हैँ । कुछ केवल तिव्वती और चीनी-अनुवाद मिलते हैं । 
क्षेमेनद्र कवि की श्रवदानकल्पलता का उल्लेख करना भी आवश्यक है । इस ग्रन्थ की 
समाप्ति सन्‌ १५०२ ई० में हुई । तिब्बत में इस ग्रन्थ का बड़ा आदर है । इस संग्रह में १०७ 
कथाएं हैं। क्षेमेन्द्र के पुत्र सोमेन्द्र ने ग्रन्थ की भूमिका ही नहीं लिखी, किन्तु एक कथा भी 
अपनी शोर से जोड़ दी । यह 'जीमृतवाहन-श्रवदान' है । 


महायान-सूत्र 


महायान-सूत्र श्रनेक हैं, किन्तु इनमें से कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं, जिनका विशेष रूप से आदर 
है । इनकी संख्या & है। ये इस प्रकार हँ--अ्रष्टसाहस्रिकाप्रज्ञापारमिता, सद्धमंपुण्डरीक, ललित- 
विस्तर, लंकावतार, सुवर्णप्रभास, गण्डव्यूह, तथागतगुह्मक, समाधिराज और दशभूमीश्वर। 
इन्हें नेपाल में नवधर्म (धर्मपर्याय) कहते हैं । इन्हें वंपुल्यसूत्र भी कहते हैं । नेपाल में इनकी 
पूजा होती है । 

सद्धमंपुण्डरीक-महायान के वंपुल्य-सूत्रों का सर्वोत्कृष्ट ग्रन्थ सद्धमेंपुण्डरीक है। महा- 
यान की पूर्ण प्रतिष्ठा होने के बाद ही सम्भवतः इस ग्रन्थ की रचना हुईं । इस ग्रन्थ का सम्पादन 
सन्‌ १६१२ ई० में प्रो० एच्‌० करन और प्रो० बुन्‌यिउ नंजियो ने किया है। “सद्धमंपुण्डरीक' नाम 
के बारे में एमू० अनिसाकी कहते हैं -'पुण्डरीक', अर्थात्‌, 'कमल' शुद्धता और पूर्णता का चिह्न 
है । पंक में उत्पन्न होने पर भी जिस प्रकार कमल उससे उपलिप्त नहीं होता, उसी प्रकार. 
बुद्ध इस लोक में उत्पन्त होने पर भी उससे नि्लिंप्त रहते हैं । यह ग्रन्थ चीन, जापान आदि 
महायानपधर्मी देशों में वहुत पवित्न माना जाता है। चीनी-भाषा में मूलग्रन्थ के छः अनुवाद 
हुए, जिनमें सबसे पहला अनुवाद ईसवी-सन्‌ २२३ में हुआ। धर्मरक्ष, कुमारजीव, ज्ञानगुप्त 
झ्लौर धर्मगुप्त इन आचार्यों के अनुवाद भी पाये जाते हूँ। चीनी-परम्परा के अनुसार इस 
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ग्रन्थ पर बोधिसत्त्व वसुबन्धु ने सद्धमंपुण्डरीकसूत्र-शास्त्र नाम की टीका लिखी थी, जिसका 
अनुवाद बोधिरुचि और रत्नमति ने लगभग ५०८ ई० में चीनी-भाषा में किया था। चीन 
और जापान में सद्धमंपुण्डरीक का कुमारजीव-कृत अनुवाद अधिक लोकप्रिय है और उसपर 
कई टीकाएँ लिखी गई हैँ । ईसा के ६१४५वों वर्ष मे जापान के एक राजपुत्र शी-तोकु-ताय-शि ने 
इसी ग्रन्थ पर एक टीका लिखी थी, जो आज भी बड़े आादर से पढ़ी जाती है । सद्धमंपुण्डरीक का 
रचनाकाल यद्यपि निश्चित नहीं है, तथापि उसकी मिश्र-संस्क्ृत भाषा, स्तूप-पूजा, बुद्ध-भक्ति 
झादि का विशेष वर्णन देखकर यह कहा जा सकता है कि “महावस्तु' और ललितविस्तर, के बाद, 
किन्तु ईसा के प्रथम शतक के प्रारम्भ में, इसको रचना हुई है । 

इस ग्रन्थ के अन्तिम सात अ्रध्याय बाद को जोड़े गये हैं । यदि हम इनका तथा अन्य क्षेपक 
स्थलों का विचार न करें, तो इस ग्रन्थ की रचना एक विशेष पद्धति के अनुसार हुई मालूम 
पड़ती है । यह महायान -धर्म के विशेष-सिद्धान्तों की एक अ्रच्छी भूमिका है । साहित्य की दृष्टि 
से भी यह एक उच्च कोटि का ग्रन्थ है, यद्यपि इसकी शली आज के लोगों को नहीं पसन्द 
आायगी। इसमें भ्रतिशयोक्ति है; एक ही वात बार-बार दुहराई गई है। शजी संक्षिप्त न 
होकर विस्तार-बहुल है । 

सद्धमंपुण्डरीक में कुल २७ अध्याय हैं, जिन्हे 'परिवत्त कहा जाता है। पहले निदान- 
परिवत्तं मे ग्रन्थ के निर्माण के विषय मे कहा गया है कि यह ग्रन्थ “वेपुल्यसूत्र राज' है : 

वपुल्यसूत्रराजं परमार्थनयावतारनिर्देशम्‌ । 
सद्धमंपुण्डरीक॑ सत्त्वाय महापथे वक्ष्ये ॥ 

सूत्र का प्रारम्भ इस प्रकार होता है--एक समय भगवान्‌ राजगृह में गृध्रकूट-पव॑ंत पर 
अनेक क्षीणास्र्व, बोधिसत्त्व, देव, नाग, किन्नर, असुर भर राजा मागध अजातशत्रु से 
परिवेष्टित हो, “'महानिर्देश”/ नाम के धर्मेपर्याय का उपदेश करके “अनन्तनिर्देश-प्रतिष्ठान' 
नामक समाधि में स्थित हुए। उस समय भगवान्‌ के उष्णीष-विवर से रश्मि प्रादुभूत हुई, 
जिससे सभी बुद्धक्षेत्र परिस्फूट हुए। इस आश्चये को देखकर मेत्रेय बोधिसत्त्व को ऐसा 
हुआ--'अ्रहो ! भगवान्‌ का यह प्रातिहायं किसी महानिमित्त को लेकर हुआ है।' मेत्रेय 
बोधिसत्त्व ने मंजुश्री बोधिसत्त्व से प्रार्थना की कि वे इसका रहस्य बतावें । मंजुश्री बोधिसत्त्व ने 
बताया कि महाधर्म का श्रवण कराने हेतु, महाधमं-वर्षा करने की इच्छा से, भगवान्‌ यह प्राति- 
हाय बता रहे हँ । पूर्वकाल में भी चन्द्र, सूर्य, प्रदीप, नाम के तथागत हुए थे। उन्होंने भी श्रावकों 
को चतुराय॑सत्य-सम्प्रयुक्त प्रतीत्यसमुत्पाद-प्रवृत्त-धर्म का उपदेश दिया, जो दुःख का समतिक्रम 
करनेवाला था और निर्वाण-पर्यवसायी था। जो बोधिसत्त्व थे, उन्हें षट्पारमिताञ्रों का तथा 
सर्वज्ञानपर्यवसायी धर्म का उपदेश दिया। वे भी महानिर्देश नाम के धर्म-पर्याय का उपदेश 
करने पर ऐसे ही समाधिस्थ हुए थे । उस समय उनके भी उष्णीष-विवर से ऐसी ही रश्मि 
प्रादुभू त हुई थी और उसके बाद उन्होंने स्वंबुद्धों के परिग्रह से युक्त, सर्व-बोधिसत्त्वों की प्रशंसा 
से समन्वित महाव॑पुल्यसूत्रान्त 'सद्धमेपुण्डरीक' का उपदेश किया था। आज भी भगवान्‌ 
इस समाधि से व्युत्यित होने पर 'सद्भमंपुण्डरीक' का उपदेश करेंगे। 


>द्दपाक कर तक जय आकभ क जथत 4. 
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भगवान्‌ समाधि से व्यूत्थित हुए और शारिपुत्न को सम्बोधित किया--हे शारिपुत्र ! बुद्धों 
का ज्ञान, सम्यक्‌ सम्बुद्धों का ज्ञान श्रावक और प्रत्येकब॒द्धों के लिए दुविज्ञेय है। स्व-प्रत्यय से वे 
धर्म का प्रकाशन करते हे और सत्त्वों के भिन्न-भिन्न स्वभाव के अनुसार विविध उपाय-कौशल्यों 
के द्वारा उनके दुःख का निवारण करते हें भगवान्‌ के इन वचनों को वहाँ उपस्थित 
आज्ञातकौण्डिन्य आदि अहंत्‌, क्षीणास्नव महाश्रावकों ने सुना। उन्हें आश्चयं हुआ कि क्‍या 
कारण है कि आज भगवान्‌ विना प्रार्थना किये ही स्वयं कह रहे हैं कि बुद्ध-धर्म दुरनुबोध है ? 
भगवान्‌ ने जो विमुक्ति बतलाई है, उस विमुक्ति को---निर्वाण को---तो हमने प्राप्त ही किया है । 
भगवान्‌ क से कहते हूँ कि वुद्ध-ज्ञान हमारे लिए दुर्विज्ञेग है ? शारिपुत्र ने भगवान्‌ से प्रार्थना 
की कि वे अरहंतों के कुतृहल का, शंका का, निवारण करें। भगवान्‌ ने कहा--शारिपुत्र ! 
सुनो, में कहता हूँ । 
भगवान्‌ के मुख से ये शब्द निकलते ही उस परिषद्‌ से पाँच हजार आभिमानिक भिक्षु- 
भिक्षुणी, उपासक और उपासिकाएँ शासन से उठकर भगवान्‌ को प्रणाम करके चले गये । 
तब भगवान्‌ ने कहा---श्रच्छा हुआ शारिपुत्र ! अब संघ शुद्ध है। सुनो। हे शारि- 
पुत्र ! तथागत का संघभाष्य दुर्बोध्य है । नाना निरुक्ति और निदर्शनों से और विविध उपाय- 
कौशल्यों से मेने धर्म का प्रकाशन किया है । सद्धर्म तकं-गोचर नहीं है । तथागत सत्त्वों को ज्ञान 
का प्रतिबोध कराने के लिए ही उत्पन्न होते हें । यह महाकृत्य एक ही यान पर अधिष्ठित होकर 
बुद्ध करते हू । यह यान है 'बुद्धथान' । इससे अन्य कोई दूसरा या तीसरा यान नहीं है । नाना 
अधिमुक्तियों के लिए और नाना धात्वाशय के सत्त्वों के लिए विविध उपाय-कौशल्य हें, किन्तु उन 
सभी उपाय-कोौशल्यों का पर्यवसान बुद्धयान में ही है । यह बुद्धयान ही सर्वज्ञता-पर्यंवसान, 
तथागत-नज्ञान-दर्शन की प्राप्ति, उसका संदर्शन, अवतरण और प्रतिबोधन करनेवाला है । अतीत, 
अनागत और वत्तंमान तीनों काल में तथागतों ने बुद्धयान ही स्वीकृत किया है । हे शारिपुत्र ! 
जब सम्यक्‌ सम्बुद्ध क्लेश, दुष्टि, संक्षोभ और अरकुशलमूल के बाहुल्य से युक्त सत्त्वों के बीच 
एंदा होते हें, तब बुद्धयान का ही तीन यानों के रूप में निर्देश करते हें । इसलिए, हे शारिपुत्र ! 
जो श्रावक, अहंत्‌ या प्रत्येकबुद्ध इस ब्‌द्धयान को न सुनेंगे या न मानेंगे, वे न तो श्रावक हैं, न 
अहंत्‌ हें श्ौर न प्रत्येकबुद्ध ही हें। इसलिए, हे शारिपुत्न ! तुम विश्वास करो कि एक ही 
यान है “ब्‌ द्धयान : 
एक हि यानं द्वितीयं॑ न विद्यते 
“““तृतियं हि नवास्ति कदाचि लोके । 
एक॑ हि कार्य द्वितीयं न विद्यते 
न हीनयानन नयन्ति बुद्धा:॥ (२-५५) 
यह दूसरा उपाय-कौशल्य-परिवत्तें है । भगवान्‌ का यह उपदेश सुनकर शारिपुत्र ने 
प्रमुदित होकर भगवान्‌ को प्रणाम किया और कहा--“भगवन्‌ ! आपका यह घोष सुनकर में 
आश्चर्य-चकित हू । हे भगवन्‌ ! में बार-बार खिन्न होता हू कि में हीनयान में क्‍यों प्रविष्ट हुआ | 
अनागत काल में बुद्धत्व प्राप्त करके धर्मोपदेश करने का मौका मेंने गँवाया । किन्तु, भगवन्‌ ! 
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यह मेरा ही अपराध है, न कि आपका | यदि भगवान्‌ से हम पहले ही प्रार्थना करते, तो 
भगवान्‌ हमें सामुत्कर्षिकी धर्मदेशना (चतुरायं-सत्य-देशना) के समय ही इस अनुत्तरा सम्यक्‌ 
सम्बोधि की भी देशना देते और हम बुद्धयान में ही निर्यात होते । भगवन्‌ ! आज ब द्व- 
यान का उपदेश सुनकर में क्ृतार्थ हुआ हूँ, मेरा पश्चात्ताप मिट गयाहै ।” भगवान्‌ ने कहा-- 
हे शारिपुत्न ! मं तुमको बताता हूँ कि तुमने अतीत भवों में अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि के लिए 
मेरे पास ही चर्या-प्रणिधान किया है, किन्तु तुम उसका स्मरण नहीं कर पा रहे हो और अपने 
को निर्वाण-प्राप्त समझते हो ? पूर्व के चर्या-प्रणिधान-ज्ञान का तुम्हें स्मरण दिलाने के लिए ही 
'सद्धमेपुण्डरीक' नाम के इस महाव॑ पुल्‍्य धर्मंपर्याय का प्रकाशन श्रावकों के निमित्त करूँगा ।” 
हे शारिपुत्र ! अनागत काल में तुम भी पन्मप्रभ नाम के तथागत होकर धर्म-प्र काश करोगे । 
यह मेरा व्याकरण है; तुम प्रसन्न हो | भगवान्‌ के इस व्याकरण का देवों ने अभिनन्दन किया 
आर कहा--भगवान्‌ ने पहला धर्मंचक्र-प्रवत्तंवन वाराणसी में किया था, यह श्रनुत्तर द्वितीय 
धर्मंचक्र-प्रवत्तंन भगवान्‌ ने श्रब किया है । 
पूर्व भगवता वाराणस्यामृधिपत्तन मृगदावे धर्मंचकऋ प्रवत्तितमिदं पुनर्भंगवताआानुत्तरं 
द्वितीय धर्मचक्र प्रवत्तितस्‌ । 
तब शारिपुत्न ने कहा--“भगवन्‌ मेँ निष्कांक्ष हूँ | भगवान्‌ के व्याकरण से में निष्कांक्ष 
हुआ हू । परन्तु, यहाँ बारह हजार ऐसे श्रावक हैं, जिन्हें भगवान्‌ ने ही पहले श क्षभूमि में 
आहित किया था । आपने उनसे कहा था-- 
एतत्पर्यंवसानों में भिक्षवों धमंविनयों यदिदं जाति-जरा-व्याधि-मरण-शोकसमततिक्रमों 
निर्बाणसमवस रण: । 
इन्हें भगवान्‌ के इस द्वितीय धर्मचक्र-प्रवत्तन को सुनकर विचिकित्सा हुई । भगवान्‌ इन्ह 
निःशंक करें ।” तब भगवान्‌ ने कहा--“शारिपुत्र ! में तुम्हें एक उपमा देता हू । यहाँ किसी 
नगर में एक महाधनी पुरुष है । उसके कई बच्चे हैं। उसके निवेशन में यदि आग लग जाय 
आर उसमें उसके बच्चे घिर जाये और निकलने का एक ही द्वार हो, तव वह पिता सोचता है 
कि बच्चों को खिलौने प्रिय हे और मेरे पास कई खिलौने हें, जैसे कि गोरथ, अजरथ, मृगरथ, 
इत्यादि । झट वह बच्चों को पुकारकर कहता है-बच्चो ! आओ्रो ! खिलौने लो! तब वे बच्चे 
खिलौने के लोभ से शीघत्र बाहर आ जाते है | हे शारिपुत्र ! वह पिता उन सभी बच्चों को 
सर्वोत्कृष्ट गोरथ ही देता है। अरजरथ या मगरथ , जो हीन है, उसे नहीं देता । ऐसा क्‍यों ? 
इसीलिए कि वह पुरुष महाधनी है, उसका कोश और कोष्ठागार सम्पूर्ण है । ये सभी मेरे पुत्र हें । 
मुझे चाहिए कि में सबको समान मानकर “महायान' ही दूं । क्‍या शारिपुत्न ! उस पिता ने तीन 
यानों को बताकर एक ही “महायान' दिया | इसमें क्या उसका मृषावाद है ? ” शारिपुत्न ने कहा-- 
“नहीं, भगवन । “साधु, शारिपुत्र ! तथागत सम्यक्‌ सम्बुद्ध भी महोपायकौशल्यज्ञानपरमपार- 
मिताप्राप्त महाकारुणिक, हितेषी और अनुकम्पक हैं । वह सभी सत्त्वों के पिता हैं (श्रहं खल्वेषां 
सत्त्वानां पिता) । दुःखरूपी निवेशन से वाहर लाने के लिए वह श्रावकयान, प्रत्येकबुद्ध-यान 
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और बुद्धयान बताते हें, लेकिन अन्त में वह सबको बुद्धयान की ही देशना करते हे । वही 
श्रेष्ठयान है, वही महायान है । यह आऔपम्य-परिवत्तं नाम का तीसरा परिवत्तं है। 

शारिपुत्र के बारे में भगवान्‌ ने जो व्याकरण किया, उसे सुनकर आयुष्मान्‌ सुभूति, 
महाकाश्यप, महामौद्गल्यायन आश्च यं-चकित हुए और उन्होंने भगवान्‌ से कहा --“भगवन्‌ ! 
इस भिक्षु-संघ में हम जीणं, वुद्ध एवं स्थविर सम्मत हँ; हम निर्वाण को प्राप्त हें; इसलिए 
अनुत्तरा सम्यक्‌ प्रबोधि के विषय में हम निरुद्यम हैं । जब भगवान्‌ उपदेश देते हैँ, तब भी हम 
शन्‍्यता, अनिमित्त और अप्रणिहित का ही विचार करते हें, किन्तु भगवान्‌ से उपदिष्ट बुद्ध- 
धर्मों में या बोधिसत्त्व-विक्रीडित में हमें स्पृह्ा उत्पन्न नहीं हुई है । भगवन्‌ ! हम तो निर्वाण- 
संज्ञी थे । अब भगवान्‌ ने तो यह भी वताया कि हमारे ज॑ से अ्रहंत्‌ भी सम्बोधि की प्राप्ति करके 
तथागत वन सकते हैं । आशचर्य है भगवन्‌ ! अद्भुत है भगवन्‌ ! अचिन्तित, अप्रार्थित ही 
भगवान्‌ से एक अप्रमेय रत्न हमें श्राज मिला है ।” यह अधिमक्ति-परिवत्त नाम का चौथा 
परिवत्तं है। जैसे कोई जात्यन्ध हो और वात, पित्त, श्लेष्म से पीडित हो; उसे कोई महावंद्य 
अनेक ओपदध्षियों से व्याधि का प्रशमन कर दृष्टिलाभ करा दे, उसी प्रकार तथागत एक महावंद्य 
हैं । मोहान्ध सत्त्व जात्यन्ध हैं । राग, द्वेष, मोह, वात, पित्त , श्लेष्म हैं; शून्‍्यता, अनिमित्त और 
ग्रप्रणिहित ग्रोषप्नि या निर्वाण-द्वार हें । इस शून्यतादि विमोक्षसुखों की भावना करके अविद्या 
का निरोध करते हैं। अ्रविद्या के निरोध से संस्कार का निरोध और क्रम से इस महान्‌ दु:ख- 
स्कन्ध का निरोध होता है । इस प्रकार, वह न पाप में स्थित होता है, न कुशल में प्रतिष्ठित 
होता है । यही उस जन्मान्ध का चन्षु-लाभ है । 

जिस प्रकार अन्ध को चक्षु का लाभ होता है, उसी प्रकार यह श्रावक और प्रत्येक- 
बुद्धयानीय है । वह संसार के क्लेशवन्धनों का छेद करके षडगतियों से और त्रधातुक से मुक्त 
होतेहे । इसी से श्रावकयानीय ऐसा मानता है और कहता भी है---“दूसरे - कोई अभि- 
सम्वोद्धव्य धर्म अब वाकी नहीं है । में निर्वाण को प्राप्त हुआ हूँ ।” तब तथागत उसे धर्म की 
देशना करते हें कि जो सर्वधर्मों को प्राप्त नहीं हुआ, उसका निर्वाण कसे ? तब भगवान्‌ 
उसे बोधि में स्थिर करते है । बोधिचित्त को उत्पन्न करके वह न संसार सें स्थित होता है और 
न निर्वाण को ही प्राप्त होता है । वह त्ैधातुक का अवबोध करके दस दिशाओं में शून्य 
निर्मितोपम, मायोपम, स्वप्नमरीचिकोपम लोक को देखता है । वह सर्वंधर्मों को अनुत्पन्न, 
अनिरुद्ध, अबद्ध, अमुक्त स्वभाव में देखता है । 

हे काश्यप ! तथागत सत्त्वविनय में सम हैँ, असम नहीं । जिस प्रकार चन्द्र और सूये 
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की प्रभा सर्वत्न सम होती है, उसी प्रकार सर्वज्ञ-ज्ञान चित्तप्रभा पंचगतियों में उत्पन्न सत्त्वों में 
उनकी अ्रधिमुक्ति के अनुसार महायानिक, प्रत्येकबुद्धघयानिक और श्रावकयानिकों में समभाव से 
सद्धमंदेशना को प्रवत्तित करती है। इससे सर्वज्ञज्ञानप्रभा की किसी प्रकार न्यूनता किवा 
अतिरिक्त सम्भावित नहीं होती । हे काश्यप ! .यान तीन नहीं हैं; केवल सत्त्व ही अन्योन्य- 
चरित हैं, उनके श्रनुसार तीन यानों की प्रज्ञापना है । 

१६ 
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तब आयुष्मान्‌ महाकाश्यप ने भगवान्‌ से पूछा-- “भगवन्‌ ! यदि तीन यान वास्तव में 

नहीं हैं, तो श्रावक, प्रत्येकबुद्ध और बोधिसत्त्व यह तीन प्रज्ञप्तियाँ क्‍यों हैं ? ” 
भगवान्‌ ने कहा---“हे काश्यप ! जिस प्रकार कुम्भकार एक ही मूत्तिका से श्रनेक 
भाजन बनाता है; उनमें से कोई गड-भाजन घत-भाजन और कोई क्षीर-भाजन होता है । 
इससे मृत्तिका का नानात्व तो नहीं होता; किस्तु द्रव्यप्रक्षेपमात्न से भाजनों का नानात्व होता है। 
इसी प्रकार हे काश्यप ! बुद्धयान ही वास्तव में एक यान है, दूसरा या तीसरा कोई यान नहीं है ।” 
तब आयुष्मान्‌ महाकाश्यप ने पूछा---“'भगवन्‌ ! यदि सत्त्व नानाधिमुक्त हेंओऔर वे 
त्रैधातुक से नि:सुत हैं, तो क्या उसका एक ही निर्वाण है या दो या तीन हें ? ” भ्वगवान्‌ ने 
कहा---“काश्यप ! सर्वेधर्म-समतावबोध से ही निर्वाण होता हैं। वह एक ही हें,दो या 
तीन नहीं ।” महाकाश्यप आदि स्थविरों का यह वचन स्‌ गवान्‌ ने कहा---“साध, साधु 
महाकाश्यप ! तुमने ठीक ही कहा है । हे काश्यप ! तथागत धर्मस्वामी, धर्मराज और प्रभु हैं । 
वे सर्वंधर्मों का युक्ति से प्रतिपादन करते हैं । जिस प्रकार इस तल्िसाहस्न-महासाहस्र लोकधातु में 
पृथ्वी, पवत ओर गिरि-कन्दरों में उत्पन्न हुए जितने तृण, गुल्म, ओषधि और वनस्पतियाँ हें, 


उन सवको महाजल मंघ समकाल में वारिधारा देता है, वहाँ यद्यपि एक धरणी पर ही तरुण 
एवं कोमल तृण, ग्‌ लम, ओ्रोषन्षियाँ झ्ौर महाह्गुम भी प्रतिष्ठित हें श्र वे एक तोय से अधभि- 


ष्यन्दित हैं, तथापि अपने-अपने योग्यतानुरूप ही जल लेते हें और फल देते हें। ठीक उसी 
प्रकार जब तथागत इस लोक में उत्पन्न होकर धर्म-वर्षा करते हें, तब बहुसहस्र सत्व उनसे 
धर्मेश्रवण करने आते ह | तथागत भी उन सत्त्वों के श्रद्धादि इन्द्रिय, वीय और परापरवं मात्रता 
को जानकर भिन्न-भिन्न धर्मपर्यायों का उपदेश करते हें । सत्त्व भी यथावल यथास्थान सर्वज्ञधर्म 
में अभियुक्त होते हैं । जिस प्रकार मेघ एक-जल है, उसी प्रकार तथागत जिस धर्म का उपदेश 
देते हैँ, वह सर्वेधर्म एकरस ज्ञान-पर्यवसान है। 
इस सर्वज्ञ-ज्ञान-पर्यवसान धर्म का उपदेश देते समय तथागत श्रोताओं की हीन, मध्यम और 
उत्कृष्ट अधिमुक्ति को भी जानते हैँ । इसलिए काश्यप ! में निर्वाणपर्यवसान, नित्यपरिनिव्‌ त्त, 
एकभूमिक और झ्राकाशगतिक अ्रंधिमुक्ति को जानकर, सत्त्वों के रक्षण के लिए सहसा सर्वज्ञज्ञान 
को प्रकाशित नहीं करता । इसलिए, तुम मेरे आज के उपदेश को दुर्विज्ञेय मानते हो । इसलिए 
है काश्यप ! बोधि की प्राप्ति ही वास्तविक प्राप्ति है ।” 
प्रज्ञामध्यव्यवस्थानातत्येक्तजिण उच्चते। 
इन्यज्ञानविहीनत्वाच्छ वक: सम्प्रभाष्यते ।॥ 
सर्वध्भावबोधातु सम्यकरूम्बव॒ुद्ध उच्यते। 
तेनोपायशतनित्यं धर्म देशेति प्राणिताम ॥॥ ( ५२-५३ ) 
यह ओोषधी-परिवत्त नाम का पंचम परिवत्त है । 
व्याकरण-परिवत्त नाम के छठ परिवत्त में श्रनेक श्रावकयान के स्थविरों के बारे में व्याकरण 
किया गया है । बुद्ध कहते हैं कि “श्रावक काश्यप भविष्य में “रश्मिप्रभास” नाम के तथागत 
होंगे, स्थविर सुभूति शशिकेतु नाम के तथागत होंगे; महाकात्यायन 'जाम्बूनदप्रभास” नाम के 
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तथागत होंगे और स्थविर महामौदगल्यायन 'तमालपत्नचन्दनगन्ध” नाम के तथागत होंगे ।” 
इत्यादि | 
पूर्वयोग-परिवत्त नाम के सप्तम परिवत्त में अतीतकाल के एक महाभिज्ञाज्ञानाभिभू 


नाम के तथागत का श्रौर उनकी चर्या का वर्णन है। पंचभिक्षुशतव्याकरण-परिवत्त॑ में पूर्ण 
मेत्नायणीपुत्न आदि अनेक भिक्षुओ्रों की वुद्धत्व-प्राप्ति का व्याकरण किया गया है । नवम व्याकरण- 
परिवत्तं में आयुष्मान्‌ आनन्द, राहुल आ्रादि दो सहस्र श्रावकों के बारे में भी वुद्धत्व-प्राप्ति 
का व्याकरण है। दशम धर्मंभागक-परिवत्त में भगवान्‌ कहते हें कि इस परिषद्‌ में जिस किसी ने 
इस धर्मपर्याय की एक भी गाथा सुनी हो या एक चित्तोत्पाद से भी इसकी अनुमोदना की हो, वे 
सभी अनागत काल में व॒द्धत्व को प्राप्त करेंगे। एकादश स्तूपसन्दर्शन-परिवत्तें में बताया गया है 
कि इस धर्मपर्याय के उपदेश के वाद भगवान्‌ के सामने ही परिषद्‌ के मध्य से एक सप्तरत्नमय 
स्तूप अभ्युद्गत हुआ और अन्तरिक्ष में प्रतिष्ठित हुआ । भगवान्‌ ने कहा--“हे वोधिसत्त्व ! इस 
महास्तूप में तथागत का शरीर स्थित है, उसी का यह स्तूप है । इस परिवत्त में भगवान्‌ के अनेक 
प्रातिहाय बताये गये हैं, जो अद्भूृत धर्म है । इस स्तूप में भी ब॒द्ध का एक विश्वरूपदर्शन जैसा 
दर्शन प्राप्त होता है । उसका दर्शन सागर-तागराज की कन्या को हुआ, जिसने परमभक्ति से 
अपनी महारं-मणि भगवान्‌ को समपिंत किया। उसी क्षण सर्वलोक के सामने उस नागकन्या 
का स्त्रीन्द्रिय अन्तहिंत हुआ औौर पुरुषेन्द्रिय प्राप्त हुआ । वह वोधिसत्त्व के रूप में स्थित हुई ।” 
बारहवें उत्साह-परिवत्त में अनेक बोधिसत्त्व और भिक्षु भगवान्‌ से कहते हैं---“भगवन्‌ ! आप 
इस धर्मपर्याय के विषय में अल्पोत्सुक हों । हम तथागत के परिनिव्॒‌ त्त होने पर इस धर्मपर्याय को 
प्रकाशित करेंगे । यद्यपि भगवन्‌ ! श्रतागत काल में सत्त्व परीत्तकुशल-मूल और अधिमुक्ति- 
विरहित होंगे, तथापि हम शान्तिबल को प्राप्त करके इस सूत्र को धारण करेंगे, उपदेश करेंगे, 
उसे लिखेंगे । अपने काय और जीवित का उत्सगें करके भी हम इस सूत्र का प्रकाशन करेंगे । 
भगवान्‌ इस विषय में अल्पोत्सुक, निश्चिन्त हों ।” 

उस समय महाप्रजापती गोतमी और भिक्षुणी राहुल-माता यशोधरा उसी परिषद्‌ में 
दुःखी होकर बंठी थी कि भगवान्‌ ने हमारे बारे में बृद्धत्व का व्याकरण क्‍यों नहीं किया। 
भगवान्‌ ने उनके चित्त का विचार जानकर कृपा से उनका भी व्याकरण किया । 

सुखविहार-परिवत्तं नाम के त्ञयोदश परिवत्त में भगवान्‌ बताते हें कि जो बोधिसत्त्व 
भाचारगोचर में प्रतिष्ठित हो, सुख-स्थित हो, धर्मग्रेम से पूर्ण हो और मैत्नी-विहार से युक्त हो, 
ऐसा ही बोधिसत्त्व इस धर्मपर्याय का उपदेश करने योग्य है । 

.. चतुदंश बोधिसत्त्व-पुथिवी-विवर-समुद्गम-परिवत्तें में गंगानदीवालुकोपम संख्या के 
बोधिसत्त्वों का दर्शन होता है । तथागतायुष्प्रमाण-परिवत्ते नामक पन्द्रहवें परिवत्तं में बुद्ध के 
लोकोत्तर भाव -का परिचय मिलता है । 

वहाँ भगवान्‌ कहते हें---“हे कुलपुत्रो ! लोग ऐसा मानते हैं कि भगवान्‌ शाक्यमुनि ने 
शाक्यकुल से अभिनिष्क्रमण करके गया में बोधिमण्ड के नीचे अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि की प्राप्ति 
की है । हें कुलपुत्र ! ऐसा नहीं है। अनेक कोटि कल्पों के पहले ही मेंने सम्यक्‌ सम्बोधि की 
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प्राप्ति की है । जब से मेने इस लोकधातु में सत्त्वों को धर्मोपदेश देना प्रारम्भ किया है, तब से 
झाजतक मेने जिन सम्यक्‌ सम्बुद्धों का परिकीत्तं न किया है, दीपंकर प्रभृति तथागतों के निर्वाण 
का जो वर्णन किया है, वह सब मेने उपाय-कौशल्य से धर्मंदेशत्ा के लिए ही किया है। जो सत्त्व 
अल्पकुशलमूल-संयुकत हैं, उन्हें में कहता हूँ कि में दहर हूँ, श्रभी ही मेंने सम्यक्‌ सम्बोधि की 
प्राप्ति की है। यह मेरा कहना केवल सत्त्वों के परिपाचनार्थ ही है । सत्त्वों के विनय के लिए 
ही ये सवंधर्मंपर्याय हे । सत्त्वों के ही उपकार के लिए तथागत आत्मालम्बन या परालम्बन से 
उपदेश देते हँ । किन्तु, तथागत ने सत्य का दर्शन किया है कि यह त्रैधातुक न भूत है, न अभूत, 
न सत्‌ है, न असत्‌, न संसार है, न निर्वाण | वस्तुतः, भगवान्‌ चिरकाल से अभिसम्व॒द्ध हें 
आर अपरिमित आयु में स्थित हें। तथागत अपरिनिर्व त्त हें, केवल वनेयवश होकर परिनिर्वाण 
को बताते हैं ।--श्रपरिनिव त्तस्तथागतः परिनिर्वाणमादर्शयपघ्ति वैनेयवशेन । “तथागत का 
प्रादर्भाव दुलंभ है। यह बताने से वे लोग वीर्यारम्भ में उत्साहित होते हैं। इसीलिए, में परि- 
निर्वाण को प्राप्त न होते हुए भी परिनिर्वाण को प्राप्त होता हो । य हे; 
महाकरुणा है ।? 
सोलहवाँ पुण्यपर्याय-परिवत्त है। सत्नहवाँ अनुमोदना-पुण्यनिर्देश-परिवत्त है । उसमें 
कहा है कि जो इस सूत्र की अनुमोदना करेगा, वह शक्रासन और ब्रह्मासन का लाभी होगा । 
अद्टारहवें धर्मत्नाणकानुशंस-परिवत्तं में इस सूत्र के धर्मभाणक के गुणों का वर्णन है । उन्नीसव 
सदापरिभूत-परिवत्त में इस सूत्र के निन्‍दकों के विपाक बताये गये हैं । बीसवाँ तथागत-धर्मा भि- 
संस्कार-परिवत्त है। इक्कीसवें धारणी-परिवत्त में इस धर्मंपर्याय की रक्षावरणगुप्ति के लिए 
अनेक धारणी-मन्त्न दिये गये हें । बाईसवें भषज्यराज-पूर्वयोग-परिवत्तं में भेषज्यराज बोधि- 
सत्त्व की चर्या का वर्णन है । तेईसवें गद्गद्स्वर-परिवत्तं में गदगदस्वर बोधिसत्त्व का संवाद है। 
चौबीसवें समन्तमुख-परिवत्त में अ्रवलोकितेश्वर बोधिसत्त्व की महिमा का अद्भुत वर्णन है । 
भक्तिमार्ग की चरम कोटि यहाँ मिलती है । पच्चीसवें शुभ-ब्यूहराज-पूर्वयोग-परिवत्तं में शुभव्यूह 
नाम के राजा की कथा है । छब्बीसवें समन्तभद्रोत्साहन-परिवत्त में बताया गया है कि समन्तभद्र 
नामक अन्य बुद्धक्षेत्र बोधिसत्त्व सद्धमंपुण्डरीक के श्रवण के लिए गृद्धकूट-पर्वत पर आता है। 
अन्तिम परिवत्त का नाम है अ्रनुपरीन्दना-परिवत्त । सद्धर्पुण्डरीक का उपदेश करने पर भगवान्‌ 
धर्मासन से उठे और उन्होंने सभी बोधिसत्त्वों का सम्बोधन करके कहा--“हे कुलपुत्रों! श्रसंख्य 
कल्पों से सम्पादित इस सम्यक-सम्बोधि को में तुम्हें सौंपता ह__ ।”” वह जैसे विपुल और विस्तार 
को प्राप्त हो, ऐसा करो । सभी बोधिसत्त्वों ने भगवान्‌ का अभिनन्दन किया | यहाँ सद्धमं- 
: पुण्डरीकसूत्र समाप्त होता है । 
सद्धमंपुण्डरीकसूत्र के इस संक्षिप्त अवलोकन से महायान बौद्धधर्म का हीनयान से - 
सम्बन्ध स्पष्ट होता है । शारिपुत्न, मौद्गल्यायन ज॑से धुरीण स्थविर अ्रहंतों को बुद्धयान की 
दीक्षा देने के लिए भगवान्‌ ने यह द्वितीय धमंचत्रप्रवत्तंन किया है | पालिग्रन्थों में भगवान्‌ का 
उपदेश दो प्रकार का बताया जाता है। एक केवल शीलकथा, दानकथा आदि उपासकोचित 
धर्म की देशना है; दुसरी 'सामुकूकंसिका धम्मदेसना' है, जिसमें चतुराय॑सत्य का उपदेश है, 


| /०॥ 
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जो भिक्षु होने योग्य व्यक्तियों को दिया जाता है। सद्धमंपुण्डरीक में चतुरायंसत्य की देशना 
और सर्वज्ञ-ज्ञान-पर्यवसायी देशना--ये दो देशनाएँ हें। यह द्वितीय देशना भगवान्‌ ने शारिपुत्र 
को पहले ही क्‍यों नहीं दी ? इसका उत्तर यह है कि यह भगवान्‌ .का उपायकौशल्य है | द्वितीय 
देशना ही परमार्थ-देशना है। इस द्वितीय धर्मंचक्र-प्र वत्तन में शारिपुत्न आ्रादि सभी महास्थविर 
अहँतों को तथा महाप्रजापती गोतमी आदि स्थविराश्रों को आश्वासन दिया गया है कि वे 
सभी भविष्य में बुद्धत्व को प्राप्त होंगी । हीनयान में उपदिष्ट धर्म भी वुद्ध का ही है। उसे 
एकान्ततः: मिथ्या नहीं कहा है। वह केवल उपाय-सत्य है। परमार्थे-सत्य तो बुद्धयान ही है। 
इस प्रकार, महावस्तु और ललितविस्तर में ही हम भगवान्‌ का लोकोत्तर स्वरूप देखते हें । 
सद्धर्मपुण्डरीक में यह स्वरूप अ्रधिक स्पष्ट होता है । 
सद्धर्मपुण्डरीक में यद्यपि बद्धयान और तथागत की महिमा का प्रधान वर्णन है. तथापि 
इस ग्रन्थ के कुछ अध्यायों में अवलोकितेश्वर आदि बोधिसत्त्वों को बुद्ध के तुल्य स्थान 
दिया गया है। समनन्‍्तमुख-परिवत्तं नाम के चौबीसवें परिवत्त में अवलोकितेश्वर बोधिसत्त्व की 
महाकरुणा का अद्भुत वर्णन है। अन्य वोधिसत्त्वत और अवलोकितेश्वर बोधिसत्त्व में 
अन्तर यह है कि श्रवलोकितेश्वर बोधिसत्त्व ने वोधि की प्राप्ति की है, किन्तु जवतक संसार 
का एक भी सत्त्व दुःख में बद्ध रहेगा, तबतक निर्वाण प्राप्त न करने का उनका संकल्प है । 
वास्तव में वे वुद्ध ही हैं, किन्तु जिस प्रकार श्रन्य बुद्ध निर्वाण को यथासमय प्राप्त होते हें, उस 
प्रकार अ्वलोकितेश्वर निर्वाण में प्रवेश न करेंगे | वे सदा बोधिसत्त्व की साधना से सम्पन्न हैं । 
इससे उनकी श्रेष्ठता कम नहीं होती । सद्धमंपुण्डरीक में कहा है-- 
यच्च कुलपुत्र द्वाषष्ठीनां गद्भानदीवालुकाससाएनां बुद्धानां भगवतां सत्कारं इृत्वा पुण्या- 
भिसंस्कारो यशह्चावलोक्षितेश्वर स्य बोधिसत्त्वस्थ महासत्त्वस्यान्तश एकमयि नमस्कार कुर्या- 
ज्ञामधेयं च धारयेत्समोइनधिको5नतिरेक: पुण्याभिसंस्कार उभयतो भवंत्‌ ॥ 
है ( सद्धमें ०, परिवत्त २४ ) 
अवलोकितेश्वर बोधिसत्त्व का नाममात्र भी अनेक दुःखों और आपदाओं से रक्षण 
4 करता है । महान्‌ अग्निस्कन्ध से, वेगवती नदी के भय से, समुद्र-प्रवास के समय कालिकावात से 
रक्षण करने की शक्ति एकमात्र अवलोकितेश्वर के नामोच्चारण में है। अवलोकितेद्वर की 
भवकित में बोधिसत्त्व-उपासना का प्रबल प्रारम्भ हम देखते हें । े 
कारण्ड-व्यह---कारण्ड-व्यूह नाम के एक महायानसूत्र में इस बोधिसत्त्व की महिमा का 
गान है। इसे गुण-कारण्ड-व्यूह भी कहते हें । यह ग्रन्थ गद्य और पद्म दोनों में मिलता है। 
गद्य कारण्ड-व्यूह को सत्यव्नतसामश्रमी ने ई० १८७३ में प्रकाशित किया था। पद्य कारण्ड-व्यूह 
में एक विशेष सिद्धान्त का उल्लेख है । सद्धमंपुण्डरीक में ही गौतमबुद्ध की, अनेक कल्पों के पहले 
ही, वीतरागता या बुद्धत्व की प्राप्ति का वर्णन मिलता हैं । पद्म कारण्ड-व्यूह में आदिबुद्ध/ की 
कल्पना मिलती है । योगदर्शन के नित्यमुक्त और सर्वेज्ञ ईश्वर की कल्पना से यह कल्पना 
मिलती-जुलती है। इतना ही नहीं, यह आदिबुद्ध जगत्‌ का कर्त्ता भी है। समस्त विह्व के 
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प्रारम्भ में 'स्वयम्भूट या आदिनाथ' नाम के आदिबुद्ध' प्रकट हुए और उन्होंने समाधि से 
विश्व को निर्मित किया । उनके सत्त्व में से अवलोकितेश्वर की उत्पत्ति हुई, जिसके शरीर से 
देवों को सृष्टि हुई । यहाँ हमें पुराणों का-सा वर्णन दृष्टिगोचर होता है । मंत्रेयनाथ अपने 
, महायानसूत्रालंकार (£।७७) में कहते हें कि आदिबुद्धा कोई नहीं है। इस खण्डन से 
अनमान होता है कि आदिबद्ध की कल्पना ईसा की चौथी शती से पहले की है। श्रव- 
लोकितेश्वर भक्ति-सम्प्रदायः इस समय में खब प्रचलित था | इसका प्रमाण यह है कि चीनी 
पर्यटक फाहियान ने (जो ईसा की चौथी शती में भारत आझाया था) लंका से चीन जाते समय 
सम॒द्र-प्रवास में तूफान से बचने के लिए अवलोकितेशइ्वर की प्राथंना की थी । अवलोकितेश्वर 
के अनेक चित्र और मत्तियाँ मिली हैँ, जिनका समय ४५वीं शती के समीप का माता जाता है । 
इस पद्च-प्रन्थ का तिब्बती-अ्रनुवाद नहीं मिलता है, किन्तु गद्य-कारण्ड-व्यूह का तिव्वती-भाषान्तर 
ईसवी-सन्‌ ६१६ में हुआ था, जिसमें आदिवुद्ध का उल्लेख नहीं है । 


कारण्ड-व्यह में अवलोकितेश्वर की महाकरुणा के श्रनेक वर्गन हैं । वह शभ्रवीचि नरक 


#% बे छा. 


में जाकर नारकियों को दुःख से बचाती है। वह प्रेत, भूत तथा राक्षसों को भी सुख पहुचाती है । 
अवलोकितेश्वर केवल करुणामूत्ति ही नहीं है। वह सृष्टि का स्ष्ठा भी है। उनका रूप 
विराट है । उसकी आँखों से सूर्य और चन्द्र, भ्रू से महेशवर से ब्रह्मन्‌ आदि देव 


। ॥ 
हृदय से नारायण, अन्त्य दन्‍्तों से सरस्वती, मुख से मझुत्‌, परों से पृथिवी और पेट से वरुण 
उत्पन्न हुए हें । उसकी उपासना स्वर्गापवर्ग की प्रापक है । कारण्ड-व्यह में हम तन्त्र और मन्त्रों 
को भी पाते हैं । 'ऊँ मणिय्में हूं! यह षडक्षर मन्त्र, जो आज भी तिब्बत में प्रतिष्ठा-प्राप्त है, 
पहली बार कारण्ड-व्यह में मिलता है । कुछ विद्वानों के अनुसार मणिप्ा अवलोकितेश्वर 
की अर्धांगिनी है। इस प्रकार, कारण्ड-व्यह में हमें आविबुद्ध, स्रष्टा-बुद्ध श्र मन्त्र-तन्त्रों से 


समन्वित बौद्धधर्म का और भक्तिमार्ग का दर्शन होता है 

अक्षोस्य-व्यूह एवं करवणा-पुण्डरीक--श्रक्षोभ्यव्यूह! और “करुणा-पुण्डरीक' 
नाम के और दो सूत्र-ग्रन्थों में अनुक्रम से बूद्ध अक्षोभ्य और पद्मोत्तर के लोकों 
का वर्णन मिलता है। ये दोनों ग्रन्थ ईसा की चौथी शती के पहले चीनी-भाषा में 
अनूदित हुए थे । बोधिसत्त्व श्रवलोकितेश्वर से सम्बद्ध एक बुद्ध हैं, जिन्हें श्रमिताभ कहते है । 


चुलावती-व्यह---सुखावती-व्यूहू नामक महायान-सूत्र में बुद्ध अमिताभ के सुखावती 


लोक का वर्णन है । संस्कृत में इसके दो ग्रन्थ उपलब्ध हैं । एक ग्रन्थ विस्तृत है और दूसरा : 


संक्षिप्त। पहले का प्रकाशन और श्रेंगरेजी-भाषान्तर मंक्‍्समूलर ने, दूसरे का फ्रेंच-भाषान्तर भी 
जापानी विद्वानों ने किया । 
'पुण्यसम्भार' की कह्पना सुखावती-व्यूह में श्रधिक प्रबल है। सुखावती, यह॒बौढ़ों 


का नन्दनवन है, जहाँ बुद्ध श्रमिताभ का, जिन्हें श्रमितायु भी कहते हें, राज्य है। जो व्यक्ति 
पुण्यसम्भार को प्राप्त करके मृत्यु के समय बुद्ध श्रमिताभ का चिन्तन करता है, वह इस बुद्धल्लोक 


बन >कनंशडई..>अपशशाकजण-- 
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' को प्राप्तहोता । इस बुद्धलोक में नरक, प्रेत, असुर श्ौर तिय॑ च-लोक का अभाव है। वहाँ 
सदाकाल दिन है, रात्रि नहीं है । सुखावती में गर्भज जन्म नहीं है। वहाँ सभी सत्त्व श्रोपपादुक 
हैं और कमलदल से उद्भत हें। यहाँ के सत्त्व पाप से सर्वथा विरत हें और प्रज्ञा से 
संयुक्त हें । 

दीर्घ सुखावती-व्यह के कुल बारह भाषान्तर चीनी-भाषा में हुए थे, जिनमें से श्राज 
केवल पाँच ही चीनी-त्रिपिटक में उपलब्ध हैं । इनमें से सवसे पुराना भाषान्तर ई० सन्‌ १४७ 
आऔर१५६ के बीच का है। तंक्षिप्त सुखावती-युव्ह का चीनी-भाषान््तर कुमारजीव, गुणभद्र और 
युझ्रान-च्वांग ने किया था। “अमितायुर्ध्यानसूत्रर नामक एक और ग्रन्थ चीनी-भाषा में उपलब्ध 
है, जिसमें सुखावती को प्राप्त करने के लिए अनेक ध्यानों का वर्णन है । शताब्दियों से ये तीन 
ग्रन्थ चीन और जापान के अमितायु के उपासक बौद्धों के पवित्र ग्रन्थ माने जाते हें । वहाँ 
भ्राज भी अमिद के नाम से अमितायु की पूजा प्रचलित हैं श्रौर जापान में जोडो-शु और 
शिन्‌-शु ये दो बौद्ध सम्प्रदाय केवल अमितायु के ही उपासक हैं। 
झार्यनुद्धावतंसक--बोधिसत्त्व-उपासना का परम प्रकर्ष हम आयंबुद्धावतंसक”' नाम 
के महायान-सूत्र में पाते हें। इस ग्रन्थ का उल्लेख महाव्युत्पत्ति ( ६५४ ) में 
आञ्राता है। चीनी-त्िपिटक और तिब्बती-कांजुर में अवतंसक-साहित्य पाया जाता है। 
इस नाम का एक बौद्धनिकाय ईसा की छठी शती में उत्पन्न हुआ । उसी का यह 
पवित्न ग्रन्थ है। जापान का केगोन ( |६८४०४ )-निकाय भी इसे मान्यता देता है। 
चीनी-परम्परा के अनुसार छः भिन्न-भिन्न श्रवतंसक-सूत्र थे, जिनमें छत्तीस हजार से 
लेकर एक लक्ष गाथाओं का संग्रह हे | इनमें से छत्तीस हजार गाथाओं का चीनी- 
भाषान्तर बुद्धभद्व ने अन्य झषिक्षुओं के सहयोग से ई० ४१८ में किया था। शिक्षानन्द ने 
४५,००० गाथा-पग्रन्थ का भाषान्तर सातवीं शती में किया था। अवतंसक-सूत्र मूल संस्कृत में 
अभी उपलब्ध नहीं है। किन्तु “गण्ड-व्यूह-महायानसूत्र” नामक ग्रन्थ संस्कृत में मिला है, जो 
चीनी-अवतंसक-सूत्र से मिलता जुलता है । इस ग्रन्थ का प्रकाशन डॉक्टर सुजूकी ने कियोटो से 
सन्‌ १६३४ ई० में किया था । 
गण्ड-व्यह--बोधिसत्त्व-उपासना के अध्ययन में गण्ड-व्यूह-महायानसूत्र महत्त्वपूर्ण है । 
ग्रन्थ का प्रारम्भ इस प्रकार है। एक समय भगवान्‌ श्रावस्ती के जेतवन में महाव्यूह-कूटागार में 
विहार करते थे । उनके साथ समन्तभद्र, मंजुश्री श्रादि प्रमुख पाँच हजार बोधिसत्त्व थे। ये 
सभी वोधिसत्त्व 'समन्तभद्र-बोधिसत्त्व-चर्या' में प्रतिष्ठित थे। वे सर्वज्ञाता ज्ञानाभिलाषी थे। 
उन्होंने इच्छा की कि भगवान्‌ उन्हें 'पूर्वंसवज्ञता-प्रस्थान' आदि अनेक चर्याएँ तथा 'तथागत-सववे- 
सत्त्वदेशनानुशासनी प्रातिहायं' आदि अनेक प्रातिहाय बतायें। तब भगवान्‌--सिंहविजुम्भित 
नाम की समाधि में समाहित हुए और उसी समय अवर्णनीय प्रातिहार्थ दिखलाई पड़े । जिन्हे देखने 
के लिए आगे दिशाओं के सहस्नों बोधिसत्त्व वहाँ आकर उपस्थित हुए । वहाँ उपस्थित सभी बोधि- 
सत्त्वों ने इस महान्‌ प्रातिहायें को देखा। वहीं पर शारिपुत्र, मौद्गल्यायन, महाकाश्यप आदि 
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प्रमुख महाश्रावक उपस्थित थे। लेकिन वे इस अद्भुत प्रातिहार्य को देख न सके । जिस प्रकार 
गंगा महानदी के दोनों तीर पर संकड़ों प्रेत क्षुत्पपासा से पीडित होकर भ्रमण करते हें, किन्तु 
उस गंगानदी के जल को नहीं देख सकते, या देखते भी हैं, तो उसे निरुदक और शुष्क ही 
देखते हैं, उसी प्रकार वे स्थविर महाश्रावक जेतवन में स्थिर होने पर भी सर्वज्ञताविपक्षिक 
अविद्या के पटल के कारण तथा सर्वज्ञताभूमि-कुशलमल के अ्रपरिग्रह के कारण तथागत के उस 
महान्‌ प्रातिहाय को देख न सके । तब समन्तभद्र बोधिसत्त्व ने उस बोधिसत्त्व-परिषद्‌ को भगवान्‌ 
की इस महान्‌ समाधि और प्रातिहार्य का प्रकाशन और उपदेश किया | तब भगवान्‌ ने उन 
. बोघिसत्त्वों को सिंह-विजुस्भित समाधि में संनियोजन करने के हेत 'श्रविवरान्तर के उर्णकोश से 
“धमधातु-समन्तद्वार-विज्ञप्ति-व्यध्वावभास' नामक रशिमस निश्चारित किया, जिससे दसों 
दिशाओ्रों के सवलोकधातु का अवभासन हुश्ा । उन वोधिसत्त्वों ने वद्धानभाव से वहीं ब॑ठकर 
दसों दिशाओ्रों के लोकधातु का विशद दर्शन किया । तब उन्होंने दशदिगलोकधात्‌ में सहस्रों 
बोधिसत्त्वों को देखा, जो सवंसत्त्वों को महाकरुणा से प्लावित करते थे। कोई बोधिसत्त्व श्रमण 
रूप से, कोई ब्राह्मण रूप से, कोई वणिक्‌ रूप से, कोई वंच्य, नत्तंक या अन्य शिल्पाधार रूप से 
सर्वेग्राम, निगम, नगर, जनपद, राष्ट्रों में श्रनन्‍्त सत्त्वों के हित के लिए प्रवत्त थे | सत्वपरिप 
विनय के हेतु से ये बोधिसत्त्वचर्या में प्रवत्त थे । तब मंजश्री बोधिसत्त्व भी झनेक देव, देवता और 
बोधिसत्तवों के परिवार के साथ अपने विहार से निकले और भगवान्‌ की पूजा करके सत्त्वपरिपाक 
के हेतु दक्षिणापथ की ओर विहार करने लगे | 

तब आयुष्मान्‌ शारिपुत्र ने बुद्धानुभाव से मंजुश्नी बोधिसत्त्व की कृपा से इस विहार को 
देखा और भगवान्‌ को प्रणाम कर साठ भिक्षओ्रों के साथ उन्होंने मंजुश्री बोधिसत्त्व का अनुगमन 
किया । प्रवास में शारिपुत्त ने मंजश्री बोधिसत्व की महान्‌ विभृति की प्रशंसा की। ज॑से-जंसे 
शारिपुत्न उत्तका गुणकीत्तंन करते, वसे-वंसे उन साठ झिक्षश्रों के चित्त प्रसाद को प्राप्त होते थे । 
बुद्धधर्मों में उनके चित्त परिणत हुए । उन्होंने मंजुश्री के चरणों को प्रणाम किया और उनसे 
प्रार्थना की कि उनको भी इस बोधिसत्त्व-विभूति की प्राप्ति हो । 

तब मंजूुश्री बोधिसत्त्व ने उन भिक्षुओं को कहा--भिक्षुओ ! दस प्रकार के चित्तोत्पाद 
के समन्वागम से महायान-सम्प्रस्थित कुलपुत्र तथागतभूमि को प्राप्त होता है। सर्व-तथागत-दर्शन- 
पर्य[ पासन और पूजा-स्थान में, सवंकुशल-मूलों के उपचय में, सर्वेध्-पर्येषण में सर्वंबोधिसत्त्व- 
पारमिताप्रयोग में, सर्ववोधिसत्त्व-समाधि-परिनिष्पादन में, सर्व-अ्रध्वपरम्परावतार में दशदिक्सवं- 
बुद्धक्षेत्र-समुद्रस्फरणपरिशुद्धि में, सर्वसत्त्वधातुपरिपाकविनय में, सर्वक्षेत्रकल्प-बोधिसत्त्वचर्या- 
निर्हार में, सर्वबृद्धक्षेत्र-परमाणुरज:समपारमिताप्रयोग से एक करके सर्वसत्त्व धातुओं को परि- 
मोचन करनेवाले वल॒के निष्पादन में जो कुलपुत्र प्रसादयुकत चित्तोत्पाद करता है, वही 
तथागतभूमि को प्राप्त होता है । 

मंजश्री से इस धर्मनय को सुनकर वे भिक्ष--सव्ंब्‌ द्धविदर्शनासंगविषयः नाम के 
समाधि को प्राप्त हुए । उसके अनुभाव से उन्होंने दसों दिशाश्रों के तथागतों का और स तत्वों का 


डे 
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दर्शन किया | उन लोकधातुओं के प्रत्येक परमाणु तक का उन्हें दर्शन हुआ । 
सर्वंबुद्धधर्मों की परिनिष्पत्ति में वे भिक्ष्‌ प्रतिष्ठित हुए । 

तब मंजश्री बोधिसत्त्व ने उन भिक्षग्नों को सम्यक्सम्बोधि में प्रतिष्ठित करके दक्षिणापथ 
के धन्‍्याकर नाम के महानगर की ओर प्रस्थान किया । वहाँ पहुँचने पर उन्होंने “धर्मधातु- 
नयप्रभास नाम के सूत्रान्त का प्रकाशन किया । वहाँ उनकी परिषद्‌ में सुधन नाम का एक 
श्रेष्ठिपुत्न वंठा था । उसने मंजुश्री बोधिसत्त्व से इस सूत्रान्‍्त को सुना अनुत्तरा सम्यक सम्बोधि 


की अभिलाषा से उसका चित्त व्याकुल हुआ और उसने मंजुश्री के पास बोधिसच्त्व-चर्या की 
पत्ति के उपदेश की प्रार्थना की । 


इस प्रकार, 


मंजुश्री ने सुधन श्रेष्ठिपुत्न का साधुकार किया और कहा--साधु ! साधु ! कुलपुत्र ! 
येह अ्भिनन्दनीय है कि तुमने अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि में चित्त उत्पन्न किया है श्ौर अरब 
बोधिसत्त्व-मार्ग को पूर्ण करना चाहते हो । हे कुलपुत्ध ! सर्वज्ञता-परिनिष्पत्ति का आदि और 
निष्यन्द है---कल्याण-मित्रों का सेवन, भजन और पयू पासन । इसी से हें कुलपुत्न ! बोधिसत्त्व 
के 'समन्तभद्रचर्यामण्डल' की परिपूर्णता होती है । हे कुलपुत्र ! इसी दक्षिणापथ के रामावत्तेन्त 
जनपद में सुग्रीव नाम का पर्वत है। वहाँ मेघश्री नाम का भिक्षु है। तुम उसके पास जाकर 
बोधिसत्त्वचर्या को पूछो, वह कल्याणमित्र तुम्हें 'समन्तभद्रचर्यामण्डल' का उपदेश देगा। 
आये सुधन ने मंजुश्री से विदा ली और मेघश्री के पास पहुँचा | मेघश्नी ने उसे सागर- 
मेघ नामक भिक्षु के पास अन्य जनपद में भेजा । इस प्रकार, करीब पचास भिन्न-भिन्न जगहों पर 
सुधन ने भिन्न-भिन्न कल्याणमित्रों की पयु पासना की | प्रत्येक कल्याणमित्र ने उसका अभिनन्दन 
करके उसे बोधिसत्त्वचर्या में एक-एक श्रेणी आगे बढ़ाया। अपनी-अपनी साधना बताई । 
भारतवपषं के कोने-कोने में आय सुधन ने इस प्रकार चंक्रमण किया । उसने बृद्धमाता माया से 
और बुद्धपत्नी गोपा से भी भेंट की | गोपा से उसने जो प्रश्न पूछे हें, वे बहुत-ही गम्भीर हें । 
उसने गोपा को अ्ंजलिबद्ध होकर कहा---“श्रार्ये ! मेने अनुत्तरा सम्यक्‌ सम्बोधि में चित्त उत्पाद 
किया है, किन्तु बोधि सत्त्व संसार में संसरण करने पर भी संसार-दोषों से किस प्रकार लिप्त नहीं 
होते, यह में नहीं जानता । भ्रार्य ! बोधिसत्त्व स्वंधरं-समता-स्वभाव को जानते हें पर श्रावक- 
प्रत्येक-बुद्ध भूमि में पतित नहीं होते । वे बुद्धधर्मावभास-प्रतिलब्ध होते हैं, किन्तु बोधिसत्त्वचर्या का 
व्यवच्छेद नहीं करते हें । बोधिसत्त्व-भूमि में प्रतिष्ठित होकर भी तथागतविषय को सन्दर्शित 
करते हे । सर्वंलोक-गति से समतिक्रान्त होते हें और सर्वलोक-गतियों में विचरण भी करते हें । 
धर्मकायपरिनिष्पन्न होते हुए भी भ्रनन्तवर्ण और रूपकाय का अभिनिह।र करते हें। अलक्षण 
धर्मपरायण होते हुए भी सर्ववर्णसंस्थान-युक्त स्वकाय का दशन देते हें। अनभिलाप्य सर्वेधर्म- 
स्वभाव को प्राप्त होते हुए भी सवंवाक्पथ-निरुक्ति-उदाहारों से सत्त्वों को धर्म की देशना 
देते हें, सर्वंधर्मों' को निःसत्त्व जानते हुए भी सत्त्व धातुविनयप्रयोग से निवृत्त नहीं होते । सर्वे- 
धर्मो' को अनुत्पाद-अनिरोध कहते हुए भी सर्वतथागत-पूजोपस्थान से विरत नहीं होते । स्वंधर्मो 
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को अकर्म-अविपाक मानते हें, परन्तु कुशल-कर्मा भिसंस्कार-प्रयोग से विरत नहीं होते । आयें ! 
बोधिसत्त्वचर्या से इस आश्चर्यकारक विरोध को में नहीं जान पाता हूँ। श्रार्य ! आप मुझे 
इसका उपदेश दें |” 
आये सुधन के ये प्रश्त शून्यवाद और बोधिसत्त्व-यान के परस्पर सम्बन्ध के बारे में बहुत ही 
मार्मिक हें। गोपा से उसे उत्तर नहीं मिला । कल्याणमित्र की खोज में घूमते-घूमते वह अ्रन्त 
में समुद्रकच्छ नामक जनपद में वरोचनव्यूहालंकार नामक विहार के कूटागार में मंत्रेय बोधिसत्त्व 
के दर्शनार्थ उपस्थित हुआ । उसने मंत्रेय का दर्शन किया और कहा--आश्रार्य ! में अनुत्तरा सम्यक्‌ 
सम्बोधि में अभिसम्प्र स्थित हूं, किन्तु बोधिसत्त्वचर्या को नहीं जानता हूँ । आर्य ! आपके बारे 
में व्याकरण हुआ है कि आप सम्यक सम्बोधि में केवल एक-जातिप्रतिबद्ध हैं । आर्य! जो 
एक-जातिप्रतिबद्ध है, उसने सर्वंबोधिसत्त्व-भूमियों को भ्राप्त किया है, वह उस सर्वज्ञ ज्ञान- 
विषय में अ्भिषिक्त हुआ है। जो सर्वे-बुद्धधर्मों का प्रभश्नव है। श्रार्य ! आप ही मुझे 
बोधिसत्त्वचर्या को बताने में समर्थ हें । 
तब आये मंत्रेय ने आर्य सुधन की भूरि-भूरि प्रशंसा की और बोधिचित्तोत्पाद का 
माहात्म्य बताकर कहा---' कुलपुत्र तुम बोधिसत्त्वचर्या को जानने के लिए उत्सुक हो, तो इस 
वैरोचनव्यूहालंकारगर्भ के महाकूट के अभ्यन्तर में प्रवेश करके देखों। वहाँ तुम जानोगे कि 
किस प्रकार बोधिसत्त्वचर्या की पूत्ति होती है और उसकी परिनिष्पत्ति क्या है।” मंत्रेय के 
अनुभाव से सुधन ने उस कूटागार में विराद्‌ दर्शन किया । सब सत्त्वलोकों के बुद्धों का और 
बोधिसत्त्वों का उसे दर्शन हुआ । यह सारा वर्णन अत्यन्त रोमांचकारी है। धर्म के विकास में, 
भक्ति-परम्परा में, बौद्धध मे में, इन विराट दर्शनों की बाढ़-ली आई है, जिसका परम प्रकर्ष 
हम यहाँ देख सकते हैँ । उसे देखकर सुधन स्तिमित हुआ । यह सारा प्रातिहायें शआ्रार्य मेत्रेय 
का ही अनुभाव था। श्रार्य मंत्रेय ने उसे समाधि से उठाकर कहा--“कुलपुत्र ! यही धर्मों की 
धर्मता है । मायास्वप्नप्रतिभासोपम यह सारा विश्व है। कुलपुत्र ! तुमने अ्रभी बोधिसत्त्व के 
'सर्वेत््यध्वारम्बणज्ञानप्रवेशासम्मोषस्मृतिव्यूहूगत” नाम के विमोक्ष को और उसके समाधि-प्रीति- 
सुख को प्राप्तं किया है । कुलपुत्र ! बोधिसत्त्वों की गति है। वह अचलनास्थान गति है। वह 
अनालया-निकेतन गति है, वह अच्युत्युपपत्ति गति है । वह अस्थानसंक्रान्ति गति है । वह श्रचलना- 
नृुत्थान गति है । वह भ्रकमंविपाक गति है । वह अनुत्पादानिरोध गति है। वह अनुच्छेदाशाश्वत 
गति है । ऐसा होने पर भी हे कुलपुत्न ! बोधिसत्त्व की गति महाकरुणा-गति है । महामंत्री-गति है, 
शीलगति है, प्रणिधानगति है, अनभिसंस्कार-गति है, अनायह-वियह-गति है, प्रज्ञोपायगति है 
आर निर्वाणसन्दर्शनगति है । हें कुलपृत्न ! प्रज्ञापारमिता बोधिसत्त्वों की माता है, उपायकौशल्य 
पिता है, दानपारमिता स्तन्य है, शीलपारमिता धाक़ी हें, क्षान्तिपारमिता भूषण है, वीयंपारमिता 
संवद्धिका है, ध्यानपारमिता चर्याविशुद्धि है, कल्याणमित्र उसका शिक्षाचार्य है, बोध्यंग उसके 
सहायक हें, बोधिसत्त्व उसके भाई हैँ, बोधिचित्त उसका कुल है । इससे हे कुलपूत्र ! बोधिसत्त्व 
बालपृथग्जनभूमि को अ्रवक्रान्त करके तथागतभूमि में प्रतिपन्न होता है ।” 
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“हे कुलपुत्र ! मेंने तुझे संक्षेप में बताया है । परन्तु हे कुलपुत्र ! तुम बोधिसत्त्वचर्या के 
बारे में उसी कल्याणमित्र मंजुश्री के पास जाओ और प्रश्न करो। वह मंजुश्नी बोधिसत्त्व 
परमपारमिता-प्राप्त है ।” 

तब सुधन ने परमभक्त से मंजुश्री की प्राथंना की । दस हजार योजन परदू८ स्थित 
मंजुश्री बोधिसत्त्व ने महाकरुणा से प्रेरित हो उसके मस्तक पर अपना आशीर्वाद-हस्त रखकर 
उसका अभिनन्दन किया । उसे असंख्य धरम में प्रतिष्ठित किया, अनन्तज्ञानमहावभास को प्राप्त 
कराया, अपयंन्तबोधिसत्त्व-धारणी प्रतिभान-समाधि-श्रभिज्ञाज्ञान से विभूषित किया और उसे 
समन्तभद्रचर्यामण्डल में प्रतिष्ठित किया। 

इस प्रकार, गण्डव्यूह में हम बोधि सत्त्व-उपासना का अति सुन्दर वर्णन देखते हैँ । भाषा 
वर्णनशली और कथाभाग की दृष्टि से यह ग्रन्थ अद्भुत है। ललितविस्तर, सद्धमंपुण्डरीक, 
कारण्डव्यू ह, सुखावतीव्यू ह और गण्डव्यू ह में हम बोधिसत्त्व-उपासना का प्रकषं देखते हैं । बोधि- 
सत्त्वयान में गण्डव्यूह ने कलश चढ़ा दिया है। आश्चय नहीं कि यह ग्रन्थ “अवतंसकसूत्र” के 
नाम से ही परिचित है। 

रत्नकट---अ्रवतंसकसूत्र के समान ही चीनियों का एक और मौलिक ग्रन्थ है, जिसे 
'रत्नकट' कहते हैं। तिब्बती-कान्जुर में भी यह संगृहीत है । यह ४६ सूत्रों का एक संग्रह-ग्रन्थ 
है, जिसमें 'ग्रक्षोभ्यव्यूह, मंजुश्री-बुद्धक्षेत्र-गुणव्यूह, बोधिसत्त्व-पिटक, पितापुत्र -समागम, 
काश्यप-परिवत्तं, राष्ट्रपालपरिपृच्छा आदि अनेक छोटे-छोटे ग्रन्थ सम्मिलित हें । तारानाथ के 
अनुसार “रत्नकूट-धर्मपर्याय नाम का ग्रन्थ (जिसमें एक सहस्न अध्याय थे) कनिष्क के पुत्र के 
समय में रचा गया था। इसके कुछ मौलिक संस्क्ृत-भाग खुतन के समीप मिले हें। कुछ 
विद्वानों का मत है कि 'रत्नकूट'ं और 'काश्यप-परिवत्तं ' एक ही ग्रन्थ हें और रत्नकट में अन्य 
ग्रन्थों कासंग्रह वाद में हुआ है । 

काइयप-परि वत्तं--में भगवान्‌ का भिक्षु महाकाश्यप से संवाद है । वोधि सत्त्तयान और 
शत्यता का इसमें बार-बार उल्लेख आता है । एक जगह पर तो यहाँतक कहा है कि तथागत 
से भी बोधिसत्त्व की पूजा अधिक फलप्रद है। “हे काश्यप ! जिस प्रकार प्रतिपदा के चन्द्र की 
विशेष पूजा होती है, पूर्णिमा के चन्द्र की विशेष पूजा नहीं होती, उस्प्नी प्रकार मेरे अनुयागियों 
को चाहिए कि वे तथागत से भी विशेष पूजा बोधिसत्त्व की करें। क्योंकि, तथागत बोधिसत्त्वों से 
ही उत्पन्न होते हें । 

काश्यप-परिवत्त का चीनी-अनुवाद ई० सन्‌ १७८ और १८४ के बीच किया गया था, 
ऐसी मान्यता है । “रत्नकूट' में अनेक परिपृच्छाएँ संगृहीत हें । 

परिपच्छा-ग्रन्थ--राष्ट्रपालपरिपृच्छा में दो परिवत्तं हें । प्रथम परिवत्तं का नाम निदान- 

परिवत्त है। एक समय भगवान्‌ राजगृह में गृध्रकूट पर अनेक बोधिसत्त्वों के परिवार में 
धर्मंदेशना देते थे। उस समय प्रामोद्यराज नाम के बोधिसत्त्व नो भगवान्‌ की स्तुति 
की भर अनिमेष नयनों से तथागत-काय को देखते हुए गम्भीर, दुरखवगाह दुदशे, 
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दुरनुबोध्य, अ्रतक्ये, तर्कापगत, शान्त, सूक्ष्म धर्मधातु का उसे विचार श्राया । उसने देखा कि बुद्ध 
भगवान्‌ अनालयगगन-गोचर हें । अनावरण-बुद्ध विमोक्ष की उसने अ्रभिलाषा की । भगवान्‌ बुद्ध 
का काय ध्रुव, शिव और शाश्वत है । वह सर्वंसत्त्वाभिमुख और सर्वबुद्धक्षेत्र-प्रसरानुगत है । इस 
गम्भीर धर्म का अवलोकन करके वह तृष्णीम्भूत हुआ और धमंधातु का ही विचार करने लगा । 
तब आयुष्मान्‌ राष्ट्रपाल श्रावस्ती से त्रमास्य के अत्यय पर भगवान्‌ के दर्शन के लिए 
आया । आभिवादन कर उसने भगवान्‌ को बोधिसत्त्वचर्या के बारे में प्रश्न किया। भगवान्‌ ने 
उसे बोधिसत्त्वचर्या का उपदेश किया । यह सारा उपदेश पालि-पअ्रंग॒त्त रनिकाय का अनुसरण है। 
हे राष्ट्रपाल ! चार धर्मो' से समन्‍्वागत बोधिसत्त्व परिशुद्धि को प्राप्त होता है। कौन से चार ? 
अध्याशयप्रतिपत्ति, सर्वंसत्त्वसमचित्तता, शून्यताभावना और यथावादितथाकारिता । इन चार 
धर्मों से समन्‍्वागत बोधिसत्त्व परिशुद्धि का प्रतिलाभ करता है। इसी प्रकार अन्य कई धर्मों 
का उपदेश इस ग्रन्थ में श्राया है । प्रथम परिवत्त के श्रन्त में भगवान्‌ ने भविष्य का व्याकरण 
किया है कि बुद्धशासन विक्ृत होगा और भिक्ष्‌ श्रसंयमी बनेंगे। यह व्याकरण हमें पालि की 
थेरगाथा में आये हुए व्याकरणों की याद दिलाता है। श्रनात्मवाद को मानकर चलने में तब भी 
कितनी कठिनाई थी, यह निम्नांकित श्लोकों से प्रतीत होता है--- 
यत्रात्म नास्ति न जीवों देशित पुद्शलोषपि न कथचित्‌ । 
व्यथ: श्रमोषत्त घटते यः झीलप्रयोग संवरक्तिया च॑ ॥। 
यद्यस्ति चच महायानं नात्र हि अआत्मसत्व मनुजों वा। 
व्यर्थ: श्रमो5त्र हि छृतो मे यत्र न चात्मसत्वउपलब्धि:ः ॥। 
द्वितीय परिवत्तं में पुण्यरश्मि नाम के राजकुमार की जातक-कथा है । 
'राष्ड्रपएलपरिपुच्छा” का चीनी-भाषान्तर ई० ४६८५ और ४५६२ के बीच में हुआ था । 
इस ग्रन्थ का प्रकाशन एल्‌ ० फिनो ने सन्‌ १६०१ ई० में किया है । उरगपरिपृच्छा, उदयन-वत्स- 
राज-परिपृच्छा, उपालिपरिपुच्छा, चन्द्रोत्त रा-दारिका-परिपुच्छा, नरात्म्यपरिपृच्छा आदि अनेक 
संवाद-ग्रन्थ भी उपलब्ध हें, जिनका उल्लेख 'शिक्षासमुच्चय' में मिलता है । 
दशा भूमीववर--को भी अवतंसक का एक भाग समझा जाता है। इस ग्रन्थ में दश- 
भूमियों का वर्णन है, जिनसे बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। “महावस्तु' में इस सिद्धान्त का पूर्वरूप 
मिलता है । 'दशभूमक' इस सिद्धान्त का सबसे महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । इस ग्रन्थ का चीनी-श्रनुवाद 
धर्मरक्ष ने सन्‌ २६७ ई० में किया था । 
प्रजापारमितसूत्र 
महायान के वंपुल्यसूत्रों में दो प्रकार के ग्रन्थ पाये जाते हें। एक में बुद्ध, बोधिसत्त्व, 
बुद्धयान, की महत्ता बतलाई गई है। ललितविस्तर, सद्धमंपुण्डरीक आदि ग्रन्थ इस प्रकार 
के हैं । दूसरा प्रकार उन ग्रन्थों का है, जिनमें महायान के मुख्य सिद्धान्त 'शून्यता” या “प्रज्ञा' 
की महत्ता बताई गई है । ऐसा ग्रन्थ है 'प्रज्ञापरमितासूत्र । एक ओर शून्यता और दूसरी 
ओर महाकरुणा, इन दो सत्यों का समन्वय करने का प्रयत्न प्रज्ञापारमितासूत्र में दिखाई 
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देता है। आगे चलकर “बोधिचर्यावतार' में आर्य शान्तिदेव ने इसी समन्वय को व्यवस्थित 
किया है । 
महायान-साहित्य में प्रज्ञापारमिता-सूत्रों का स्थान महत्त्व का है। इन्हें हम आ्रागम-पग्रन्थ 
भी कह सकते हें । इनकी संवाद-शली प्राचीन है । दूसरे महायान-प्रन्थों में बुद्ध प्रायः किसी 
बोधिसत्त्व से संवाद करते हें । यहाँ बुद्ध, सुभूति नामक स्थविर से प्रश्न करते हें। शून्यता के 
बारे में इन ग्रन्थों में सुभूति और शारिपुत्र इन दो स्थविरों का संवाद बहुत ही तातक्त्विक और 
गम्भीर है । प्रज्ञापारमिता-सूत्रों की रचना भी प्राचीन है । ई० १७६ में प्रज्ञापारमिता-सूत्र का 
चीनी-भाषान्तर हुआ था, जिससे सम्भव है कि स्थ्िस्तपूर्व काल में ही इनकी रचना हुई हो । 
नेपाली परम्परा के अनुसार मूल प्रज्ञापारमिता-महायानसूत्र सवा लाख श्लोकों का था 
ओर क्रमश: घटाकर लक्ष, पच्चीस हजार, दस हजार और आठ हजार श्लोकों का सूत्र-ग्रन्थ बना । 
दूसरी परम्परा के अ्रनुसार मूलग्रन्थ आठ हजार श्लोकों का था, जिसे 'अश्रष्टसाहस्ि का प्रज्ञापार- 
मिता, कहते हैं । उसी को बढ़ाकर अनेक परमिता-ग्रन्थ बनाये गये । यह परम्परा अधिक ठीक 
जँचती है । शुआन-च्वांग ने अपने “महाप्रज्ञापारमितासूत्र' में वारह भिन्न-भिन्न प्रज्ञा-पारमिता- 
सूत्रों का अनुवाद किया है । चीनी और तिब्बती-भाषा में इसके और भी अनेंक प्रकार हें, 
जिसमें एक लक्ष इलोकों से लेकर 'एकाक्षरी प्रज्ञापारमिता' भी संगृहीत हैं । संस्क्ृत में ये ग्रन्थ 
उपलब्ध हें-१. शतसाहस्निका प्रज्ञापारमिता, २. पंचविशतिसाहस्िका प्रज्ञापार॒मिता, ३. अरष्ट 
साहस्िका प्रज्ञापारमिता, ४. साध द्विसाहस्लिका प्रज्ञापारमिता, ५. सप्तशतिका प्रज्ञापारमिता 
६. वज्त्रच्छेदिका प्रज्ञापारमिता, ७. अल्पाक्षरा प्रज्ञापारमिता,८. प्रज्ञापारमिताहदयसूत्र । इन सभी 
ग्रन्थों में अष्टसाहसिरिका प्रज्ञापारमितासूत्न ही सबसे प्राचीनतम है, जिसका वर्णन हम यहाँ करेंगे । 
भ्रष्टसाहस्रिका प्रज्ापारसिता--्रन्थ के कुल बत्तीस परिवत्त हैं । प्रथम परिवत्तं का नाम 
है सर्वाकारज्ञताचर्या-परिवत्तं । ग्रन्थ का प्रारम्भ इस प्रकार होता है--'ऐसा मेंने सुना । एक 
समय भगवान्‌ राजगृह में गृध्नकूट पर साधंत्रयोदशशत अहंतों से परिवारित हो विराजमान थे। 
उस सभा में आयुष्मान्‌ आनन्द को छोड़कर, शेष सभी अहंत्‌ क्ृतकृत्य थे । उस सभा में भगवान्‌ ने 
आयष्मान्‌ सुभूति से कहा--हे सुभूति ! तुम्हें बोधिसत्त्व महासत्त्वों की प्रज्ञापारमिता की पूर्णता 
के बारे में प्रतिभान हो ।” भगवान्‌ के इस वचन को सुनकर आयुष्मान्‌ शारिपुत्त के मन में 
सन्देह हुआ--क्या स्थविर सुभूति अपने सामर्थ्य से यह प्रतिभान करेंगे या ब॒ूद्धानुभाव से ? 
स्थविर सुभूति ने उनके मन की बात बुद्धानुभाव से जानकर कहा---“आयष्मान्‌ शारिपुत्न ! जो 
कुछ भी श्रावक भाषण करते हें, उपदेश करते हैं, या प्रकाशन करते हैं, वह सवंथा तथागत का : 
ही पुरुषकार है; क्योंकि हे शारिपुत्न ! धर्मता के अविलोम जो कुछ श्रावक कहेंगे, वह बुद्धानुभाव 
ही है, बुद्धों से ही प्रथम उपदिष्ट है ।” 
तब आयुष्मान्‌ सुभूति ने भगवान्‌ को अंजलिबद्ध होकर कहा-“भगवन्‌ ! बोधिसत्त्व- 
बोधिसत्त्व और प्रज्ञापार्रमिता-प्रज्ञापारमिता, ऐसा कहा जाता है; किन्तु भगवन्‌ ! किस धर्म का * 
सह अधिवचन है ? में ऐसे किसी धर्म को नहीं देखता हूं, न जानता हूँ, जिसे में बोधिसत्त्व कह 
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सक्‌ या जिसे प्रज्ञापारमिता कह सक्‌ ।” ऐसा होने पर भी चित्त में विषाद न लाकर प्रज्ञापारमिता 
की भावना करते हुए भी, बोधिसत्त्व को चाहिए कि वह बोधिचित्त को परमार्थत:ः न माने; 
क्योंकि वह चित्त अचित्त है; चित्त की प्रकृति प्रभास्वर है । ('तत्कस्य हेतो: ? तथाहि तच्चित्त- 
मचित्तं प्रक्ृतिश्चित्तस्य प्रभास्वरा') । 
तब शारिपुत्न ने कहा--“क्या आयुष्मन्‌ सुभूति ! ऐसा भी कोई चित्त है, जो अचित्त 
हो ? ” सुभूति ने कहा--“क्या आयुष्मन्‌ शारिपुत्र ! जो अचित्तता है, उस अचित्तता में अ्स्तिता 
या नास्तिता की उपलब्धि होती है ? ” 
शारिपुत्र ने कहा---“नहीं । आयुष्मन्‌ ! यह “अचित्तता' क्‍या है ?” 
सुभूति ने कहा--“आ्रायुष्मन्‌ू । यह अचित्तता अविकार अविकल्प है ।” ('“अविकारा- 
युष्मन्‌ अ्रविकल्पा5चित्तता ) । 
सुभूति का वचन सुनकर शारिपुत्न ने साधुवाद किया कि है आयष्मन्‌ ! श्रावकभमि में 
भी, प्रत्येकबुद्धभूमि में भी और वोधिसत्त्वभूमि में भी जो शिक्षा-काय है, उसे इसी प्रज्ञापारिमता 
का प्रवत्तंन करना चाहिए । इसी प्रज्ञापारमिता में सर्वबोधिसत्त्व-धर्म उपदिष्ट हें । उपायकौशल्य 


से इसी का योग करणीय है । ः 
तब सुभूति ने भगवान्‌ से फिर कहा-“भगवन्‌ ! में बोधिसत्त्व का कोई नामधेय भी नहीं 


जान सकता हूँ ; क्योंकि नामघेय भी अ्रविद्यमान है । वह न स्थित है, न श्रस्थित है; न विष्ठित 
है, न अविष्ठित है । और, यह भी है भगवन्‌ ! कि प्रज्ञापारमिता में विचरण करते हुए बोधिसत्त्व 
को न रूप में, न वेदना में, न संज्ञा में, न संस्कार में, न विज्ञान में स्थित होना चाहिए । क्योंकि, 
वह यदि रूप में स्थित होता है, तो रूपाभिसंस्कार में ही स्थित होता है, प्रज्ञापा रमिता में स्थित 
नहीं होता । इसलिए, प्रज्ञापारमिता की पूर्ति करने के इच्छुक बोधिसत्त्व को 'सर्वधर्मापरिगृहीत' 
नामक अप्रमाणनियत और अभ्रसाधारण समाधि की प्राप्ति करनी चाहिए। वह रूप का तथा 
संज्ञा, . ... विज्ञान का परिग्रह नहीं करता । यही उसकी प्रज्ञापारमिता है । वह प्रज्ञा को विना 
पर्ण किये अन्तराप रिनिर्वाण को भी प्राप्त नहीं करता, जबतक कि वह दस तथागतबलों से अपरि- 
पूर् हो । यह भी उसकी प्रज्ञापारमिता है। और, यह धर्मता भी है कि रूप रूपस्वभाव से 
विरहित है, वेदना वेदना-स्वभाव से . . . . विज्ञान विज्ञानस्वभाव से विरहित है । प्रज्ञापारमिता 
भी प्रज्ञापारमिता-स्वभाव से विरहित है। सवंज्ञता भी सर्वज्ञता-स्वभाव से विरहित है । लक्षण 
भी लक्षण-स्वभाव से विरहित है । स्वभाव भी स्वभाव से विरहित है ।”' 
* तब आयुष्मान्‌ शारिपुत्न ने सुभूति से प्रश्न किया--“क्या आयुष्मन्‌ ! जो बोधिसत्त्व 
यहाँ शिक्षित होगा, वह सर्वज्ञता को प्राप्त होगा ? ” 

सुभूति ने कहा--“जो बोधिसत्त्व इस प्रज्ञापारमिता में शिक्षित होगा, वह सर्वज्ञता को 
प्राप्त होगा । क्‍यों; हे आयुष्मन्‌ ? सर्वधर्म श्रज्ञात है, श्रनिर्यात है। ऐसा जानने पर बोधिसत्त्व 
सर्वज्ञता के आसन्न होता है। ज॑से-ज॑ से वह सर्वेज्ञता के श्रासन्न होता है, वेसे-वंसे वह सत्त्व- 
परिपाचन, कायचित्तपरिशुद्धि, लक्षणपरिशुद्धि, बुद्धिक्षेत्रशुद्धि और बुद्धों से समवधान करता है। 

इस प्रकार, हे आयुष्मन्‌ ! प्रज्ञापारमिता में विहार करने से सर्वेज्ञता आासन्न होती है ।” 


सप्तम श्र॑ध्याय १५४६ 


तब शारिपुत्र ने भगवान्‌ से प्रशन किया--“भगवन्‌ ! इस प्रकार शिक्षा पानेंवाला 
बोधिसत्त्व किस धर्म में शिक्षा प्राप्त करता है ? ” 


भगवान्‌ ने कहा-“शारिपुत्र ! इस प्रकार शिक्षा पानेवाला किसी भी धर्म में शिक्षा 
नहीं पाता । क्‍यों; हे शारिपुत्त ! धर्म वंसे विद्यमान नहीं हें, जेसे बाल और पृथग्जन उसमें 
अभिनिविष्ट हें ।”! 

शारिपुत्र ने पूछा-भगवन्‌ ! धर्म कसे विद्यमान हें ? भगवान्‌ ने कहा-“जिस प्रकार 
वे संविद्यमान नहीं हें, उस प्रकार वे संविद्यमान हें; श्रविद्यमान हें; इसलिए कहा जाता है कि 
यह अविद्या है । उसमें वाल और पृथगूजन अभिनिविष्ट हें । उन्होंने अविद्य मान सर्वधर्मों की 
कल्पना की है। वे उनकी कल्पना करके दो अन्तों में सक्‍त होते हें; अ्रतीतानागत-5प्रत्युत्पन्न 
धर्मों की कल्पना करते हेँ और नानारूपों में अभिनिविष्ट हैं । इस कारण वे मार्ग को नहीं 
जानते । यथाभूत मार्ग को विना जाने वे त्रधातुक से मुक्त नहीं होंगे, और न वे भूतकोटि को 
जानेंगे । इसलिए वे बाल और पृथगजन हैं । जो बोधिसत्त्व है, वह किसी भी धर्म में अभिनिवेश 
नहीं करता । हे शारिपुत्न ! वह बोधिसत्त्व सर्वज्ञता में भी शिक्षित नहीं होता और इसी कारण 
सर्वंधर्मों में शिक्षित होता है, सर्वज्ञता को प्राप्त होता है ।” 

तब आयुष्मान्‌ सुभूति ने भगवान्‌ से प्रश्न किया--“भ गवन्‌ ! जो ऐसा पूछे कि क्‍या 
मायापुरुष सर्वज्ञता में शिक्षित होगा ? सर्वज्ञता को प्राप्त होगा ? ऐसे पूछे जाने पर क्‍या 
उत्तर दिया जाय ?” 

भगवान्‌ ने कहा--“सुभूति ! में तुमसे ही प्र श्न करता हूँ, क्या वह माया अलग है 
आर रूप अलग है ? संज्ञा. . विज्ञान अलग है और माया अलग है ? ' सुभूति ने कहा--“नहीं 
भगवान्‌ ! रूप ही माया है, माया ही रूप है ।. . . . विज्ञान ही माया है, माया ही विज्ञान है। 
भगवान्‌ ने कहा--“तो क्या सुभूति, यहीं, इन पाँच उपादान-स्कन्धों में ही क्या यह संज्ञा, प्रज्ञप्ति- 
व्यवहार नहीं है कि यह बोधिसत्त्व है ?” सुभूति ने कहा--“भगवन्‌ * ठीक ऐसा ही है । 
भगवान्‌ ने रूपादि को मायोपम कहा है । यह पंचोपादान-स्कन्ध ही मायापुरुष है। किन्तु, 
भगवन्‌ ! नवयानसम्प्रस्थित बोधिसत्त्वों को यह उपदेश सुनकर सनन्‍्त्रास होगा। क्योंकि, 
भगवन्‌ ! फिर बोधिसत्त्व, क्या पदार्थ है ? उसे क्‍यों महासत्त्व कहा जाता है ? ” 

भगवान्‌ ने कहा-“सुभूति ! बोधिसत्त्व पदार्थ अपदार्थ है । सर्वंधर्मों में अ्रसकतता में ही 
यह शिक्षित होता है । उसी से वह सम्यक्‌ सम्बोधि को अभिसम्ब॒द्ध करता है।. बोध्यर्थ से वह 
बोधिसत्त्व महासत्त्व कहा जाता है । महान्‌ सत्त्वराशि में, महान्‌ सत्त्वनिकाय में वह अग्रता को 
प्राप्त करता है, इसलिए वह महासत्त्व है। 

तब शारिपुत्र ने कहा--“भगवन्‌ * में मानता हूँ कि आत्मदुष्टि, सत्त्वदृष्टि, जीव- 
पुदूगल-भव-विभव-उच्छेद-शाश्वत और सत्कायदृष्टि आदि महती दृष्टियों के प्रहाण के लिए 
धर्म का उपदेश करता है, इसलिए बोधिसत्त्व महासत्त्व कहा जाता है।” 


तब सुभूति ने कहा--“भगवन्‌ * बोधिचित्त जो सर्वज्ञताचित्त है, अनास्रव है और 


१६० बौद्ध-धर्म-दर्शन 


सर्वेश्रावकप्रत्येक-बुद्धों के चित्तों से ग्रसाधारण है । ऐसे महान्‌ चित्त में भी अनासक्त और 
अपयपिन्न होने से वह बोधिसत्त्व महासत्त्व कहा जाता है।” 
शारिपुत्न ने पूछा--“भ्रायुष्मन्‌ सुभूति ! क्‍या कारण है कि ऐसे महान्‌ चित्त में भी 
वह अनासक्त और अपर्यापन्न है ? ” 
सुभति ने कहा--“हे शारिपुत्न ! इसलिए कि वह चित्त अचित्त है ।” 
तब पूर्ण मंत्रीयणीपुत्र ने कहा--““भगवन्‌ ! महासन्नाहसन्नद्ध होने से, महायान में 
सम्प्रस्थित होने से सत्त्व महासत्त्व कहा जाता है । 
भगवान्‌ ने कहा--'सुभूते ! यह महासन्नाद्धसम्बद्ध इसलिए है कि उसका ऐसा 
प्रणिधान है--'अश्रप्रमेय सत्त्वों का मुझे परिनिर्वापण करना है ।! वह उन असंख्येय सत्त्वों का 
परिनिर्वापण करता है । वास्तव में सुभते ! ऐसा कोई सत्त्व नहीं है, जो परिनिव॒त्त होया 
परिनिव त्त कराता हो । सुभते ! यह धर्मो की धर्मंता हैं कि सभी मायाधमं हूँ । जिस प्रकार 
कोई यक्ष मायाकार महान्‌ जनकाय का निर्माण करके उसका अन्तर्द्धान करे, लेकिन उससे न 
कोई जन्म पाता है, न मरता है, न नष्ट होता है, न अ्न्तहिंत होता है, उसी प्रकार हे सुभूते ! 
वह वो घिसत्त्व अ्रप्र मेय सत्त्वों को परिनिब्‌ त्त करता है, तथापि न कोई निर्वाण को प्राप्त होता है, 
न कोई निर्वाण का प्रापक है । 
तब सुभूति ने कहा-- “तब तो भगवान्‌ के भाषण का अथ यह है कि बोधिसत्त्व असन्नाह- 
सन्‍नद्ध ही है ? 
भगवान्‌ ने कहा-“ठीक ऐसा ही है, सुभूते ! सर्वज्ञता अक्ृत है, अविक्रत है, अनभि- 
संस्कृत है। वे सत्त्व भी अ्रक्ृृत हैं, श्रविक्ृत हैँ, अनभिसंस्क्ृत हँ; जिनके लिए यह बोधिसत्त्व 
सन्‍नाहसन्नद्ध है। क्‍यों ? निर्माण को प्राप्त होनेवाला और प्रापक ये दोनों धर्म अ्रविद्यमान हैं । 
तब सभति ने भगवान से कहा--“भशणवन्‌ ! महायान-महायान कहते हू । महायान 
क्‍या पदार्थ है ? भगवन ! मैं मानता हा कि श्राकाशसम होने से, अतिमहान्‌ होने से यह महायान 
कहा जाता हैं। इसका न आगम देखा जाता है, न निर्गेम । इसका स्थान संविद्यमान नहीं है । 
इसका पूर्वान्त, मध्यान्‍्त या अपरान्त भी अनुपलब्ध है । यह यान सम है, इसलिए यह 
महायान है । भगवन्‌ ! महायान नाम का कोई पदार्थ नहीं है | बुद्ध यह भी एक नामधेयमात्र हैं, 
बोधिसत्त्व, प्रज्ञापारमिता यह भी नामधेय मात्र है। “" * ******** ” झौर ऐसा क्‍यों ! 
भगवन्‌ ! जब वोधिसत्त्व इन रूपादि धर्मों की प्रज्ञापारमिता से परीक्षा करता है, तब रूप न प्राप्त 
होता है न नष्ट होता है, न वह रूप का उत्पाद देखता है, न विनाश देखता है । ( इसी प्रकार 
अन्य स्कनन्‍्ध भी) क्‍यों ? जो रूप का अनुत्पाद है वह रूप नहीं है, जो रूप का अव्यय है, वह 
भी रूप नहीं है । इस प्रकार से अनुत्पाद और रूप तथा अ्रव्यय और रूप ये दोनों अद्वय हें, 
अद्वेधीकार हैँ । ह 
तब आयुष्मान्‌ शारिपुत्न ने कहा--“'आयुष्मान्‌ सुभूति ! आपकी देशना के अनुसार 
बोधिसत्त्व भी अ्रन॒त्पाद है । ऐसा होने पर वह बोधिसत्त्व दुष्कर चारिका करने के लिए क्‍यों 


उत्साहित होगा ?” 
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आयुष्मान्‌ सुभूति ने कहा--“आयुष्मन्‌ शारिपुत्र ! में नहीं चाहता कि वोधिसत्त्व दुष्कर 
चारिका करें या दुष्कर संज्ञा को प्राप्त करें। दुष्कर संज्ञा से अप्रमेय और असंख्येय सत्त्वों की 
श्र्थ सिद्धि नहीं होती । इसलिए, उस बोधिसत्त्व को स्वेसत्त्वों में सुखसंज्ञा, मातृ-पितृसंज्ञा उत्पन्न 
करनी चाहिए और आत्मविसर्जंज करना चाहिए। ऐसा होने पर आपने जो कहा कि 'क्या 
बोधिसत्त्व अनुत्पाद है ?' तो में फिर से कहता हूँ कि हे आायुष्मन्‌ ! ऐसा ही है; बोधिसत्त्व 
अनुत्पाद है। केवल बोधिसत्त्व ही नहीं; , बोधिसत्त्व-धर्म भी, सर्वज्ञता और सर्वज्ञता-धर्म भी, 
पृथगूजन और प्‌ृथगूजन-धर्म भी अनुत्पाद ही है । 

“आ्रायुष्मन्‌ शारिपुत्न ! यही सर्वधर्मानिश्चित पारमिता है, यही सर्वयानिकी पारमिता है, 
जो 'प्रज्ञापारमिता' है। ऐसी गम्भीर प्रज्ञापारमिता के उपदेश से जिसका चित्त द्विविधा को 
प्राप्त नहीं होता, वही इस गम्भीर प्रज्ञापारमिता को, इस अद्व य-ज्ञान को, प्राप्त करता है ।” 
भगवान्‌ ने और आयुष्मान्‌ शारिपुत्न ने आयुष्मान्‌ सुभूति के इस बुद्धानुभाव से उक्त वचनों का 
साधुवाद से अ्रभिनन्दन किया । 

अष्टसाहसििकाप्रज्ञामारमितासूत्र के इस प्रथम परिवत्तं का संक्षेप यहाँ हमने दिया है । 
विराट प्रज्ञापारमिता में जिन विषयों की चर्चा बार-बार आती है, उनका सारांश इसी परिवत्त 
में आ गया है । व्यवहारसत्य और परमार्थसत्य का एकत्र निरूपण करने से जो कठिनाइयाँ पैदा 
होती हें, उनका प्रत्यय हमें आयुष्मान्‌ शारिपुत्न और सुभूति के इस संवाद में मिलता है । स्थविर- 
वादी सुभूति और शारिपुत्र के ही द्वारा इस चर्चा का किया जाना और भी मार्मिक है। हीनयान 
के अहंतों से ही शुन्यवाद की स्थापना कराने का यह प्रयत्न है । वोंधिसत्त्व, महासत्त्व, महायान 
आदि शब्दों के भिन्न-भिन्न अर्थ इस परिवत्त में बताये गये हँ । अद्वयज्ञान में प्रतिष्ठित होना ही 
बोधिचर्या है। यह अद्वयज्ञान ही प्रज्ञा है। इस सिद्धान्त का प्रथम स्पष्ट दर्शन यहाँ होता है। 
इसी सिद्धान्त को नागाज न आदि आचार्यों ने व्यवस्थित रूप दिया। तिब्बती इतिहासकार 
तारानाथ के अनुसार 'शतसाहस्नरिका प्रज्ञापारमिता नागाजू न की कृति है । यह निश्चित है 
कि नागार्जुन के पहले ही ये ग्रन्थ अस्तित्व में थे | नागाजुं न ने इनपर टीकाएँ अ्रवश्य लिखी हें, 
जो चीनी-भाषा में उपलब्ध हें। नागाजन का ५प्रज्ञापारमितासूत्रशास्त्र' ग्रन्थ 'पंचविंशति- 
साहस्लिका-पारमिता' की ही टीका है । पारमिताशास्त्रों को श्रागें चलकर 'भगवती' यह विशेषण 
भी दिया गया है, जिससे इसकी महत्ता स्पष्ट होती है । 


लंकावतारस्‌त्र 
महायान-बौद्धधर्म प्रमुखतः शुन्यवाद और विज्ञानवाद नाम के दो निकायों में विभकत है। 
प्रज्ञापारमितासूत्र-ग्रन्थों में हमने शून्यवाद-सिद्धान्तत का अवलोकन किया है। विज्ञानवाद 
का प्रारम्भ शून्यवाद के बाद और शून्यवाद की आत्यन्तिकता के विरोध में हुआ । 'लंकावतार- 
सूत्र' नामक वंपुल्य-सूत्रग्रन्थ विज्ञानवाद का मूल ग्रन्थ है। विज्ञान ही सत्य है, विज्ञान से भिन्न 
वस्तु की सत्ता नहीं है। यह इस वाद की मान्यता है । 
२१ 


१६२ बोद्ध-धसं-दर्शन 

लंकावतार-सूत्र के चीनी में तीन भाषान्तर हुए हें । ई० सन्‌ ४४३ में गुणभद्र ने, 
ई० ५१३ में बोधिरुचि ने और ई० ७००-७०४ में शिक्षानन्द ने इसके चीनी-अ्रनुवाद किये 
थे, जो उपलब्ध हे । इस ग्रन्थ का सम्पादन “बुनूयिउ नंजिश्रो' ने क्योटो (जापान) से १६२३ 
ई० में किया है । डॉ० सुजूकी ने इस ग्रन्थ पर विशेष अध्ययनपूर्ण ग्रन्थ भी लिखा है। 

लंकावतारसूत्र का अर्थ है लंकाधीश रावण को सद्धर्म का उपदेश । इस ग्रन्थ के कुल 
दस परिवत्तं हें । प्रथम परिवत्तं में लंका के राक्षसाधिपति रावण का बुद्ध से सम्भाषण है | बोधि- 
सत्त्व महामति के कहने पर रावण भगवान्‌ से धर्म और अ्रधर्म के सम्बन्ध में प्रश्न करता है। 
द्वितीय परिवत्तं में महामति बोधिसत्त्व भगवान्‌ से एक सौ प्रश्न पूछता है । प्रायः ये सभी प्रश्न 
मूल सिद्धान्त से सम्बद्ध हें । निर्वाण, संसार-बन्धन, मुक्ति, आलयविज्ञान, मनोविज्ञान, शून्यता 
आदि गम्भीर विषयों के बारे में; तथा चत्रवरत्ती, माण्डलिक, शाक्यवंश आदि के बारे में भी 
ये प्रश्न हें। तृतीय परिवत्त में कहा गया है कि तथागत ने जिस रात्ति को सम्यक्‌ 
सम्बोधि की प्राप्ति की और जिस रात्नि को महापरिनिर्वाण की प्राप्ति की, उसके बीच उन्होंने 
एक शब्द का भी उच्चारण नहीं किया है । यह भगवान्‌ के उपदेश का लोकोत्तर स्वन्नाव है । 
इसी परिवत्तं में कहा गया है कि जिस प्रकार एक वस्तु के अनेक नाम उपयुक्त होते हें, उसी 
प्रकार बुद्ध के असंख्य नाम हैँ । कोई उन्हें तथागत कहते हें, तो कोई स्वयम्भू, नायक, 
विनायक, परिणायक, बुद्ध, ऋषि, वृषभ, ब्राह्मण, विष्णु, ईश्वर, प्रधान, कपिल, भूतान्त, भास्कर, 
श्ररिष्टनेमि, राम, व्यास, शुक्र, इन्द्र, बलि, वरुण आदि नामों से पुकारते हैँ । उन्हें ही भ्रनि- 
रोधानुत्पाद, शून्यता, तथता, सत्य, धर्मधातु और निर्वाण, ये संज्ञाएँ दी गई हैं । दूसरे से सातवें 
परिवत्तं तक विज्ञानवाद के सूक्ष्म सिद्धान्तों की चर्चा है। अष्टम परिवत्त में मांसाशन का निषेध 
है | हीनयान के विनयपिटक में त्विकोटि-परिशुद्ध मांस का विधान है, किन्तु महायान में मांसाशन 
वर्जित है। इसका प्रथम दर्शन हमें लंकावतारसूत्र में मिलता है। नवम परिवत्त में अनेक 
धारणियों का वर्णन है। अन्तिम दशम परिवत्त में 5८४ ए्लोकों में विज्ञानवाद की विस्तृत 
चर्चा है, जो आगे के दाशंनिक विज्ञानवाद के लिए भित्तिरझूप है। 


दसवें परिवत्तं में कुछ स्थल पर भविष्य के बारे में व्याकरण है । भगवान्‌ कहते हें कि 
उनके परिनिर्वाण के बाद व्यास, कणाद, ऋषभ, कपिल श्रादि उत्पन्न होंगे। निर्वाण के एक सौ 
वर्ष बाद व्यास, कौरव, पाण्डव, राम और मौर्य (चन्द्रगुप्त) होंगे और उनके बाद नन्‍्द, गुप्त 
राज्य करेंगे। उसके बाद स्लेच्छों का राज्य होगा, जब कलियुग का भी प्रारम्भ होगा और 
शासन वृद्धिगत न होगा। अन्य एक स्थल पर पाणिनि, अक्षपाद, बृहस्पति (लोकायत के 
श्राचाय ), कात्यायन, याज्ञवल्क्य, वाल्मीकि, कौटिल्य, आश्वलायन आदि ऋषियों के बारे 
में व्याकरण है । 

इन व्याकरणों से विद्वानों ने निर्णय किया है कि लंकावतार का यह दशम परिवत्तें पीछे 
का, अर्थात्‌ उत्तर-गुप्तकाल का है और उसका विज्ञानवाद-सम्बन्धी भाग योगाचार के संस्थापक 
झ्रार्य मैत्रेयनाथ के समय का, श्रर्थात्‌ चौथी शती का है। 


सप्तम श्रध्याय . १६३ 


अ्रन्य सूत्र--अन्य सूत्र ग्रन्थों में 'समाधिराजसूत्र”' और 'सुवर्णप्रभाससूत्र' ये दो सूत्र 
विशेष महत्त्व के हें। समाधिराज का दूसरा नाम “चन्द्रप्रदीपसूत्र' है । इस ग्रन्थ में योगाचार 
की अनेक समाधियों का वर्णन है । 

'सुवर्णप्रभाससूत्र' में भगवान के धर्मकाय की प्रतिष्ठा है, भ्र्थात्‌ बुद्ध का रूपकाय 
नहीं है, और इसलिए भगवान्‌ के धातु की वस्तुतः उत्पत्ति नहीं है। इसके तीन 
चीनी-अनुवाद उपलब्ध हें। धर्मक्षेम ( सन्‌ ४१४-४३३ ई० ) परमार्थ तथा उनके शिष्य 
( सन्‌ ५५२-५५७ ई० ) ओर इत्सिंग ( सन्‌ ७०३ ई० ) ने सुवर्णप्रभास के चीनी-अनुवाद 
किये थे। महायान देशों में इस ग्रन्थ का बड़ा आदर है । मध्य एशिया में भी इस ग्रन्थ के 

हुकुछ अंश[मिले हैं । 


. अष्टम अध्याय 


महायान-दहॉन की उत्पत्ति और उसके प्रधान आचाये 


पहले हम महायान-धर्म की उत्पत्ति और उसकी कुछ विशेषताञ्ों का उल्लेख कर चुके 

हैं । हमने देखा है कि महायान का हीनयान से मौलिक भेद है । इसके आगम-पग्रन्थ, इसकी 
चर्या, इसका बुद्धवाद, इसका सब कुछ भिन्न है। हम देखेंगे कि इसका दर्शन भी सर्वेथा भिन्न 
है । संक्षेप में महायान की ये विशेषताएँ है--बोधि सत्त्व की कल्पना, बोधि-चित्त ग्रहण, षट्पा र- 
मिता की साधना, दशभूमि, त्विकायवाद और धर्म-शून्यता या तथता । महायानग्रन्थों में हीन- 
यान को श्रावक-यान श्रौर महायान को बोधिसत्त्वयान भी कहते हैं । असंग महायानसूत्रालंकार में 
कहते हैं कि श्रावक-यान में परहितसाध न का प्रयत्न नहीं है, केवल अपने ही मोक्ष का उपाय- 
चिन्तन है । महायात॒ का अ्रनुगमन करनेवाला अपर्यन्त सत्त्वों के समुद्धरण का आशय रखता है, 
ओर इसके लिए बोधिचित्त का समादान करता है । हीनयान का अनुयायी केवल पुद्गल- 
नरात्म्य में प्रतिपन्न है, किन्तु महायान का अनुयायी धर्मनैरात्म्य या धममंशून्यता में भी 
प्रतिपन्न है। महायानी का कहना है कि वह क्लेशावरण और ज्ञेयावरण दोनों को अ्रपनीत 
करता है। उसके अनुसार हीनयानी केवल क्लेशावरण का ही अपनयन करता है। महायान 
का प्रधान आगम प्रज्ञापारमिता है। हमने पिछले अध्याय में देखा है कि इसमों ही सबसे 
पहले शुन्यता के सिद्धान्त का प्रतिपादन है। यही हीनयान से महायानदर्शन को भिन्न 
करने का बीज है । सौत्रान्तिकों के अनुसार महायान की शिक्षा सबसे पहले अष्टसाहस्िका- 
प्रज्ञापारमिता में पाई जाती है। प्रज्ञापारमिताएँ कई हें। इनमें अष्टसाहस्रिका सबसे 
प्राचीन है । इसका समय ईसा से एक शती पूर्व अवश्य होगा । साहस्रिकाएँ महायान कें सबसे 
महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ समझे जाते हैं । महायान-दर्शन के आदि आचार्य नागाजू न ने इनमें से एक का 

भाष्य लिखा था । इस ग्रन्थ को महाप्रज्ञापारमिताशास्त्र कहते हें । 

पहले हमने कहा है कि महायान के संकेत हीनयान में भी पाये जाते हैँ । सर्वास्तिवाद 

का जो अवदान-साहित्य है, उसमें बोधिसत्त्व-यान का पूर्वरूप व्यक्त होता है। दिव्यावदान 
सर्वास्तिवाद का ग्रन्थ है, इसमें पूर्ण की कथा मिलती है । दिव्यावदान में भ्रनुत्तरा सम्यक सम्बोधि 
का भी उल्लेख है । ऐसी अनेक कथाएँ हें, जिनमें दिखाया गया है कि पारमिताओं की साधना 
के लिए उपासक अपने जीवन का भी उत्सर्ग करते हैं, वह ऐहिक या पारलौकिक सुख के लिए 
यत्नशील न होकर श्रनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि के लिए यत्नवान्‌ हैं, जिसमें वह सब जीवों को विमुक्त 
करें | महावश्तु में हम एसे उपासकों का उल्लेख पाते हैं, जो बोधि-चित्त का ग्रहण कर बोधि के 
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लिए चित्त का आवर्जन करते हें । महावस्तुं में तीन यानों का उल्लेख है, जैसे .दिव्यावदान 
में श्रावक-वो धि, प्रत्येक-बोधि और अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि का उल्लेख है । हमने पहले देखा है 
कि इसमें वोधिसत्त्व की चार चर्याओं और दशभूमियों का भी उल्लेख द्वै । किन्तु, यह दश- 
भूमियाँ दशभूमकसूत्र की दशभूमियों से बहुत कम समानता रखती हैं । महावस्तु महासांधिकों 
में लोकोत्त रवादियों का विनय-प्रन्थहै । महासांधिक महायानियों के पूर्ववर्त्ती हें । दशभूमकसूत्र में 
भूमियों के दो विभाग किये गये हैं, पहली ६ भूमियों में बोधिसत्त्व पुदूगल-शून्यता का साक्षात्कार 
करता है (यही श्रावक-बोधि है) तथा अ्रन्तिम ४ भूमियों में धर्मशून्यता का साक्षात्कार 
करता है। अ्रत:, ७वीं भूमि से ही महायान की साधना का आरम्भ होता है। 
हीनयान के साहित्य में भी 'शून्यता' शब्द का प्रयोग पाया जाता है, किन्तु महायान में 
इसका एक नया ही अर्थ है । महायान के त्विकाय में से रूप (या निर्माण)-काय और धर्मकाय 
दिव्यावदान और महावस्तु में भी पाये जाते हैँ । दिव्यावदान में कहा है कि मेने तो भगवत्‌ का 
धर्मकाय देखा है, रूपकाय नहीं । धर्मकाय प्र वचन-काय है । यह बुद्ध का स्वाभाविक काय है । 
किन्तु, महायान में धर्मंकाय का एक भिन्न अर्थ है । व्विकायवाद में हम इसका विस्तृत विवेचन 
कर चुके हें। सर्वास्तिवादी की परिभाषा में बुद्ध में नर्माणिकी ऋद्धि थी । वह अपने सदुश 
अन्यरूप निर्मित कर सकते थे। दिव्यावदान में है कि शाक्यमुनि एक बुद्ध-पिण्डी का निर्माण 
करते हें, किन्तु इन ग्रन्थों में सम्भोगकाय का वर्णन नहीं है । श्रतः, महायान-धर्मं का आरम्भ उस 
समय में हुआ, जब धर्मशन्यता ( "-तथता ) और सम्भोगकाय के विचार पहले-पहल प्रविष्ट 
हुए। धर्मे-शून्यता का नया सिद्धान्त सबसे प्रथम प्रज्ञापारमिता-प्रन्थों में प्रतिपांदित हुआ । 
अष्टसाहसिका में दो कायों का ही वर्णन है, नगाज्‌ न के महाप्र ज्ञापारमिताशास्त्र में भी इन्हीं दो 
कायों का उल्लेख है । ध्रमंकाय के दो अर्थ हँ---१. धर्मों का समूह, २. धर्मंता । योगाचार में 
रूपकाय ओऔदारिक और सूक्ष्म दो प्रकार का है। प्रथम को रूप या निर्माण-काय कहते हैं, 
द्वितीय को सम्भोगकाय कहते हैं । लंकावतारसून्न में सम्भोगकाय को निष्यन्द-बुद्ध या धमंता- 
निष्यन्द-बुद्ध कहते हैं । सूत्रालंकार में निष्यन्द-बुद्ध को सम्भोगकाय और धमरंकाय को स्वाभाविक 
काय कहा है। पंचरविशर्तिसाहस्तरिकाप्रज्ञापारमिता में सम्भोगकाय बूद्ध का सूक्ष्मकाय है, 
जिसके द्वारा बुद्ध बोधिसत्त्वों को उपदेश देते हें। शतसाहजस्लिका में सम्भोगकाय को आसेचनक 
काय कह। है । इसे प्रकृत्यात्मभाव भी कहते हें। यह शरीर तेज का पुज है। इस शरीर के 
प्रत्येक रोमकप से अनन्त रश्मि-राशि नि:ःसृत होती है, जो अनन्त लोकधातु को अवभासित 
करती है । तब बुद्ध अपने प्रकृत्यात्मभाव का देव-मनुष्य को दर्शन कराते हें। सकल लोक- 
धातु के सब सत्त्व शाक्यमुनि बुद्ध को भिक्षुओ्रों तथा बोधिसत्त्वों को प्रज्ञापारमिता का उपदेश 
देते देखते है । | 
श्रतः, पंचविशतिसाहस्नरिका में सबसे प्रथम सम्भोगकाय का उल्लेख पाया जाता है । 

नागाज्‌न के समय तक सम्भोगकाय रूपकाय ( अ्रथवा निर्माणकाय ) से पृथक्‌ नहीं किया 
गया था । उस समय तक इस साम्भोगिक काय को निर्मित मानते थे और इसलिए उसे रूपकाय 
के अन्तगंत मानते थे । दशभूमियों का उल्लेख सबसे पहले महावस्तु में पाया जाता है, 
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तदनन्तर शत और पंचर्विशतिसाहस्निका में । दशभूमकसूत्र, बोधिसत्त्वभूमि, लंकावतार, 
सूत्रालंकार आदि ग्रन्थों में, भूमियों का विकसित रूप पाया जाता है । 

ऊपर के विवरण से स्पष्ट है कि प्रज्ञापारमिता-प्रन्थों में अष्ट और दशसाहस्रिका 
सबसे प्राचीन हैँ । इसके पश्चात्‌ शत और पंचर्विशतिप्रज्ञापारमिता का समय है। यद्यपि 
धमंशून्यता का विचार अष्टसाहस़्लिका में पाया जाता है, तथापि महायान में त्विकाय और 
दशभूमि पंर्चावशति-प्रज्ञापारमिता के पूर्व नहीं पाये जाते । 

अष्टसाहस्रिका आदि प्रज्ञापारमिता-प्रन्थों का मुख्य विचार यह है कि प्रज्ञापारमिता अन्य- 

पारमिताशों की नायिका अ्रथवा पूर्व गमा है । श्रष्टसाहस्रिका पृथ्वी से प्रज्ञापारमिता की तुलना 
करती है, जिसपर अन्य पारमिताशों का अवस्थान है, और जिसपर वह सर्वज्ञता के फल का उत्पाद 
करती है । अ्रत:, प्रज्ञापारभिता सर्वेज्ञ तथागत की उत्पादक है । अ्रन्य पारमिताञों की तरह 
प्रज्ञापारमिता का अभ्यास नहीं किया जाता । यह चित्त की अ्रवस्था है, जिसके होने पर दान- 
पारमिता अ्रलक्षण और निःस्वभाव प्रतीत होती है और ग्राह्य-ग्राहक-विकल्प प्रहीण होता है । 
प्रज्ञापारमिता बताती है कि किसी में अभिनिवेश नहीं होना चाहिए और बोधिसत्त्व को सदा 
इसका ध्यान रखना चाहिए कि पारमिता, समाधि, समापत्ति, फल या बोधिपाक्षिक धर्म 
उपायकौशल्य-मात्र हें । वस्तुत:, इनका कोई स्वभाव नहीं है। प्रज्ञापारमिता-प्रन्थों की शिक्षा है 
कि सब शून्य है, अर्थात्‌ पुद्गल (श्रात्मा) और धर्म द्रव्यसत्स्वभाव नहीं हैँ । इनकी शिक्षा है कि 
विज्ञान श्रौर विज्ञेय (बाह्यार्थ) दोनों का परमार्थतः अस्तित्व नहीं है, केवल संवृतितः है । 
सर्वास्तिवाद पुदूगल-न रात्म्य तो मानता है, किन्तु वह एक नियत संख्या को द्रव्यसत्‌ मानता है । 
किन्तु, महायान के ये ग्रन्थ इन धर्मों को भी निःस्वभाव मानते हैं | धर्म भी संव॒तितः हैं, परमार्थतः 
नहीं । जीवन प्रवाहमात्र है, यह शाश्वत नहीं है श्लौर इसका उच्छेद भी नहीं होता । धर्मों का 
विभाजन करके जब हम देखते हें, तब उन्हें हम निःस्वभाव पाते हैं, वे प्रवाहमात्र हें, जिनमें 
निरन्तर परिवत्तंन होता रहता है; इस प्रवाह का स्वरूप क्‍या है, यह नहीं बताते । 

योगाचार-विज्ञानवादी इस प्रवाह को आलय-विज्ञान कहता है । इस नय में चित्त-चेत्त 
वस्तु सत हैं, बाह्य ग्रप्र ज्नप्तिमात है । आलय-विज्ञान स्त्रोत के रूप में अव्यूपरत प्रर्वात्तत होता है । 
स्रोत का अर्थ हेतु-फल की निरन्तर प्रवृत्ति है। इस विज्ञान की सदा से यह धर्मता रही है 
कि प्रतिक्षण फलोत्पत्ति होती है, और हेतु का विनाश होता है। आलय-विज्ञान में धर्मों का 
निरन्तर स्वरूप-विशेष होता है, और भश्रालय-विज्ञान नवीन धर्म आ्राक्षिप्त करता रहता है । यह 
नित्य व्यापार है, आलय-विज्ञान विज्ञानों का आलय और सव्वंसांक्लेशिक बीजों का संग्रह- 
स्थान है । 

विज्ञानवाद माध्यमिकवाद की प्रतिक्रिया है । जहाँ माध्यमिक विज्ञान को-भी शून्य 
झौर नि:स्वभाव मानता है, वहाँ विज्ञानवाद त्नंधातुक को चित्तमात्र मानता है, उसके अनुसार 
सब शून्य है, केवल विज्ञप्ति वस्तु-सत्‌ है। विज्ञानवाद दशभूमकशास्त्न को अपना आधार 
मानता है, तथापि इस वाद का आरम्भ वस्तुतः श्राचार्य असंग से होता है। माध्यमिकवाद के 


प्रथम आचायें नागाजु न ह । 


अ्रष्टम अध्याय १६७ 


अब हम आगे इन दोनों दर्शनों के प्रधान आचार्यों का संक्षिप्त परिचय देंगे। 
नागाज न-तारानाथ का कहना है, हीनयानवादियों के श्रनुसार शतसाहस्निकाप्रज्ञापार- 
मिता अन्तिम महायान-सूत्र है और इसके रचयिता नागाजू न हँ। प्रज्ञापारमितासूत्रशास्त्र 
अवश्य नागार्जुन का बताया जाता हैं। यह पंचविंशतिसाहलस्िकाश्रज्ञापार॒मिता की टीका है । हो 
सकता है, इसी कारण भूल से नागाज न को शतसाहस्निकाप्रज्ञापारमिता का रचयिता मान 
लिया गया हो । कम-से-कम नागाज न महायान के प्रतिष्ठायक नहीं हैँ; क्‍योंकि इसमें सन्देह 
नहीं कि उनसे बहुत पहले ही महायान-सूत्रों की रचना हो चुकी थी । 
शुआन-च्वांग के अनुसार अ्रश्वघोष, नागाजु न, आयंदेव और कुमारलब्ध (5 कुमार- 
लात ) समकालीन थे | वह इनको बौद्ध जगत्‌ के चार सूर्य मानते हैँ । '“राजतरंगिणी' के अनुसार 
बोधिसत्त्व-नागार्ज न हष्क, जुष्क और कनिष्क के समय में कश्मीर के एकमात्र स्वामी थे। तारा- 
नाथ के अनुसार नागा न, कनिष्क के काल में गंदा हुए थे। नागाजुन का समय द्वितीय 
शताब्दी हो सकता है, किन्तु नागाज न के सम्बन्ध में इतनी कहानियाँ प्रचलित हैँ कि कभी- 
कभी उनके अस्तित्व के बारे में ही सन्देह होने लगता है । कुमारजीव ने ४०५ ई० के लगभग 
चीनी-भाषा में नागाज न की जीवनी का अनुवाद किया था । इसके अनुसार उनका जन्म 
दक्षिण भारत में ब्राह्मण-कुल में हुआ था । वह ज्यौतिष, आयुर्वेद तथा अन्य विद्याओं में 
निपुण थे । वह जादूगर समझे जाते थे । उनकी इतनी प्रसिद्धि हुई कि कई शताब्दी बाद में 
भी अनेक ग्रन्थ उन्हीं के बताये जाते हें । 
नागाजू न का मुख्य ग्रन्थ कारिका या माध्यमिकसूत्र है | इस ग्रन्थ में ४०० कारिकाएँ 
हें। नागाजु न ने इसपर एक टीका लिखी थी। जिसका नाम '“अ्रकुतोभया है । इसका 
केवल तिब्बती-अश्रनुवाद पाया जाता है। बुद्धपालित और भावविवेक ने भी इस ग्रन्थ पर 
टीकाएँ लिखी थीं, किन्तु उनके भी केवल तिब्वती-अनुवाद ही मिलते हैं । केवल चन्द्रकीत्ति 
की 'प्रसन्नपदा' नामक संस्क्ृत-टीका उपलब्ध है । नागाज न ने माध्यमिक सम्प्रदाय की स्थापना 
की । इसे शन्यवाद भी कहते हें । चन्द्रकीत्ति सिद्ध करते हैँ कि माध्यमिक नास्तिक नहीं है। 
नागाजु न संवृतिसत्य और परमार्थसत्य की शिक्षा देते हैं । परमार्थसत्य की दृष्टि से न 
संसार है, न निर्वाण । 
नागाजु न के अन्य ग्रन्थ युक्तिषष्ठिका, शुन्यतासप्तति, प्रतीत्यसम॒त्पादह॒दय, महायान- 
विंशक और विग्रह-व्यावत्तंनी हें । इनके अतिरिक्त भी कई ग्रन्थ हें, जो नागाजू न के बताये 
जाते हैँ । किन्तु, उनके बारे में हम निश्चित रूप से कुछ नहीं कह सकते । धर्मसंग्रह पारि- 
भाषिक शब्दों का एक कोष है । इसे भी नागाजू न का लिखा वताते हैं । इसी प्रकार 'सुहल्लेख' 
के रचयिता भी नागाजुं न कहे जाते हूँ | इत्सिंग ने इसकी बड़ी प्रशंसा की है । उनके समय में 
यह बहुत लोकप्रिय था । उनके अनुसार इसके रचयिता नागाजून थे । चीनियों के अनुसार 
जिस राजा को यह लेख लिखा गया था, वह शातवाहन था। तिब्बतियों के अनुसार वह 
उदयन था । माध्यमिक के अन्य प्रसिद्ध आचायें देव या आयेदेव बुद्धपालित, चन्द्रकीत्ति और 
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शान्तिदेव हैं । चन्द्रकीत्ति छठीं शताब्दी के हे । यह मध्यमकावतार और प्रसन्नपदा के रचयिता हें । 
नागाजु न के वाद का विस्तृत परिचय इस ग्रन्थ के चतुर्थ खण्ड में देंगे । 
झ्रायंदेव--नागाजु न के शिष्य आर्यदेव भी एक प्रसिद्ध शास्त्रकार हो गये हें। इन्हें 
देव, काणदेव या नीलनेत्न भी कहते हैं । शआन-च्वांग के श्रनूसार यह सिंहल देश से आये थे । 
कुमारजीव ने इनकी जीवनी का अनुवाद चीनी-भाषा में किया था। आर्यदेव का सबसे प्रसिद्ध 
ग्रन्थ चतु:ःशतक है । इसमें ४०० कारिकाएँ हैं। चन्द्रकीत्ति के ग्रन्थ में शतक या शतक- 
शास्त्र के नाम से इसका उल्लेख है । शुआन-च्वांग ने इसका चीनी-भाषा में अनुवाद किया था । 
इनका एक दूसरा ग्रन्थ “चित्तविशुद्धिप्रकरण” बताया जाता है । इसके कुछ ही भाग मिले हैं । 
विण्टरनित्ज को इसमें सन्‍्देह है, कि यह ग्रन्थ आार्यदेव का है । चीनी-त्रिपिटक में दो ग्रन्थ हैं, 
जिनका अनुवाद बोधिसत्त्व (सन्‌ ४५०८-५३४५ ई०) ने किया है और जो आर्यदेव के बताये 
जाते हैं । श्रायंदेव का एक ग्रन्थ “मष्टि-प्रकरण' है, जिसके संस्क्ृत-पाठ का निर्माण टॉमस ने 
चीनी और तिब्बती-भ्रनुवादों को सहायता से किया है । 
असंग, वसुबन्धु--श्रवतक यह समझा जाता था कि योगाचार-विज्ञानवाद के प्रतिष्ठापक 
आर्यासंग थे । परम्परा के अनुसार, अनागत बुद्ध मंत्रेय ने तुषित-लोक में अ्रसंग के कई ग्रन्थ 
प्रकाशित किये थे | किन्तु, अब इस लोककथा का व्याख्यान इस प्रकार किया जाता है कि जिन 
ग्रन्थों के सम्बन्ध में ऐसी उवित है, वह वस्तुतः असंग के गरु मंत्रेयनाथ की रचना है । अ्रब 
इसकी अधिक सम्भावना है कि मंत्रेयनाथ योगाचार-मतवाद के प्रतिष्ठापक थे । कम-से-कम अब 
यह निश्चित हो गया है कि 'अ्रभिसमयालंकारकारिका  मंत्रेयनाथ की क्ृति है । यह ग्रन्थ पंच- 
विशतिसाहल्लिकाप्रज्ञापारमितासूत्र की टीका है। यह टीका योगाचार की दृष्टि से लिखी 
गई है | विण्टरनित्ज का कहना है कि महायानसूत्रालंकार के भी रचयिता सम्भवत: मैत्रेय- 
नाथ थे । सिलवाँ लेवी ने इस ग्रन्थ का सम्पादन और अनुवाद किया है । उनका मत है कि यह 
ग्रन्थ असंग का है। एक और ग्रन्थ 'योगाचारभूमिशास्त्न' या 'सप्तदशभूमिशास्त्र' है, जिसका केवल 
एक भाग, अर्थात्‌ बोधिसत्त्वभूमि संस्क्रत में मिलता है । इसके सम्बन्ध में भी कहा जाता है कि 
मैत्रेय नों इसको असंग के लिए प्रकाशित किया था। विण्टरनित्ज का कहना है कि यह भी 
प्राय: मैत्रेयनाथ की रचना है। किन्तु, तिव्बती-लेख इस ग्रन्थ को असंग का बताते हैं । शुआन- 
च्वांग का भी यही मत है । जो कुछ हो, इसमें तनिक भी सन्देह नहीं कि योगाचार-विज्ञानवाद 
के आचार्य के रूप में मंत्रेयनाथ की अपेक्षा असंग की अधिक प्रसिद्धि है। इनके ग्रन्थों का परिचय 
चीनी-अ्नुवादों से मिलता है--महायानसम्परिग्रह, जिसका अनुवाद परमार्थ ने किया; प्रकरण- 
आर्यवाचा, महायानाभिधमं-संगीतिशास्त्र, जिसका अ्रनुवाद शुआन-च्वांग ने किया, वज्नच्छेदिका 
की टीका, जिसका अनुवाद धमंगुप्त ने किया । 
असंग तीन भाई थे । असंग ही सबसे बड़े थे। इनका जन्म पुरुषपुर (पेशावर) में 
ब्राह्म ण-कुल में हुआ था । इनका गोत्न कौशिक था । इनसे छोटे वसुबन्धु थे । बौद्ध-साहित्य में 
इनका ऊँचा स्थान है । आरम्भ में दोनों भाई सर्वास्तिवाद के अनुयायी थे। अ्रभिधर्मकोश के 
देखने से मालूम होता है, कि वसुबन्धु स्वतन्त्र विचारक थे । किन्तु, उनका झुकाव सौत्रान्तिक 
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मतवाद की ओर था । पीछे से असंग ने महायान-धर्मं स्वीकार कर लिया और उनकी प्रेरणा से 
वसुबन्धु भी महायान के माननेवाले हो गये । 

ताकाकूसू के अ्रनुसार वसुबन्धु का काल ४२० ई० और ४५०० ई० के बीच है । 
बोगिहारा वसुबन्धु का समय ३६० ई० और ४७० ई० के बीच तथा अ्रसंग का ३७४५ ई० 
भर ४५० ई० के बीच निर्धारित करते हें । सिलवाँ लेवी के अनुसार अ्रसंग का काल !५्वीं 
शताब्दी का पूर्वाद्धंभाग है । किन्तु एन्‌० पेरी ने यह सिद्ध करने की चेष्टा की है कि वसुबन्धु का 
जन्म ३५० ई० के लगभग हुआ । इससे विण्टरनित्ज दोनों भाइयों का समय चोथी शताब्दी 
मानते हैं । 

परमार्थ ने वसुबन्धु की जीवनी लिखी थी । परमार्थ का समय '४६६-५६६ ई० है । 
ताकाकूसू ने चीनी से इसका अनुवाद किया हैं। तारानाथ के इतिहास में वसुबन्धु की 
जीवनी मिलती है, किन्तु यह प्रामाणिक नहीं है। वसुबन्धु का सबसे प्रसिद्ध ग्रन्थ अभिधर्म- 
कोश है । इसके चीनी और तिव्बती-प्रनुवाद उपलब्ध हैं । लुई द ला वली पूर्से ने चीनी से 
फ्रेंच में अनुवाद किया । राहुल सांकृत्यायन तिव्ब॒त से मूल संस्क्ृत-ग्रन्थ का फोटो लाये थे । 
जायसवाल-शोध-प्रतिष्ठान, पटना की ओर से मूल ग्रन्थ के प्रकाशित करने की व्यवस्था की जा 
रही है । चीनी-भाषा में इस ग्रन्थ के दो अनुवाद हें--एक परमार्थ का, दूसरा शुआन-च्वांग का । 
परमार्थ का अभ्रनुवाद सन्‌ ५६३६० का है। इस ग्रन्थ में ६०० कारिकाएँ हैं और वसुवन्धु ने - 
इसका स्वयं भाष्य लिखा है। इस ग्रन्थ का बौद्ध जगत्‌ पर बड़ा व्यापक प्रभाव पड़ा। सब 
निकायों में तथा सर्वत्र इसका आदर हुआ । इसने बहुत शीघ्र अन्य प्राचीन ग्रन्थों का स्थान 
ले लिया। यह बड़े महत्त्व का ग्रन्थ है। वसुबन्धु के अनुसार अभिधर्मकोश में वभाषिक- 
सिद्धान्त का निरूपण कश्मीर-नय से किया गया है । कोश के प्रकाशित होने पर सर्वास्तिवाद 
के प्राचीन ग्रन्थों (अभिधर्म और विभाषा) का महत्त्व घट गया । कोश में वभाषिक-सौत्नान्तिक 
का विवाद भी दिया गया है; अन्त में ग्रन्थकार अपना मत भी देते हें । कोश में अन्य ग्रन्थों 
से उद्धरण भी दिये गये हें। इस प्रकार, प्राचीन साहित्य के अध्ययन के लिए भी कोश का 
बड़ा मूल्य है । 

अभिधर्मकोश पर कई टीकाएँ लिखी गई थीं, किक्तु केवल यशोमित्र की 'स्फूटार्था' 
व्याख्या पाई जाती है। इसका सम्पादन बोगिहारा ने जापान से किया है । कलकत्ता से देव- 
नागरी अक्षरों में यह ग्रन्थ प्रकाशित किया जा रहा है । दिड-नाग, स्थिरमति, गुणमति आदि ने 
भी कोश पर टीकाएँ लिखी हँ--मर्मप्रदीप, तत्त्वार्थंटीका, लक्षणानसार आदि । चीनी-भाषा 
में भी कोश पर कई टीकाएँ हैं । 

संघभद्र ने न्‍्यायानुसार नाम का अभिधमंशास्त्न वसुवन्धु के मत का खण्डन करने तथा 
यह बताने के लिए लिखा कि कहाँ वसुबन्धु शास्त्र से व्यावृत्त करते हैँ; न्‍्यायानुसार अभिधमंकोश 
की आलोचनात्मक टीका है । जहाँ-जहाँ वसुबन्धु का भाष्य वेभाषिक मत का विरोध करता है, 
वहाँ-वहाँ न्‍्यायानुसार उसका खण्डन करता है । 
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वृद्धावस्था में वसुबन्धु ने असंग के प्रभाव से महायान-धर्म स्वीकार किया और 
विशतिका और त्रिंशिका नामक प्रसिद्ध ग्रन्थ रचे । यह विज्ञानवाद के ग्रन्थ हैं । विंशतिका पर 
वसुबन्धु ने अपनी वृत्ति लिखी । त्विंशिका पर १० टठीकाएँ थीं । इनमें से केवल स्थिरमति की 
टीका उपलब्ध है | शुआन-च्वाडः ने द्विंशिका पर “विज्ञप्तिमात्नतासिद्धि' नामक ग्रन्थ चीनी- 
भाषा में लिखा । पूरे ने इस ग्रन्थ का फ़्रेंच में अनुवाद प्रकाशित किया है । यह ग्रन्थ बड़े महत्त्व 
का है; क्योंकि इसमें त्िंशिका के सब टीकाकारों के मत का निरूपण है और धर्मपाल की टीका 
भी सन्निविष्ट है । 
वसुबन्धु ने अ्रन्य भी ग्रन्थ लिखे थे, जो श्रप्राप्त हँ। विश्वभारती से द्विस्वभाव-निर्देश 
नाम का ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है । इसके रचयिता वसश्चुबन्ध बताये जाते हैं । वसुबन्ध के कुछ अन्य 
ग्रन्थ यह हे--पंचस्कन्ध्रप्रकरण, व्याख्यायक्ति और कर्म पिद्धिप्रकरण । वस॒वन्ध की मत्य 
८० वर्ष की अवस्था में श्रयोध्या में हुई । इस ग्रन्थ के चतुर्थ खण्ड में हम असंग के विज्ञानवाद 
का, वसुबन्धु के वैभाषिकवाद तथा विज्ञानवाद का विस्तृत परिचय देंगे । 
दिलनग, धर्मकीर्ति और अन्य आचएये--आराचार्य असंग और वसुबन्ध के दो प्रधान 
शिष्य दिकछनाग ( या दिग्ताग ) और स्थिरमति थे । स्थिरमति माध्यमिक और विज्ञानवाद के 
बीच की कड़ी हँ। विज्ञानवाद की दूपरी शारू तिष्ठापक दिड्ा नाग हैं । इस शाखा का 
माध्यमिक से सर्वेथा विच्छेद हो गया । इस शाखा का केन्द्र नालन्दा था । दिडहू नाग बौद्धन्याय 
के प्रतिष्ठापक माने जाते हैँ । भारतीय दर्शन में इनका ऊँचा स्थान है। इनके ग्रन्धों में न्‍्याय- 
के प्रवेश, श्रालम्बन-परीक्षा प्राप्त हेँ । इनके प्रसिद्ध ग्रन्‍ ।णसमच्चय' का प्रत्यक्ष परिच्छेद भी 
प्रकाशित हो चुका है। श्रन्य ग्रन्थों के भी तिब्बती अनुवाद उपलब्ध दिलूनाग के पश्चात्‌ 
धमंकीत्ति (सन्‌ ६७५-७०० ई० ) हुए, जिनका न्यायबिन्दु, हेतुविन्दु और प्रमाणवात्तिक संस्कृत 
में उपलब्ध हैँ । शआन-च्वांग ने नालन्दा-संघाराम में अध्ययन किया था और शीलभद्र उनके 
श्राचार्य थे । विज्ञानवाद के अन्य शआ्राचार्य जयसेन तथा चन्द्रगोमिन्‌ ( सातवीं शती ) थे। यह 
एक प्रसिद्ध वयाकरण, दार्शनिक और कवि थे | तारानाथ के अ्रनुसार चन्द्रगोमिन्‌ ने श्रनेक 
सतोत़ और श्रन्य ग्रस्थ रचे । यह असन्दिग्ध है कि सातवीं शती में विज्ञानवाद का बड़ा प्रभाव 
था। पीछे के माध्यमिक आचार्यों का विज्ञानवाद के आचार्यों से बड़ा शास्त्रार्थ होता था। 
यद्यपि माध्यमिक विज्ञानवादियों के पूर्ववर्त्ती हे, तथापि बौद्धधर्म के तिब्वती और चीनी-इतिहासों 
में योगाचार-विज्ञानवाद को प्रायः हीनयान और माध्यमिक के बीच की कड़ी माना गया है। 
उनके अनुसार माध्यमिकों का वाद पूर्ण हे । 
नालन्दा के एक प्रसिद्ध आचाय॑ धर्मपाल थे, जिन्होंने त्विंशिका पर टीका लिखी थी । 
इनके शिष्य चन्द्रकीत्ति ने माध्यमिक दर्शन पर अनेक ग्रन्थ लिखे। चन्द्रकीत्ति ने बुधपालित 
भर भव्य के शिष्य कमलबूद्धि से नागाजुंन के ग्रन्थों का अध्ययन किया था। बुधपालित 
प्रासंगिक-निकाय के प्रतिष्ठापक हें और भावविवेक ( भव्य ) ने स्वतन्त्र निकाय की स्थापना की 
थी । इनके ग्रन्थों के केवल तिव्वती-अनुवाद मिलते हैं । चन्द्रकीत्ति का मुख्य ग्रन्थ मध्यमकावतार 
है। मूल मध्यमककारिका पर श्रसन्नपदा नाम की टीका भी चन्द्रकीति की है । इन्होंने चतु :- 





००० -। 
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शतिका पर भी एक टीका लिखी, जो वहुत प्रसिद्ध है । ये ग्रन्थ चन्द्रकीत्ति की श्रपूर्व विद्वत्ता 
के प्रमाण हें । 
हान्तिदे4--शान्तिदेव सातवीं शताब्दी में हुए। तारानाथ के श्रनुसार शान्तिदेव का 
जन्म सीराष्ट्र (+- वत्तंमान गुजरात) में हुआ था, और वह श्रीहर्ष के पुत्र शील के समकालीन थे । 
परन्तु, भारतीय अथवा चीनी-लेखों में अथवा शील किसी अन्य नाम के पुत्त का पता नहीं 
चलता । शान्तिदेव राजपुत्र था, पर तारा की प्रेरणा से उसने राज्य का परित्याग किया । कहा 
जाता है कि स्वयं बोधिसत्त्व मंजुश्री ने योगी के रूप में उसको दीक्षा दी और अन्त में वह भिक्ष्‌ 
हो गया । 
तारानाथ के अनुसार शान्तिदेव बोधिचर्यावतार, सूत्र समुच्चय और शिक्षासमुच्चय के 
रचयिता थे । वोधिचर्यावतार औरों से पीछे लिखी गई | शिक्षासमुच्चय की जो हस्तलिखित 
प्रतियाँ प्राप्त हुई हैं, उनमें ग्रन्थकार का नाम नहीं पाया जाता है, पर तंजोर-इण्डेक्स ३१ 
के अनुसार शान्तिदेव ही इस ग्रन्थ के रचत्यिता हें । महायान-धर्म के विद्वान्‌ दीपंकर श्रीज्ञान 
(अतीश) इस उद्ति की पुष्टि करते हैँ । शिक्षासमुज्चय के अनेक अंशों का उद्धरण उन्होंने 
किया है और इस ग्रन्थ को वह शान्तिदेव की ही कृति समझते थे । 
बोधिचर्यावतार के टीकाकार प्रज्ञाकरमति भी शान्तिदेव को ही शिक्षासमुच्चय तथा 
बोधिचर्यावतार का ग्रन्थकार मानते हैं । दोनों ग्रन्थ एक ही व्यक्ति की क्ृतियाँ हें । इसका अन्त- 
रंग प्रमाण भी है । दोनों ग्रन्थों में कई एलोक सामान्य हें। इसके श्रतिरिक्त बोधिचर्यावतार 
(पंचम परिच्छेद, श्लोक १०५, १०६) में शिक्षासमुच्चय अथवा सूत्र समुच्चय के बारम्बार 
अभ्यास करने का आदेश किया गया है : 
शिक्षासमुच्चयोध्च॒दयं द्रष्टव्यद्ज पुनः पुत्र: | 
घिल्तरेण सदाचारों यस्मत्तत्र प्रदर्शित: ॥॥ 
संक्षेणाथवा. तावत्पवयत्यूच्नसमुच्चयम्‌ । 
यदि शिक्षासमुच्चय के रचियता बोधिचर्यावतार के रचियता से भिन्न होते, तो यह मानना 
पड़ता कि एक ने दूसरे के श्लोकों की चोरी की है और उस अवस्था में जिस ग्रन्थ से चोरी 
की गई है, उस ग्रन्थ का उल्लेख नहीं पाया जाता । 
ग्रत: स्पष्ट है, दोनों ग्रन्थों के कर्त्ता शान्तिदेव ही हैँ । प्रज्ञाकरमति अपनी बोधि- 
चर्यावतारपंजिका में ऊपर उद्धत किये हुए श्लोकों की टीका में लिखते हे-- 
शिक्षासमच्चग्रोषपि स्वय्सेभिरेव छत: । तदा चानासन्तकदेदशनां वा समुच्चय एभिरेव कृत: । 
बोधिचर्यावतार में आर्य नागाज न द्वारा लिखे हुए एक दूसरे सूृत्नसमृच्चय का उल्लेख 
पाया जाता है--- 
आायनाणाजु नाव द्वितीय च प्रयत्नतः । 
प्रज्ञाकरमति के श्रनुसार॒ आये नागाज न के लिखे हुए शिक्षासमुच्चय और सूत्र- 
समुच्चय हें । 


१७२ बौद्ध-धर्मं-दर्शं न 


टीका--आर्यनाग्ज नपादनिंबद्ध॑ द्वितीयं शिक्षासमुच्चयं सूत्रसमुच्चयं च पद्येत्‌ 
प्रयत्नतः आदर तः । 

पर, यह अर्थ उपयुक्त नहीं प्रतीत होता है। 'द्वितीयं' से द्वितीय सूत्रसमुच्चय से 
तात्पय॑ है; क्योंकि श्लोक के प्र थम पाद में सूत्रसमुच्चय का ही उल्लेख है । 

करन साहब के अनुसार दोनों ग्रन्थ नागाज्‌ न के हैं | (मंनुअल आव इण्डियन बुद्धिज्म, 
पुृ० १२७, नोट ५ ) 

सी० बेण्डल साहब इसका अर्थ इस प्रकार लगाते हें--- 

श्रार्य नागाज न-रचित सूत्रसमुच्चय अ्रवश्य द्रष्टव्य है। यह श्रामणेर का द्वितीय 
अभ्यास है। (शिक्षासमुच्चय, सी० बेण्डल द्वारा रचित, १ विब्लिओथिका ब्॒‌ द्विका, पृ० ४ के 
सामने, नोट २) 

इस अर्थ के अनुसार शान्तिदेव अपने रचे किसी सूत्रसमुच्चय का उल्लेख नहीं करते । 
वास्तव में, यह निर्णय करना कि कौन-सा शअ्रर्थ ठीक है, अ्रसम्भव-सा है । नागार्ज न ने यदि 
इन नामों के कोई ग्रन्थ लिखे भी हों, तो वे उपलब्ध नहीं । शान्तिदेव ने यदि सूत्रसमुच्चय 
नामक ग्रन्थ रचा भी हो, तो उसकी कोई प्रति नहीं मिलती, तंजोर-इण्डेक्स (बर्लिन की प्रति, जो 
कि इण्डिया श्रॉफिस द्वारा प्रमाणित है) में शान्तिदेव के एक चौथे ग्रन्थ का उल्लेख है। इसका 
नाम शारिपुत्न-अ्रष्टक है, पर यह सन्दिग्ध है । 

शिक्षासमुच्चय का सम्पादन सी० बेण्डल महाशय द्वारा सेण्ट पीटसंबर्ग की रूसी 
बिव्लिश्रोथिका बुद्धिका-ग्रन्थ माला में सन्‌ १८६७ ई० में हुआ | दूसरा संस्करण सन्‌१६०२ ई० में 
हुआ । इसका अ्रगरेजी-अ्रनुवाद सी ० बेण्डल तथा डब्ल्यू० एच्‌० डी० राउज द्वारा हुआ है और 
सन्‌ १६२२ ई० में इण्डियन टेक्स्ट सिरीज में प्रकाशित हुआ है । 

इस पुस्तक का तिब्बती भाषा में अनुवाद ८१६ और ८३८ ई० के बीच हुआ था । अनु- 
बाद तीन महाशयों द्वारा हुआ था । इनके नाम ये हें--जिनमित्न, दानशील और एक तिब्बती 
पण्डित ज्ञानसेन | ज्ञानसेन का चित्र तंजोर-इण्डेक्स के उस भाग के आरम्भ में पाया 
जाता है, जिसमें शिक्षासमुच्चय है ( इण्डिया ऑफिस की प्रति )। अ्रन्त के दो अ्रनुवादक 
तिब्बती राजा रत्री-दे-ख्-त्सान (सन्‌ ५१६--5८३८ ई० ) के आाश्चित थे । इससे प्रकट होता है 
कि मूल पुस्तक सन्‌ ८०० ई० से पूर्व लिखी गई । 

शान्तिदेव का दूसरा ग्रन्थ जो प्रकाशित हो चुका है, बोधिचर्यावतार है। रूसी विद्वान 
आ्राइ० पी० मिनायेव ने सबसे प्रथम इसे जापेस्की में प्रकाशित किया था । हरप्रसाद शास्त्री ने 
ब॒द्धिस्ट टेक्स्ट" सोसाइटी के जरनल में पीछे से प्रकाशित किया । 

प्रज्ञाकरमति की टीका (पंजिका ) फ्रेंच-अनुवाद के साथ ला वली पूसें ने बिब्लियोथिका 
इण्डिका में सन्‌ १६०२ ई० में प्रकाशित की । टीका की एक प्रति, जिसमें केवल €वें परिच्छेद की 
टीका थी, पूरे ने लैटिन-अरक्षरों में 'बुद्धि्म सतदी एत मटीरियाँ” १, (लन्दन, लुजाक) में 
प्रकाशित की थी । बोधिचर्यावतार-टिप्पणी नाम की एक हस्तलिखित पोथी मिली है, पर यह 
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खण्डित है । प्रोफेसर सी० वेण्डल को यह पोथी नेपाल-दरवार-लाइब्रेरी में मिली थी । सन्‌१८९३ 
ई० में शास्त्रीजी को पंजिका की एक प्रति मिली थी, यह प्रतिलिपि नेवारी-अ्क्षरों में सन्‌ १०७८ 
ई० में लिखी गई | लेखक का नाम नहीं है, पर प्रज्ञाकरमति टीकाकार को तातपाद कहता है--- 
इससे जान पड़ता है कि वह टीकाकार का शिष्य था। प्रज्ञाकरमति विक्रमशिला-विहार के 
भ्राचाय्यं थे (एस्‌ ०सी० विद्याभूषण-लिखित इण्डियन लॉजिक, पृ ० १५१) और ११वीं शताब्दी 
के ग्रारम्भ में हुए । मिथिला-पअ्रक्ष रों में केवल प्रज्ञापाठपरिच्छेद की टीका की एक प्रति भी 
उसी समय उपलब्ध हुई । 


टोकियो के प्रोफेसर श्रोमिगा का कहना है कि नांजियो के कटलॉग में बोधिचर्यावतार 
की एक भिन्न व्याख्या है। तीन तालपत् मिले, जिनमें शान्तिदेव का जीवन-चरित दिया है । 
(एशियाटिक सोसाइटी झ्रॉव बंगाल के सरकारी संग्रह-नं० ६&६&० में) ये पत्र १४वीं शताब्दी 
में काठमाण्डू में नेवारी-अ्रक्षरों में लिखे गये थे । इसमें लिखा है कि शान्तिदेव किसी राजा के 
पुत्र थे । राजा का नाम मजुवर्मा था । उनकी राजधानी का नाम मिट गया है, पढ़ा नहीं 
जाता । (तारानाथ का कहना है वह सुराष्ट्र के राजा का लड़का था। तारानाथ का समय 
इन तालपत्ोों के समय से पीछे है )। 
शान्तिदेव महायान-धर्म का एक प्रसिद्ध शास्त्रकार हो गया है। दीपंकर (श्रतीश ) 
नागाजू न, आर्यदेव और अश्वघोष के साथ शान्तिदेव का भी नाम लेते हें । 
तारानाथ और अन्य तिव्वती-लेखक शान्तिदेव से भली भाँति परिचित हें । ('शान्तिदेव', 
हरप्रसाद शास्त्री द्वारा लिखित, एण्टीक्वेरी, १६१३, पृ० ४६-५२ ) 
जब उनका युवराज-पद पर अभिषेक हु आ, तब उनकी माता ने बताया कि राज्य केवल 
पाप में हेतु है । माँ ने कहा--तुम वहाँ जाओ, जहाँ बुद्ध और बोधिसत्त्व मिलें | मंजुवज्न के 
पास जाने से तुमको नि:श्रेयस्‌ की प्राप्ति होगी । वह एक हरितवर्ण घोड़े पर सवार होकर 
श्रपने पिता के राज्य से चला गया । कई दिनों तक वह खाना-पीना भूल गया । गहन वन में 
एक सुन्दरी ने उसके घोड़े को पकड़ लिया और उसको उसपर से उतारा । उसने पीने के लिए 
अच्छा पानी दिया, और वकरी का मांस भूजा। उसने कहा कि में मंजुवत्नसमाधि 
की शिष्या हू । शान्तिदेव प्रसन्न हुआ; क्योंकि वह उसी का शिष्य होना चाहता था । १२ वष 
तक वह गुरु के समीप रहा और मंजुश्रीज्ञान का प्रतिलाभ किया । शिक्षा की समाप्ति पर गुरु ने 
मध्यदेश जाने का आदेश किया । वहाँ वह भ्रच लसेन नाम रखकर “राउत' हो गया। देवदारु- 
काष्ठ का एक खड्ग बनवाया और राजा का शी ध्र ही प्रिय हो गया । अन्य राजभृत्य उससे ईर्ष्या 
करने लगे । उन्होंने राजा से निवेदन किया कि इसने देवदारु-व॒ुक्ष का एक खड़ग बनवाया है, 
यह किस प्रकार युद्ध में सेवा कर सकेगा । राजा ने सब राजसमृत्यों के खडगों को देखना 
चाहा । अचलसेन ने कहा कि मेरा खड्ग न देखा जाय । पर राजा ने नहीं माना और अचलसैन 
इस शर्त पर एकान्त में दिखलाने के लिए तेयार हुआ कि वह एक आँख बन्द कर देगा। राजा ने 
ज्योंही खड्ग देखा, उसकी आँख भूमि पर गिर पड़ी । राजा को आश्चयें और प्रसन्नता हुई। 


१७४ बौद्ध-धर्म-दर्श न 


अचलसेन ने खड्ग को पत्थर पर फेंक दिया । नालन्दा गया, और संसार का परित्याग किया। 
शान्तचित्त होने से 'शान्तिदेव” नाम पड़ा । उसने तीनों पिटकों को सुना । उसका नाम भुसुक्कु 
भी पड़ा; क्योंकि--भूञझ्जानोंपि प्रभास्वर:, सुप्तोष्पषि, छुटीं ततो$४पि तदेवेति भुसुकु 
समाधिसमापनन्‍्नत्वात्‌ भुसुझु नामख्याति सह घेडपि । 

नालन्दा के युवकों ने उनके ज्ञान की परीक्षा करने में उत्सुकता दिखाई। नालन्दा की 
प्रथा थी कि प्रतिवर्ष ज्येष्ठ मास के शक्‍लपक्ष में धर्मंकथा होती थी । उन्होंने उनको इसके लिए 
बाध्य किया । नालन्दा-विहार की उत्तर-पूर्व दिशा में एक बड़ी धर्मशाला थी । उस धमंशाला 
में सब पण्डित एकत्र हुए और शान्तिदेव सिंहासन पर ब ठाये गये । उसने तत्काल पूछा--- 


किसाध पठामि अथाएे था, तत्र ऋ परभाथज्नञानवान्‌ ऋषध गणतों इत्यन् 
झ्वए 'न्क आात १०0० कही जा ब्मायुह भाछ. बुआ अत बम लछनपक यक ७ लक तक 
झौणादिकः किः । ऋषिणाः जिनेत प्रोवर्त ऋषणषे । ननु प्रज्ञापरमशितादों सुभत्यादिदेशितं 
न ९ ब्के ७ ७ 
कथमादवंस एत्यन्रोज्यते यचराजायंमनत्रपेण । 
छः च्टक्न सच | क्र टेक कक कि 
यदरथतबद्‌ धर्ंपदापएसाहत न#त्रधातुसक्लशतनचहुण उचच:ः। 
भव भवच्छान्त्यनुशंसद्शक तहतू क्विमाथं विपरीतसन्यथा ॥॥ 


तदाक्ृष्ट झ्रायदिर थाएं सुभ्ृत्यादिदेशनः ठु भूणवदधिष्ठानाशित्यदोष:। 
पण्डित लोग आश्चर्यान्वित हुए और उनसे अथार्ष ग्रन्थ का पाठ सुनाने को कहा। 
उन्होंने विचारा कि स्वरचित तीन ग्रन्थों में से किसका पाठ सुनावे । उन्होंने बोधिचर्यावतार 
को पसन्द किया और पढ़ने लगे-छुगतान्‌ सछुतान सलथमंकायान्‌ . .इत्यादि। लेकिन, जब वह- 
यदा वे भावों नाभावों ऋतेः सन्तिष्ठते पुरः। 


तदान्यग्त्यभावन निरलम्बः प्रज्यास्यात ॥॥ 


ब् / 


पढ़ने लगे, तब भगवान्‌ सन्मख प्रादर्भ त हुए; और शान्तिदेव को स्वर्ग लेगये। पण्डित 
झ्राश्चर्यान्वित हुए । उनकी पढ़-कुटी (स्टूडेण्ट्स कॉटेज) ढढ़ी। वहाँ से तीनों ग्रन्थों 
को ले उन्हें प्रकाशित किया । 
यह वृत्तान्त इन तीन तालपतों से प्राप्त होता है । 
उनके ग्रन्थों से मालूम होता है कि वह माध्यमिक-दर्शन के श्रनुयायी थे । बेण्डल 
का कहना है कि शान्तिदेव के ग्रन्थों में तन्त्र का प्रभाव पाया जाता है। कार्दिये-कृत कंटलॉग 
से पाया जाता है कि शान्तिदेव 'श्रीगृह्मय समाजमहायोगतन्त्र बलिविधि' नामक तान्त्रिक ग्रन्थ के 
रचयिता थे | दरवार-लाइकब्रे री, नेपाल में “चर्याचयंविनिश्चय” नामक तालपत्न से मालूम होता 
है कि भुसुकु ने वज्नरयान के कई ग्रन्थ लिखे, बेंगला में भुसुकु के कई गान बताये जाते हैं। 
एक गान में लिखा कि वह बंगाली थे--- 
४८. रागमल्लारी भुसुकुपादानां-- 
वाजनाव पाड़ी पऊंँशा खालें वाहिउ । 
अग्रदय बंगाल क्‍्लेश लुडिउ ॥ ध्रु०॥ 


भ्रष्टम अध्याय १७४ 


ग्राजि भूसुकु बंगाली भइलि-- 
एने अधरिणी चण्डालि लेलि ॥।श्लु०।॥। 


प्रजापारसिताम्भोधिपरिमसथनातसृतपरितोषितसिद्धाचायं भुसुकुपादो बंगालिका 
व्याजन तसेवार्थ' प्रतिषादयति । क्रज्ञारविन्दकुहर कूदे सद्गुरुचरणोपायन प्रवेशितं तत्रा- 
ननन्‍्दादि दब्दो हीत्यादि अ्क्षरसुखाहय बंगएलेन वाहित इति अ्रभिन्‍नत्वं कृतं । 

यह नगर बंगाल में था । बंगाल मध्यप्रदेश के श्रागें है। शान्तिदेव तराई के जंगलों 
में गये । उनका काल ६४८ ईसवी से 5१६-८३८ ईसवी है, जब कि यह ग्रन्थ तिब्बती-भाषा में 
अनूदित हुआ । भुसुकु द्वारा निम्ित बताये जानेबाले गीत भी इसी समय के होंगे । यद्यपि ये 
बोद्धधर्म के सहजिया-सम्प्रदाय के गीत हैं, जो वज्नयान की एक शाखा है; अथवा उसी का 
पर्याय है । नेपाल की दरबार-लाइब्रेरी में 'बोधिचर्यावतारानुशंस' नाम का एक ग्रन्थ है, जो कि 
बोधिचर्यावतार ही है, केवल उसमें कुछ पद जोड़ दिये गये हें। भुसुकु ने एक दोहे में अपना 
नाम “कण्ट” लिखा है--- 

राउत भणइ कट भुसुकु भणह् कट सअला आइस सहाव । 
ज इतो भूढछ। झइसी भात्ति पुच्छठु सदगुरु पाव ॥। 

हरप्रसाद शास्त्री इस सम्बन्ध में 'दोहा' में कुछ और भी कहना चाहते हें। वासिल- 
जीन का खयाल है कि अपश्चंश में बौद्ध ग्रन्थ थे। तारानाथ का भी यही मत है। नेपाल में 
सन्‌ १८६८-६६ ई० में बेण्डल और मुझको (हरप्रसाद शास्त्री को) 'सुभाषितसंग्रह” नामक ग्रन्थ 
मिला था--बेण्डल ने इसे प्रकाशित किया है । 

इसमें अ्रपभ्रंश के कुछ उद्धरण हैं । सन्‌ १६०७ ई० में मेने (हरप्रसाद शास्त्री ने ) अपभ्रंश 

के कई ग्रन्थ नेपाल में पाये । इसे में (हरप्रसाद शास्त्री ) प्राचीन बंगला कहता हूँ । इसमें 
सन्देह नहीं कि पूर्व भारत में ७वीं, झवीं और €वीं शताब्दी में यही भाषा बोली जाती थी। 

दशम शअ्रध्याय में हम शान्तिदेव के आधार पर बोधिचर्या एवं उनके दर्शन का 
विस्तार देंगे । 

शान्तरक्षित--८वीं शताब्दी में शान्तरक्षित ने तत्त्वसंग्रह नाम के ग्रन्थ की रचना की | 
यह ग्रन्थ कमलशील की टीका के साथ बड़ोदा से प्रकाशित हुआ है । इस ग्रन्थ में स्वातन्त्रिक- 
योगाचार की दृष्टि से बौद्ध तथा अन्य दार्शनिक मतवादों का खण्डन किया है। शानन्‍्तरक्षित 
नालन्दा से तिब्बत गये थे । वहाँ उन्होंने 'सामये” नाम के संघाराम की स्थापना सन्‌ ७४९६ ई० 
में की थी । इनकी मृत्यु तिब्बत में सन्‌ ७६२ ई० में हुई । 


नवभन अध्याय 


माहत्म्य, स्तोत्र, धारणी और तन्‍त्रों फा संक्षिप्त परिचय 


महायान-सूत्र श्ौर पुराणों में बड़ा सादुश्य है । जिस तरह पौराणिक साहित्य में अनेक 
माहात्म्य और स्तोत्र पाये जाते हें, उसी तरह महायान-साहित्य में भी इसी प्रकार की रचनाएँ 
पाई जाती हूँ । स्वयम्भूपुराण, नेपालमाहात्म्य और इसी प्रकार के अन्य ग्रन्थों से हम परिचित 
हैं। स्वयम्भूपुराण में नेपाल के तीर्थ-स्थानों की महिमा वर्णित है। यह ग्रन्थ पुराना नहीं है । 
महावस्तु तथा ललितविस्तर में भी कुछ स्तोत्न पाये जाते हें । मातृचेट के स्तोत्र का हम 
पहले उल्लेख कर चुके हें । 

तिव्बती-श्रनुवाद में नागाजु न का चतु:स्तव मिलता है । सुप्रभातस्तव, लोकेश्वर- 
शतक और परमार्थ नाम संगीति भी प्रसिद्ध हैं । तारा के लिए अनेक स्तोत्न लिखे गये हैं। 
८वीं शताब्दी में इस प्रकार का एक स्तोत्न कश्मीरी कवि सर्वज्ञमित्न ने लिखा था। इसका 
नाम आय्येतारा-स्रग्धरा-स्तोत्न है। 

धारणी का महायान-साहित्य में बड़ा स्थान है । धारणी रक्षा का काम करती है। जो 
कार्य व दिक मन्त्र करते थे, विशेषकर अथवंबेद के, वही कार्य बौद्धधर्म में 'धारणी' करती है । 
सिहल में आज भी कुछ सुन्दर 'सुत्तों से 'परित्त' का काम लेते हें। इसी प्रकार, महायान 
धर्मानुयायी सूत्रों को मन्त्रपदों में परिवत्तित कर देते थे । अ्रल्पाक्षरा प्रज्ञापारमिता (सूत्र ) धा रणी 
का काम करती है । धारणियों में प्राय: बुद्ध, वोधिसत्त्व और ताराशओरों की प्रार्थना होती है | 
धारणी के अन्त में कुछ ऐसे अक्षर होते हैँ, जिनका कोई अर्थ नहीं होता । धारणी के साथ 
कुछ अनुष्ठान भी होते हें । अनावृष्टि, रोग आदि के समय धारणी का प्रयोग होता है। 
पाँच धारणियों का एक संग्रह 'पंचरक्षा' नेपाल में अत्यन्त लोकप्रिय है। इनके नाम इस 
प्रकार हें-महाप्रतिसार, महासहस्रप्रम्दिनी, महामयूरी, महाशीतकर्त्ता, महा (रक्षा) मन्त्रानु- 
सारिणी। महामयूरी को विद्या राज्ञी कहते हें । सपंदंश तथा अन्य रोगों के लिए इसका प्रयोग 
करते हैं । हर्षच्रित में इसका उल्लेख है। 

मन्त्रयान और वज्ञयान महायान की शाखाएँ हें । मन्त्रयान में मन्त्रपदों के द्वारा 
निर्वाण की प्राप्ति होती है । इन मन्त्रपदों में गुह्मशक्ति होती है| वज्यान में मन्त्रों द्वारा तथा 
“वज्ञ! द्वारा निर्वाण का लाभ होता है। शून्य और विज्ञान वज्रतुल्य हें और इसलिए उनका 
विनाश नहीं होता | वज्भयान अ्रद्वेत-दर्शन की शिक्षा देता है । सब सत्त्व वज्-सत्त्व है। 
आऔर एक ही वज्ज-सत्त्व सब जीवों में पाया जाता है । 


नंवम शअ्ध्याय १७७ 


शाक्‍तों के अनुसार त्रिकाय के अतिरिक्त एक सुखकाय भी है। इस महासुख की प्रीति 
एक अनुष्ठान द्वारा होती है। मनन्‍्त्रयान और वज्रयान का साहित्य 'तन्त्र” कहलाता है। कुछ 
महायानसूत्र ऐसे हैं, जिनमें तन्त्र-भाग भी पाया जाता है । बौद्ध तन्त्रों के चार वर्ग हँ--क्रिया- 
तन्त्र, जिसमें मन्दिर-निर्माण, प्रतिमा-प्र तिष्ठा आदि से सम्बन्ध रखनेवाले अनुष्ठान वर्णित हैं; 
चर्यातन्त्र, जिसमें चर्या का वर्णन है; योगतन्त्र, जिसमें योग की क्रिया वर्णित है और अनुत्तरयोग- 
तन्त्र । प्रथम वर्ग का प्रसिद्ध ग्रन्थ आादिकर्मप्रदीप' है, जिसहें गृदह्यसृत्नों तथा कमंप्रदीपों की 
शली में वुद्धत्व की कामना से महायान का ग्रनुसरण करनेवाले 'श्रादिकरमिक बोधिसत्त्व” की दीक्षा 
के नियमों तथा उसकी दिनचर्या बताई गई है। क्रियातन्त्र का दूसरा ग्रन्थ '“अ्रष्टमी-ब्रत- 
विधान' है, जिसमें प्रतिपक्ष की अष्टमी को रहस्यमय मन्त्रों और मुद्राओं के करने का 
अनुष्ठान विहित है । 

तन्त्र-साहित्य में साधनाओं का भी समावेश होता है। साधनाओं में मन्त्रों, मुद्राओ्रों 
आऔर ध्यान के द्वारा अणिमा, लघिमा आदि सिद्धियों के अतिरिक्त सर्वेज्ञता तथा निर्वाण की 
सिद्धि के उपाय बताये गये हूँ | ध्यान के लिए उपास्य देवों का जो वर्णन किया गया है, उसका 
बौद्ध शिल्पियों ने मूत्ति-निर्माण के लिए पर्याप्त उपयोग किया है। इस दृष्टि से 'साधनमाला', 
जिसमें ३१२ साधनाएँ संगृहीत हें, तथा 'साधनसमुच्चय' जैसे ग्रन्थों का बड़ा महत्त्व है । उपास्य 
देवों में ध्यानी बुद्ध तथा उनके कुटुम्ब और तारा आदि देवियाँ भी है । बौद्धों का कामदेव भी है, 
जिसका नाम वज्ञानंग है; और जो मंज्‌ श्री का अवतार है । साधनाओं का मुख्य तात्पयं तन्त्र 
और इन्द्रजाल से है, यद्यपि इनका अधिकार प्राप्त करने के लिए योगाभ्यास, ध्यान, पूजा, म॑त्री, 
करुणा आदि का अनुष्ठान करना आवश्यक वताया गया है । ततारा-साधना” में इन गुणों 
का विस्तृत निरूपण है । साधनाओों का निर्माण-काल ७वीं से ११वीं शताब्दी तक माना 
गया है । कतिपय साधनाओ्रों के प्रणेता तन्त्नों के भी प्रणेता बताये गये हैँ । नागार्ज न ने (माध्यमिक 
सम्प्रदाय के प्रणेता नहीं ) ७वीं शताब्दी में अनेक साधनाओ्रों और तनन्‍्त्रों का प्रणणन किया। 
इनके सम्बन्ध में कहा जाता है कि ये एक साधना भोट देश, अर्थात्‌ तिब्बत से लाये थे। 
इनके अनेक तनन्‍्त्न-ग्रन्थ तंजोर में पाये गये हें। उडिडयान (उड़ीसा) के राजा और 'ज्ञान- 
सिद्धि तथा अनेक अन्य तन्त्न-ग्रन्थों के रचयिता इन्द्रभूति ( ६८७-७१७ ई० ) भी एक साधना 
के प्रणेता बताये जाते हें । इनके समकालीन पद्मवज््र-कृत 'गुह्यसिद्धि' में वज्ञयान की समस्त 
गृह्यक्रियाओं का निरूपण है। इन्द्रभूति के पुत्र पद्मसम्भव लामा-सम्प्रदाय के प्रणेता थे। 
इन्द्रभूति की बहन लक्ष्मीकरा ने अपने ग्रन्थ “अद्वयसिद्धि' में सहजयान के नवीन अद्वत- 
सिद्धान्त का प्रतिपादन किया, जो बंगाल के बाउल लोगों में अब भी प्रचलित है। उसने 
तपस्या, क्रिया तथा मूत्ति पूजा का खण्डन किया, और सर्वंदेवों के निवासस्थान मानव-शरीर का 
ध्यान करने का विधान किया। तन्‍्त्न-लेखकों में 'सहजयोगिनीचिन्ता' आदि अन्य प्रमुख 
लेखिकाओं के अनेक नाम दिखाई देते हैं । 

प्रारम्भिक तन्‍्त्र महायानसूत्रों से बहुत मिलते-जुलते हें। इसमें ७वीं शती में 
प्रणीत 'तथागतगुह्यक' या 'गृह्यसमाज” बड़ा प्रामाणिक ग्रन्थ है। 'पंचकर्म इसी का एक 
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अंश कहा जाता है । यह अनुत्तर योगतन्त्र है । इसमें मुख्य रूप से योगसिद्धि की पाँच भूमियों 
का ही वर्णन है, किन्तु इन भूमियों की प्राप्ति के उपाय मण्डल, यन्त्र, मन्त्र और देवपूजन बताये 
गये हैं। इस ग्रन्थ के पाँच भाग हें। तीसरे भाग के रचयिता शाक्यमित्र ( ८५५०० ) 
तथा शेष ४ भागों के प्रणेता नागाजू न बताये गये हें । 

'मंजुश्रीमूलकल्प' नाम का ग्रन्थ अपने को अवतंसक' के अ्रन्तगंत “महावंपुल्यमहायान- 
सूत्र के रूप में प्रकट करता है । किन्तु, विषय की दृष्टि से यह मन्त्रयान के अन्तर्गत है । 
इसमे शाक्यमुनि ने मंजुश्री को मन्त्र, मुद्रा और मण्डलादि का उपदेश किया है । 'एकल्लवीर- 
चण्डमहारोषणतन्त्न ' में एक ओर महायान-दर्शन के अनुसार प्रतीत्यसमुत्पाद की व्याख्या की 
गई है और दूसरी ओर योगिनियों की साधनाएँ बताई गई हें। “श्रीचक्रसम्भारतन्त्र' में, जो 
केवल तिब्बती-भाषा में उपलब्ध है, महासुख की प्राप्ति के साधन-रूप से मन्त्र, ध्यान आदि का 
निरूपण है और मन्त्रों की प्रतीकात्मक व्याख्या की गई है । 


न्ध् रू हि 


मातान'ाकन्‍्वणयक,. बुक... 


दश्म अध्याय 


महायान में साधना को नई दिज्ला 


महायान में उपदेशकों का अदम्य उत्साह और जीवों की अर्थचर्या की अमिट अभिलाषा 

थी । उनका आदर्श श्रहंत्‌ के समान व्यक्तिगत निःश्रेयस्‌ के लाभ का न था । पूर्णावदान में इस 
नये प्रकार के भिक्षु का चित्न हमको मिलता हैं। यह कथा पालिनिकाय में भी है ( संयुक्त, 

४।६०; मज्मिम, ३।२६७ ) । किन्तु, दिव्यावदान में इसका विकसित रूप मिलता है। दिव्यावदान 
के अनुसार पूर्ण जन्म से ही रूपवान्‌, गौर, सुवर्णवर्ण का था और वह महापुरुष के कुछ लक्षणों 
से समन्वागत था। शाक्यमुनि ने उसकी उपसम्पदा की थी । उसने बुद्ध से संक्षिप्त अववाद 

की देशना चाही । भगवत्‌ ने देशनानन्तर पूछा कि तुम किस जनपद में विहार करोगे ? पूर्ण ने 

कहा--श्रोणापरान्तक में । बुद्ध ने कहा--किन्तु वहाँ के लोग चण्ड हैँ, परुषवाची हैं । यदि 

आक्रोश करें, तुम्हारा अपवाद करें, तो तुम क्या सोचोगे ? पूर्ण ने कहा--में सोचू गा कि वे लोग 
भद्गक हैं, जो मुझे हाथ से नहीं मारते; केवल परुष-वचन कहते हेँ | बुद्ध ने फिर कहा--यदि वह 
हाथ से मारे, तो क्या सोचोगे ? पूर्ण ने कहा कि में सोच्‌गा कि वे लोग भद्रक हैं, जो मुझे 
हाथ से मारते हें, दण्ड से नहीं मारते । बुद्ध ने पुनः पूछा--यदि वे दण्ड से मारें ? पूर्ण ने 
कहा -- तब मैं सोच गा कि भद्र पुरुष हें, जो मेरे प्राण नहीं हर लेते । और यदि वे प्राण हर लें ? 

पूर्ण ने कहा-तब में सोच्‌ गा कि वे भद्रपुरुष हें, जो मुझे इस पूतिकाय (वुर्गेन्धपूर्ण शरीर) से 
अनायास ही विमुख करते हैँ । बुद्ध ने कहहा--साधु-साधु ! इस उपशम से, इस क्षान्तिपारमिता 
से समन्‍्वागत हो, तुम उन चण्ड पुरुषों में विहार कर सकते हो । जाओ पूर्ण ! दूसरों को 
विमुक्त करो । दूसरों को संसार के पार लगाओो । 


पूर्ण का आदर्श अहंत्त्व नहीं है। वह बोधिसत्त्व है, अर्थात्‌ उसका अभिप्राय बोधि की 

प्राप्ति है। वह कुछ लक्षणों से अभ्रन्वित है, सब लक्षणों से नहीं; जंसे बुद्ध होते हें । इससे यह 
सिद्ध होता है कि पूर्ण बोधिचर्या में कुछ उन्नति कर चुका है । उष्णीष, ऊर्णी, उसके लम्बे 
हाथ, सब इसके चिह्न हें । वह क्षान्तिपारमिता से समन्‍्वागत है। जब वह श्रोणापरान्तक में 
उपदेश का कार्य आरम्भ करता है, तब लोग उसके साथ दुष्ट व्यवहार करते हैं । एक लुब्धक, 
जो आ्राखेट के लिए जा रहा था, इस मुण्डित भिक्षु को देखकर, उसे अपशकुन समझा, उसकी 
ओर दौड़ा । पूर्ण ने उससे कहा कि तुम मुझे मारो, हरिण का वध मत करो । यह नवीन 
प्रकार का भिक्षु है, जो धर्म के प्रचार को सबसे अधिक महत्त्व देता है। इसमें सन्देह नहीं कि 
! द्वीनयान के भिक्षुओ्रों में भी इस प्रकार का उत्साह था, जेसे आनन्द में । किन्तु, इस नये भिक्षु 
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की साधना अष्टांगिक मार्ग की नहीं है, पारमिता की है। यह क्षान्तिपारमिता में परिपूर्ण 
है। यह बुद्ध होना चाहता है, अहँत नहीं। जातक की निदान-कथा से मालूम होता है कि 
शाक्यमुनि ने ५४७ जन्मों में पारमिताञ्ों की साधना की थी। बुद्ध होने के पूर्व वे बोधिसत्त्व 
थे । इस चर्या से उन्होंने पुण्य और ज्ञान-सम्भार प्राप्त किया था । वेस्सन्तर जातक में बोधिसत्त्व 
ने अपने शरीर का मांस भी दान में दे दिया था। वे सबके साथ म॑त्नी-भाव रखते थे । वे कहते 
हें--ज से माता अपने एकमात्र पुत्त की रक्षा प्राण देकर भी करती है, उसी प्रकार सब जीवों 
के साथ अप्रमेय ( प्रमाण-रहित ) मंत्री होनी चाहिए। इस नई विचार-प्रणाली के अनुसार 
भिक्षु इस मंत्री-भावना के विना नहीं हो सकता। इस दृष्टि में बुद्ध का पूर्ण वराग्य ही पर्याप्त 
नहीं है, किन्तु बुद्ध की सक्रिय मंत्री भी चाहिए। यह महायान का शआआदर्श है । बोधिसत्त्व संसार 
के जीवों के निस्तार के लिए निर्वाण में प्रवेश को भी स्थगित कर देता है। वह सब जीवों को 
दुःख से विमुक्त करना चाहता है । वह कहता है कि सबका दुःख-सुख वरावर है। मुझे सबका 
पालन आत्मवत्‌ करना चाहिए। जब सबको समान रूप से दुःख और भय श्रप्रिय है, तब 
मुझमें क्या विशेषता है, जो में श्रपनी ही रक्षा करूँ, दूसरों की न करूँ। उसके अहत्त्व 
से क्या लाभ, जो अपने लिए ही अहंत्‌ है? क्या वह राग-विनिर्म क्त है, जो अपने ही 
दुःख-विमोचन का खयाल करता है? जो केवल अपने ही निर्वाण का विचार करता है, 
जो स्वार्थी है, जो सर्वक्लेश-विनिर्म॒क्त है, जो द्वेष और करुणा दोनों से विनिर्म॑ क्त 
है, ऐसा अहंत्‌ कया निर्वाण के मार्ग का पथिक होगा ? हीनयानी व्यर्थ कहते हैं 
कि उनका अरहंत्‌ जीवन्मुक्त है। सच्चा श्रहेत्‌ बोधिसत्त्व है । इनके अनुसार हीनयानियों का 
मोक्ष अरसिक है ( वोधिचर्यावतार, 5।१०८ ) | अहंत्‌ के निर्वाण और बुद्ध के निर्वाण में भी 
भेद हो गया। स्तोत्नकार मातृचेट कहते हें कि जिस प्रकार नील आकाश और रोमकप के 
विवर दोनों आकाश-पधातु हें, किन्तु दोनों में आ्राकाश-पाताल का अन्तर है, उसी प्रकार का 
अन्तर भगवत्‌ के निर्वाण और दूसरों के निर्वाण में है । 


बुद्ध के पुर्वेजन्स 

शाक्यमुनि सर्वज्ञ थे । वे परम कारुणिक थे | जीवों के उद्धार के लिए उन्होंने उस सत्य 
का उद्घाटन किया और उस मार्ग का आ्राविष्कार किया, जिस पर चलकर लोग संसार से मुक्त 
होते हैं । उन्होंने सम्यक्‌ ज्ञान की प्राप्ति कंवल अपने लिए नहीं की, किन्तु अ्रनेक जीवों के 
क्लेश-बन्धन को नष्ट करने के लिए की। इसके विपरीत अ्रहंत्‌ केवल अपने निर्वाण के लिए 
यत्नवान्‌ होता था । अहँत्‌ का आदर बुद्ध के आदर्श की अपेक्षा तुच्छ था। इस विशेषता का 
कारण यह है कि बुद्ध ने पूर्वजन्मों में पुण्यराशि का संचय किया था, और अनन्त ज्ञान प्राप्त 
किया था । भगवान्‌ बुद्ध का जीवनचरित अध्ययन करने से ज्ञात होता है कि वह पू्व॑जन्मों में 
बोधिसत्त्व थे। जातक की निदान-कथा में वर्णित है कि अनेक कल्प व्यतीत हो गये कि 
शाक्यमुनि श्रमरवती नगरी में, एक ब्राह्मण-कुल में, उत्पन्न हुए थे। उनका नाम सुमेध था। 
ब्राल्यकाल में ही उनके माता-पिता का देहान्त हो गया था। सुमेध को वराग्य उत्पन्न हुआ और 
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उसने तापस-प्रत्नज्या की । एक दिन उसने विचार किया कि पुनभंव दुःख है; में उस मार्ग का 
अन्वेषण करता हाँ, जिसपर चलने से भव से मुक्ति मिलती है । ऐसा मार्ग अवश्य है। जिस 
प्रकार लोक में दुःख का प्रतिपक्ष सुख है, उसी प्रकार भव का भी प्रतिपक्ष विभव होना चाहिए । 
जिस प्रकार उष्ण का उपशम शीत है, उसी प्रकार रागादि दोष का उपशम निर्वाण है। ऐसा 
विचार कर सुमेध तापस हिमालय में पर्णकुटी बनाकर रहने लगे । उस समय लोकनायक दीपंकर 
बुद्ध संसार में धर्मोपदेश करते थे । एक दिन सुमेध तापस आश्रम से निकलकर आ्राकाश-मार्ग 
से जा रहे थे, देखा कि लोग नगर को अलंक्ृत कर रहे हैँ, भूमि को समतल कर रहे हैँ, उस 
पर बालुका आकीर्ण कर लाज और पुष्प विकीर्ण कर रहे हैँ, नाना रंग के वस्त्नों की ध्वजा- 
पताका का उत्सर्ग कर रहे हैं और कदली तथा पूर्ण घट की पंक्ति प्रतिष्ठित कर रहे हैं । यह 
देखकर सुमेध आकाश से उतरे और लोगों से पुछा कि किसलिए मा्गं-शोधन हो रहा है । सुमेध 
को प्रीति उत्पन्न हुई और वुद्ध-बुद्ध! कहकर वे बड़े प्रसन्न हुए । सुमेध भी मार्ग-शोधन करने 
लगे। इतने में दीपंकर बुद्ध आ गये । भेरी बजने लगी । मनुष्य और देवता साधु-साधु” कहने 
लगे । आकाश से मन्दार-पुष्पों की वर्षा होने लगी । सुमेध अपनी जटा खोलकर, वल्कल, चीर 
ओर चर्म बिछाकर, भूमि पर लेट गये और यह विचार किया कि यदि दीपंकर मेरे शरीर का 
अपने चरणकमल से स्पर्श करें, तो मेरा हित हो। लेढे-लेटे उन्होंते दीपंकर की बुद्धश्नी को 
देखा और चिन्ता करने लगे कि सर्वक्लेश का नाश कर निर्वाण-प्राप्ति से मेरा उपकार न होगा । 
मुझको यह अच्छा मालूम होता है कि में भी दीपंकर की तरह परम सम्बोधि प्राप्त कर अनेक 
जीवों को धर्म की नौका पर चढ़ाकर संसार-सागर के पार ले जाऊँ, और पश्चात्‌ स्वयं परि- 
निर्वाण में प्रवेश करूँ । यह विचार कर उन्होंने 'बुद्धभाव' के लिए उत्कट अभिलाषा (पालि 5 
श्रभिनीहार) प्रकट की । 
दीपंकर के समीप सुमेध ने बुद्धत्व की प्रार्थना की और ऐसा दुढ विचार किया कि 
बुद्धों के लिए में अपना जीवन भी परित्याग करने को उद्यत हूँ । इस प्रकार, सुमेध अधिकार- 
सम्पन्न हुए । 
दीपंकर पास आकर बोलें--इस जटिल तापस को देखो । यह एक दिन बुद्ध होगा। 
यह बुद्ध का व्याकरण' हुआ । 'यह एक दिन बुद्ध होगा', इस वचन को सुनकर देवता और 
मनुष्य प्रसन्न हुए और बोले--यह '“बुद्धवीज' है, यह बुद्धांकुर' है। वहाँ पर जो 'जनपुत्र 
( बुद्धपुत्र ) थे ,उन्होंने सुमेध की प्रदक्षिणा की; लोगों ने कहा--तुम निश्चय ही बुद्ध होगे । 
दृढ पराक्रम करो, आ्रागे बढ़ो, पीछे न हटो । सुमेध ने सोचा कि बुद्ध का वचन अमोघ होगा । 
बुद्धत्व की आकांक्षा की सफलता के लिए सुमेध बुद्धकारक धर्मों का अन्वेषण करने 
लगे, और महान्‌ उत्साह प्रदर्शित किया। अन्वेषण करने से १० पारमिताएँ प्रकट हुई , 
जिनका आसेवन पूर्वकाल में बोधिसत्त्वों ने किया था । इन्हीं के ग्रहण से बुद्ध त्व की प्राप्ति होगी । 
'पारमिता' का अर्थ है 'पूर्णंता';; पालिरूप 'पारमी' है। दस पारमिताएँ ये हैं --दान, शील, 
नैष्क्रम्य, प्रज्ञा, वीर्य, क्षान्ति, सत्य, अधिष्ठान (दुढ निश्चय), मंत्री (अहित और हित में समभाव 
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रखना ) तथा उपेक्षा (सुख और दुःख में समान रूप रहना) । सुमेध ने बुद्धगुणों का ग्रहण कर 
दीपंकर को नमस्कार किया । सुमेध की चर्या, भ्रर्थात्‌ साधना प्रारम्भ हुई और ५५० विविध जन्मों 
के पश्चात्‌ वह तुषित-लोक में उत्पन्न हुए; और वहाँ बोधि-प्राप्ति के सहस्प्र वर्ष पूर्व बुद्ध- 
हलाहल शब्द इस अभिप्राय से हुआ कि सुमेघध की सफलता निश्चित है। तुषितलोक से च्युत 
होकर मायादेवी के गर्भ में उनकी अवक्रान्ति हुई, और मनुष्यभाव धारण कर उन्होंने सम्यक्‌ 
सम्वोधि प्राप्त की । 

सुमेध-कथा से स्पष्ट है कि सुमेध्ष ने सम्यक सम्बोधि के आगे अंत के आदर्श निर्वाण 
को तुच्छ समझा और वुद्धत्व की प्राप्ति के लिए दस पारमिताओरं का ग्रहण किया । शाकक्‍्य 
मुनि ने ५५० विविध जन्म लेकर पारमिताओं द्वारा सम्यक्‌ सम्बुद्ध की लोकोत्त र सम्पत्ति प्राप्त 
की । शाक्यमुनि का पृण्य-सम्भार और ज्ञान अहंत्‌ के पुण्य-सम्भार और ज्ञान से कहीं वढ़कर है । 
बुद्ध अन्य अर्हतों से भिन्न हैं; क्योंकि उन्होंने निर्वाण-मार्ग का आविष्कार किया है। अहंत्‌ ने 
बुद्ध के मुख से दुःख-निरोध का उपाय श्रवण किया, और उनके वताये हुए मार्ग का अ्रनुसरण 
कर अहंत-अ्रवस्था प्राप्त की । बुद्ध का ज्ञान अनन्त है और उनकी चर्या, साधना परार्थ है । 

बुद्धत्व 

महायान-धर्म सर्वभ्तदया पर आश्चित है। “आरार्यगयाशीर्ष ' में कहा है-- 

किसारभ्भा भज्जुश्षी बोधिसत्वानां चर्या। किमधिष्ठाना। सज्जुश्रीराह महा- 
करुणारम्भा देवपुत्र बोविसस्वानां चर्या सत्वाधिष्ठानति विस्तर: । 

(बोधिचर्यावतार॒पंजिका, पूृ० ४८७) 
अर्थात्‌, है मंजुश्री, बोधिसत्त्वों की चर्या का आरम्भ क्या है, और उसका अधिष्ठान, श्रर्थात्‌ 

आलम्बन क्या है ? मंजुश्री बोले--हे देवपुत्त ! बोधिसत्त्वों की चर्या महाकरुणा-पुर:सर होती है, 
अत: महाकरुणा ही उसका आरम्भ है। इस करुणा के जीव ही पात्र हैँ । दुःखित जीवों का 
आलम्वन करके ही करुणा की प्रवृत्ति होती है । 

आयेधम संगीति में कहा है--- ; 

न भगवन्‌ बोधिसत्त्वनातिबहुषु धर्मषु शिक्षितव्यम्‌ू । एक एव हि धर्मो बोधिसत्त्वन 
स्वाराधितकत्तंव्य: सुप्रतिविद्ध: । तस्य करतलगता: सर्वे बुद्धधर्मा भवन्ति । 

भगवन्‌ ! येन बोधिसत्त्वस्थ महाकरुणा गच्छति तेन सर्वंबुद्धधर्मा: गच्छन्ति । 
तद्यथा भगवन्‌ जीवितेन्द्रिय सति शेषाणाम्‌ इन्द्रियाणां प्रवृत्तिभंवति एवमेव भगवन्‌ 


महाकरुणायां सत्याम्‌ बोधिकार काणास्‌ धर्माणां प्रवृत्तिभंवति । 
( बोधि ०, पू ० ४८६-४८७ ) 


अर्थात्‌, है भगवन्‌, बोधिसत्त्व के लिए बहुधर्म की शिक्षा का ग्रहण अनावश्यक है । 
बोधिसत्त्व को एक ही धर्म स्वायत्त करना चाहिए । उसके हस्तगत होने से सब बुद्धधर्म हस्तगत 
होते हैं । जिस ओर महाकरुणा की प्रवृत्ति होती है, उसी ओर सब ॒बुद्धधर्मो' की प्रवृत्ति होती 
है; जिस प्रकार जीवितेन्द्रिय के रहते श्रन्य इन्द्रियों की प्रवृत्ति होती है, उसी प्रकार महाकरुणा 
के रहने से बोधिकारक अ्रथवा बोधिपाक्षिक धर्मों की प्रवृत्ति होती है । 


ददम अध्याय पृष्दरे 


महायान-धर्म में महाकरुणा को सम्यक्‌ सम्बोधि का साधन माना है । भगवान्‌ बुद्ध के 
चरित से भी महाकरुणा की उपयोगिता प्रकट होती है । 'महावग्ग” में वर्णित है कि जब भग- 
वान्‌ को बोधि-वुक्ष के तले सम्बोधि प्राप्त हुई. तब धर्म-देशना में उनकी प्रवृत्ति न थी । उन्होंने 
सोचा कि लोग अन्धकार से आाच्छन्न हें, और राग-दोष से संयुक्‍त हें । अतः, धर्म का प्रकाश 
नहीं देख सकते । यदि में इन्हें धर्मोपदेश भी करूँ, तव भी इनको सम्यक्‌ ज्ञान की प्राप्ति 
न होगी । बुद्ध का यह भाव जानकर ब्रह्मा सहम्पति को चिन्ता हुई कि यदि बुद्ध धर्मोपदेश न 
करेंगे, तो संसार नष्ट हो जायगा । आरात्तंजन को दु:खार्णव के उस पार कौन ले जायगा, 
आर धर्मनदी का प्रवत्तंन कर कौन जीवलोक की तृष्णा का उपशम करेगा ? यह विचार कर 
ब्रह्मा बुद्ध के सम्मुख प्रादु्भ[ त हुए, और भगवान्‌ से प्रार्थना की, कि भगवान्‌ धर्म का उपदेश 
करें; नहीं तो जो लोग दोषपूर्ण हें, वे धर्म का परित्याग कर देंगे। भगवान्‌ ने कहा कि मेंने 
गम्भीर और दुरन॒बोध धर्म पाया है, पर धर्म -देशना में मेरा चित्त नहीं लगता | ब्रह्मा के विशेष 
प्रार्थना करने पर जीवों पर करुणा कर भगवान्‌ ने बुद्ध-चक्ष से लोक को देखा और जाना कि 
जीव दुःखार्दित हें । अ्रत:, ब्रह्मा सहम्पति की प्रार्थना भगवान्‌ ने स्वीकार की और सर्वेभूतदया 
से प्रेरित होकर सत्त्वों के कल्याण के लिए धर्मोपदेश किया । 


जहाँ 'हीनयान” का अनुगामी केवल अपने दुःख का अत्यन्त निरोध चाहता है, वहाँ 
महायान-धर्म का साधक बुद्ध के समान अपने ही नहीं, किन्तु सत्त्व-समूह के जन्म-मरणादि 
दुःखों का अपनयन चाहता है । बोधिचर्या (बुद्धत्व की प्राप्ति की साधना, जो पारमिता की 
साधना है) का ग्रहण केवल इसी अभिप्राय से है कि जिसमें साधक सब चीजों का समुद्धरण 
करने में समर्थ हों । महायान का अनुगामी निर्वाण का अधिकारी होते हुए भी भूतदया से 
प्रेरित हो, संसार का उपकार करने के लिए अपने इस अपूर्व अधिकार का भी परित्याग करता 
है । इसी कारण महायान-प्रन्थों में सप्तविध अनुत्तर पूजा का एक अंग 'बुद्ध-याचना” कहा है, 
जिसमें निर्वाण की इच्छा रखनेवाले क्ृतक्वृत्य जनों से प्रार्थना की जाती है, कि वे अनन्त कल्प 
तक निवास करें; जिसमें यह लोक अन्धकार से आच्छतन्न न हो । 


हीनयान तथा महायान की परस्पर तुलना करते हुए अष्टसाहस्लिकाप्रज्ञापारमिता के 
एकादश परिवत्तं में कहा है कि हीनयान के अनुयायी का विचार होता है कि में एक आत्मा का 
दमन करूँ, एक आत्मा को शम की उपलब्धि कराऊं और एक आत्मा को निर्वाण की प्राप्ति 
कराऊँ । उसकी सारी चेष्टाएँ इसी उद्देश्य की सिद्धि के लिए होती हैं । पर बोधिसत्त्व की शिक्षा 
अन्य प्रकार की है । उसका अभिप्राय उदार और उत्कृष्ट है । वह अपने को परणमार्थ-सत्य में 
स्थापित करना चाहता है, पर साथ-ही-साथ सब सत्त्वों की भी परमार्थ-सत्य में प्रतिष्ठा चाहता 
है । वह अ्रप्रमेय सत्त्वों को परिनिर्वाण की प्राप्ति कराने के लिए उद्योग करता है, इसलिए 
बोधिसत्त्व को हीनयान की शिक्षा ग्रहणन करनी चाहिए। सर्वज्ञान के मूल स्वरूप 


प्रज्ञापारमिता को छोड़कर जो शाखा-पत्न-स्वरूप हीनयान में सार-<वृद्धि देखते हें, वह भूल 
करते हें । है 
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एक महायान-प्रन्थ का कहना है कि महाकरुणा/ही मोक्ष का उपाय है। हीनयान- 
वादी इस मोक्षोपाय को नहीं रखता । उसकी प्रज्ञा असमर्थ है; क्योंकि वह पाप-शोधन का 
उपाय नहीं रखता । 


महायान-पग्रन्थों के अनुसार जो बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए यत्नवान्‌ है, अर्थात्‌ जो 
बोधिसत्त्व है, उसे घट्‌ पारमिता का ग्रहण करना चाहिए | दान-शीलादि गुणों में जिसने पूर्णता 
प्राप्त की है, उसके लिए कहा जाता है कि इसने दान-शीलादि पारमिता हस्तगत कर ली हैं। 
यही बोधिसत्त्व-शिक्षा है और इसी को बोधिचर्या कहते हें । 


पट्‌ पारमिताएँ निम्नलिखित हें---दान, शील, क्षान्ति, वीर्य, ध्यान और प्रज्ञा । पट 
पारमिता मे प्रज्ञापारमिता का प्राधान्य है । प्रज्ञापारमिता यथार्थ ज्ञान को कहते हें। इसका 
दूसरा नाम भूत-तथता है। प्रज्ञा के विना पुनभंव का अन्त नहीं होता । प्रज्ञा की प्राप्ति के 
लिए ही अन्य परमिताञ्रों की शिक्षा कही गई है । प्रज्ञा द्वारा परिशोधित होंने पर ही दान 
आदि पूर्णता को प्राप्त होते हैं, और 'पारमिता' का व्यपदेश प्राप्त करते हैं । बुद्धत्व की प्राप्ति में 
इस पुण्य-सम्भार की परिणामना होने के कारण ही इनकी पारमिता सार्थक होती है । यह पंच- 
पारमिता प्रज्ञा-रहित होने पर लौकिक कहलाती हैं । उदाहरण के लिए, जबतक दाता भिक्ष्‌ 
दान और अपने अस्तित्व में विश्वास रखता है, तवतक उसकी दान-पारमिता लौकिक होती है; 
पर जब वह इन तीतों के शून्य-भाव को मानता है, तब उसकी पारमिता लोकोत्तर कहलाती है । 
जब पंचपारमिताएँ प्रज्ञापारमिता से समन्वागत होती हें, तभी वह सचक्षष्क होती हें, और 
उसको लोकोत्तर संज्ञा प्राप्त होती है । प्रज्ञा की प्रधानता होते हुए भी अन्य पारमिताओं का 
ग्रहण नितान्त आवश्यक है । सम्बोधि की प्राप्ति में दान प्रथम कारण है, शील दूसरा कारण है । 
दान, शील की अनुपालना क्षान्ति द्वारा होती है। दानादि-व्वितय पुण्य-सम्भार, वीयं, 
अर्थात्‌ कुशलोत्साह के विना नहीं- हो सकता है।और, विना ध्यान, श्रर्थात्‌ चित्त काग्रता के 
प्रज्ञा का प्रादुर्भाव नहीं होता; क्योंकि समाहितचित्त होने से ही यथाभूत परिज्ञान होता है, 
जिससे सब आवरणों की अत्यन्त हानि होती है । 

इसी बोधिचर्या का वर्णन शान्तिदेव ने बोधिचर्यावतार तथा शिक्षासमुच्चय में विशेष 
रूप से किया है । शान्तिदेव महायान-धर्म के एक प्रसिद्ध शास्त्रकार हो गये हें । इनके 
ग्रन्थों के श्राधार, पर हम बोधिचर्या का वर्णन करेंगे । 


बोधिचित्त तथा बोधिचर्या 
मनुष्य-भाव की प्राप्ति दुलंभ है । इसी भाव में परम पुरुषार्थ भ्रभ्युदय और नि:श्रेयस्‌ 
की प्राप्ति के साधन उपलब्ध होते हैं | यही भाव अ्रक्षणों? से विनिम कत हैं । अ्रक्षणावस्था में 





१. आठ अक्षण ये हैं -नरकोपपत्ति, तियंगुपपत्ति, यमलोको पपत्ति, प्रत्यन्तजनपदो पर्षत्ति, दीर्घायुपदेवो पपत्ति, 
इन्द्रियविकलता, मिथ्याद्‌ ष्टि, और चित्तोत्पादविरागिता | ( धर्मसंग्रह ) 
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धमं-प्रविचय करना श्रशक्य है, इसलिए इस सुअवसर को खोना न चाहिए। यदि हमने मनुष्य- 
भाव में अपने और पराये हित की चिन्ता न की, तो ऐसा समागम हमको फिर प्राप्त न होगा । 

_ मनुष्य-भाव में भी अकुशल पक्ष में अ्रभ्यस्त होने के कारण साधारणतया मनुष्य की बुद्धि शुभ- 
कम में रत नहीं होती । पुण्य सर्वंकाल में दुर्बल है और पाप अत्यन्त प्रवल है । ऐसी अवस्था में 
प्रवल पाप पर विजय केवल किसी बलवान्‌ पुण्य द्वारा ही प्राप्त हो सकती है। भगवान्‌ बुद्ध ही 
लोगों की अस्थिर मति को एक मुदृत्तं के लिए शुभकर्मों की ओर प्रेरित करते हें । जिस प्रकार 
बादलों से घिरे हुए आकाश-मण्डल में रात्रि के समय क्षणमात्र के विद्युत्प्काश से वस्तु-ज्ञान 
होता है, उसी प्रकार इस अन्धका रमय जगत्‌ में भगवत्क्ृपा से ही क्षणमात्र के लिए मानव-दबुद्धि 
शभकर्मों में प्रवृत्त होती है। वह बलवान्‌ शुभ कौन-सा है, जो घोरतम पाप को अपने तेज से 
अभिभूत करता है ? यह शुभ बोधिचित्त ही है । इससे वढ़कर पाप का प्रतिघातक और विरोधी 
दूसरा नहीं है । बोधिचित्त क्‍या है ? सब जीवों के समुद्धरण के अभिप्राय से बुद्धत्व की प्राप्ति के 
लिए सम्यक्‌ सम्बोधि में चित्त का प्रतिष्ठित होना बोधिचित्त का ग्रहण करना है । एक बोधि- 
चित्त ही सर्वार्थसाधन की योग्यता रखता है । इसी के द्वारा अनेक जीव भवसागर के पार लगते 
हैं। बोधिचित्त का ग्रहण सदा सबके लिए आवश्यक है । इसका परित्याग किप्ती अ्रवस्था में न 
होना चाहिए । जो श्रावक की तरह दुःख का अत्यन्त निरोध चाहते हें, जो बोधिसत्त्वों की तरह 
केवल अपने ही नहीं, किन्तु सत्त्वसमूह के दुःखों का अपनयन चाहते है, और जिनको दुःखाप- 
नयनमात्र नहीं, वरंच संसार-सुख की भी अभिलाषा है, उन सबको सदा बोधिचित्त का ग्रहण 
करना चाहिए । शान्तिदेव बोधिचर्यावतार (प्रथम परिच्छेद, एलोक ८) में कहते हें--- 

भवदुःखशतानि तत्तु कामरपि सत्त्वव्यसनानि हत्तु काम: । 

बहुसोख्यशतानि भोक्‍्तुकामर्न विमोच्य हि सदेव बोधिचित्तम्‌ ।। 

बोधिचित्त के उदय के समय ही बह बुद्धपुत्र हो जाता है, और इस प्रकार देवता और 

मनुष्य सव उसकी वन्दना और स्तुति करते हें । जिस प्रकार एक पल रस, सहस्न पल लोहे को 
सोना बना देता है, उसी प्रकार बोधिचित्त एक प्रकार का रसधात्‌ है, जो मनुष्य के अमेध्य 
कलेवर और स्वभाव को बुद्ध-विग्नह और स्वभाव में परिवत्तित कर देता है। बोधिचित्त-ग्रहण 
से पापशुद्धि होती है, ऐसा आर्य मंत्रेय ने विमोक्ष में कहा है। जिस प्रकार एक गुहा का सहस्रों 
वर्षों से संचित अ्रन्धकार प्रदीप के प्रवेशमात्र से ही नष्ट हो जाता है, और वहाँ प्रकाश हो 
जाता है, उसी प्रकार बोधिचित्त अनेक कलपों के संचित पाप का ध्वंस और ज्ञान का प्रकाश 
करता है । यह केवल सर्वशभ का संचय ही नहीं करता, वरंच उन समस्त दारुण और 
महान पापों का एक क्षण में क्षय करता है, जो बोधिचित्त-ग्र हण के पर्व किये गये हँ। जिस 
प्रकार कोई बड़ा अपराध करके भी किसी बलवान्‌ की शरण में जाने से अपनी रक्षा करता है, 
उसी प्रकार बोधिचित्त का आश्रय ग्रहण करने से एक ही क्षण में पुण्यराशि का अनुपम लाभ 
होता है, और समस्त पाप का ध्वंस हो जाता है। बोधिचित्त के उत्पाद से प्रसूत आ्राकाशधातु 


के समान व्यापक पुण्यराशि में पाप अ्रन्तर्लीन हो जाता है; और जिस प्रकार सबल दुर्बल 
र््‌ढं 
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को दबा देता है, उसी प्रकार पाप प्रतिपक्षी से अभिभूत होकर फल देने में असमर्थ हो 
जाता है। ै 

बोधिचित्त ही सब पापों के निमू ल करने का महान्‌ उपाय है। यह सतत फल देने- 
वाला कल्पव॒ृक्ष है, सकल दारिद्रय को दूर करनेवाला चिन्तामणि है, और सवका अभिप्राय 
परिपूर्ण करनेवाला भद्रघट है। आर्यंगण्डव्यू हसूत्र में भगवान्‌ अजित ने स्वयं कहा है कि 
सब बुद्धधर्मों का बीज बोधिचित्त है (“बोधिचित्तं हि कुलपुत्नबीजभूतं सर्वबुद्धधर्माणाम्‌ ) । 
अतः, महायानं-धर्म की शिक्षा की मूल भित्ति बोधिचित्त ही है । 


बोधिचित्तोत्पाद के बिना कोई व्यक्षि,, जो महायान का अनुगामी होना चाहता है 
बोधिसत्त्व की चर्या, भ्र्थात्‌ शिक्षा ग्रहण करने का अ्रधिकारी नहीं होता। बोधिचित्तग्रहण- 
पूर्वक ही बोधिसत्त्व-शिक्षा का समादान होता है, अन्यथा नहीं | वह बोधिचित्त दो प्रकार 
का है--बोधिप्रणिधि-चित्त और बोधिप्रस्थान-चित्त । प्रणिधि का श्रर्थ है--ध्यान अथवा 
कर्मफल का परित्याग | शिक्षासमुच्चय ( पृ० ८ ) में कहा है---मया बुद्धेन भवितव्यमिति चित्तं 
प्रणिधानादुत्पन्न॑ं भवति ।' श्रर्थात्‌, में सर्वजगत्‌ के परित्नाण के लिए बुद्ध होऊं, ऐसी भावना 
प्रार्थना-रूप में जव उदित होती है, तब बोधिप्रणिधि-चित्त का उत्पाद होता है । यह पूर्वावस्था 
है। महायान का पथिक होने की इच्छा-मात्र प्रकट हुई है। अ्रभी उस मार्ग पर पथिक 
ने प्रस्थान नहीं किया है। पर जब ब्रत का ग्रहण कर वह मार्ग पर प्रस्थान करता है, शौर 
कार्य में व्याप्त होता है, तब बोधिप्रस्थान-चित्त का उत्पाद होता है। प्रस्थान-चित्त निरन्तर 
पुण्य का देनेवाला है। इसीलिए, शूरंगमसूत्र में कहा है कि ऐसे प्राणी इस जीवलोक में 
श्रत्यन्त दुर्लभ हैं, जो सम्बोधि-प्राप्ति के लिए प्रस्थान कर चुके हें। वह जगत्‌ के दुःख की 
श्रोषधि और जगदानन्द का बीज है। वह सब दुःखित जनों के समस्त दु:ःखों का अपनयन कर 
सबको सर्वंसुख-सम्पन्न करने का उद्योग करता है। वह सब का अकारण बन्धरु है। उनका 
व्यापार अहैतुक है। उसकी महिमा अपार है, जो उसका निरादर करता है, वह सब 
बुद्धों का निरादर करता है और जो उसका सत्कार करता है, उसने सब बुद्धों का 


सत्कार किया। 


सप्तविध श्रनुत्तर पुजा--वोधिचित्त का उत्पाद करने के लिए सप्तविध शनुत्तर 
पूजा का विधान है । धर्मसंग्रह के अनुसार इस लोकोत्तर पूजा के सात अंग इस 
प्रकार है--वन्दना, पूजना, पापदेशना, पुण्यानुमोदन, अ्रध्येषणा, बोधिचित्तोत्पाद और 
परिणामना । बोधिचर्यावतार के टीकाकार प्रज्ञाकरमति के अनुसार इस पूजा के आठ 
अ्रंग हँ--वन्दन, पूजन, शरणगमन, पापदेशना, पुण्यानुमोदन, बुद्धाध्येषण, याचना और 
बोधिपरिणामना । 

बोधिचित्त-ग्रहण के लिए सबसे, पहले बुद्ध, सद्धम॑ तथा बोधिसत्त्वणण की पूजा 
श्रावश्यक है । यह पूजा मनोमय पूजा है। शान्तिदेव मनोमय पूजा के हेतु देते हैं-- 
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अ्रपुण्यववानस्मि महादरिद्र: पूजार्थंमन्‍्यन्मम नास्ति किड्चित्‌ । 


श्रतों मसार्थाय पराथंचित्ता गृह णन्तु नाथा इृदमात्मशकत्या ॥। 
( बोधि० परि० २।७) 


अर्थात्‌, मेंने पुण्य नहीं किया है, में महादरिद्र हे, इसलिए पूजा की कोई सामग्री मेरे 
पास नहीं है। भगवान्‌ महाकारुणिक हें, सर्वभूत-हित में रत हैं । श्रतः, इस प्जोपकरण को 
नाथ ! ग्रहण करें। अकिचन होने के कारण आकाशधातु का जहाँतक विस्तार है, तत्पर्य॑न्त 
निरवशेष पुष्प, फल, भषज्य, रत्न, जल, रत्नमय पवेत, वनप्रदेंश, पुष्पलता, वृक्ष, कल्पवृक्ष, 
मनोहर तटाक तथा जितनी अन्य उपहार-बस्तुएँ प्राप्त हैं, उन सबको बुद्धों .तथा बोधिसत्त्वों के 
प्रति वह दान करता है । यही अनुत्तर दक्षिणा है। यद्यपि वह अ्रकिचन है, पर आत्मभाव 
उसकी निज की सम्पत्ति है, उसपर उसका स्वामित्व है। इसलिए, वह बुद्ध को आत्मभाव- 
समपंण करता है । भवितभाव से प्रेरित होकर वह दासभाव स्वीकार करता है। भगवान्‌ के 
श्राश्नय में आने से वह निर्भय हो गया है । वह प्रतिज्ञा करता है कि अ्रब में प्राणिमात्न का हित- 
साधन करूँगा, पूर्वेकृत पाप का अतिक्रमण करूँगा और फिर पाप न करूगा । मनोमय पूजा के 
श्रनन्तर साधक बुद्ध, बोधिसत्त्व, सद्धम॑, चेत्य आदि की विशेष पूजा करता है । मनोरम स्नानगृह 
में गन्धपुष्प-पूर्ण रत्नमय कुम्भों के जल से गीत-वाद्य के साथ बुद्ध तथा बोधिसत्त्व को स्तान 
कराता है; स्नानानन्तर निर्मल वस्त्न से शरीर-संमार्जज कर सुरक्‍त, वासित वर-चीवर उनको 
प्रदान करता है । दिव्य अलंकारों से उनको विभूषित करता है; उत्तमोत्तम गन्ध-द्रव्य से 
शरीर का विलेपन करता है। तदनन्तर, उनको माला से विभूषित करता है, धूप, दीप तथा 
नैवैद्य अपिंत करता है । वह बुद्ध,धर्म और संघ की शरण में जाता है, तत्पश्चात्‌ अपने सर्वपाप 
का प्रख्यापन करता है। इसे पापदेशना कहते हैँ। जो कायिक, वाचिक, मानसिक पाप उसने 
स्वयं किया है भ्रथवा दूसरे से कराया है श्रथवा जिसका अनुमोदन किया है, उन सब पापों को 
वह प्रकट करता है । अपना सब पाप वह बुद्ध के समक्ष प्रकाशित करता है, भौर भगवान्‌ से 
प्राथंना करता है कि भगवन्‌ ! मेरी रक्षा करो । जबतक मे पाप का क्षय न कर लू , तबतक 
मेरी म॒त्य न हो; नहीं तो मैं दुर्गति, श्रपाय में पडूंगा। मेरा इस अनित्य जीवन में विशेष 
आग्रह था। मैं यह नहीं जानता था कि मुझको नरकादि दुःख भोगना पड़ेगा । में यौवन, रूप, 
धनादि के मद से उन्मत्त था; इसलिए मेने अनेक पापों का श्रर्जन किया। मेंने चारों 
दिशाओं में घमकर देखा कि कौन ऐसा साधु है, जो मेरी रक्षा करे, दिशाओं को त्राणशून््य 
देखकर मझको संमोह हुआ और अस्त में मैंने यह निश्चय किया कि बुद्धों की शरण में जाऊ ; 
क्योंकि वह सामथ्यंवान्‌ हें, संसार की रक्षा के लिए उपयुक्‍त हें, और सबके त्ास के हरनेवाल हूँ । 
मैं बुद्ध द्वारा साक्षात्कृत धर्म की तथा बोधिसत्त्व-गण की भी शरण में जाता हूं । में हाथ 
जोड़कर भगवान्‌ के सम्मुख अ्रपने समस्त उपा्जित पापों का प्रख्यापन करता हूँ, और प्रतिज्ञा 
करता हूँ कि श्राज से कभी अनाये या गहित कर्म न करूँगा । 
पापदेशना के अ्रनन्तर साधक सर्वेसत्त्वों के लौकिक शुभकर्म का प्रसादपूर्वक अनुमोदन 
करता है तथा सब प्राणियों के सर्वेदुःख-विनिर्मोक्ष का अनुमोदन करता है । इसे पुण्यानुमोदन 
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कहते हे । तदनन्तर, अंजलिवद्ध हो सर्वदिशात्रों में अवस्थित बुद्धों से प्रार्थना करता है कि अज्ञान- 
तम से आवृत जीवों के उद्धार के लिए भगवान्‌ धर्म का उपदेश करें। यही बुद्धाध्येषणा है । 
वह फिर कृतक्ृत्य जिनों से याचना करता है कि वह अभी परिनिर्वाण में प्रवेश न करें, जिसमें 
यह लोक मार्ग का ज्ञान न होने निश्चेतन न हो जाय। यह बुद्ध-याचना है। श्रन्त में साधक 
प्रार्थना करता है कि उक्त क्रम से अनुत्तर पूजा करने से जो सुक्ृत मुझे प्राप्त हुआ है, उसके 
द्वारा में समस्त प्राणियों के सर्वंदु:खों का प्रशमन करने में समर्थ होऊ और उनको संम्यक्‌ 
ज्ञान की प्राप्ति कराऊ, यह बोधि-परिणामना है। साधक भक्तिपूर्वक प्रार्थना करता है--- 
हे भगवन्‌ ! जो व्याधि से पीडित हैँ, उनके लिए में उस समय तक झ्ोषधि, चिकित्सक और 
परिचारक होऊ , जबतक व्याधि की निवृत्ति न हो, मेँ क्षुघा और पिपासा की व्यथा का अन्न- 
जल की वर्षा से निवत्तंन करूँ, और दुर्भिक्षान्तर कल्प में जब अन्नपान के अभाव से प्राणियों 
का एक दूसरे का मांस, अ्स्थि-भक्ष ण ही आहार हो, उस समय में उनके लिए पान-भोजन वन्‌। 
दरिद्र लोगों का में श्रक्षय धन होऊ । जिस-जिस पदार्थ की वह अभिलापा करें, उस-उस 
पदार्थ को लेकर में उनके सम्मुख उपस्थित होऊ । 
पारमिताञ्ों की साधना 
दान-पार सिता--बोधि सत्त्व बोधिचित्तोत्पाद के भ्रनन्तर शिक्षा-ग्रहण के लिए विशेष 
रूप से यत्तशील होता है । पहली पारमिता दान-पारमिता है । सब वस्तुओं का सब जीवों के लिए 
दान और दानफल का भी परित्याग दान-पारमिता है। इसलिए, बोधिसत्त्व आत्मभाव का 
उत्सर्ग करता है। वह सर्वभोग्य वस्तुओं का परित्याग करता है तथा अतीत, वत्तंमान और 
अनागत काल के कुशल मूल का भी परित्याग करता है, जिनमें सब प्राणियों की अर्थसिद्धि हो । 
आत्मभाव का त्याग ही निर्वाण है । 
यदि निर्वाण के लिए सब कुछ त्यागना ही है, तो अच्छा तो यह है कि सब कुछ 
प्राणियों को श्र्पित कर दिया जाय । ऐसा विचार कर अपना शरीर सब प्राणियों के लिए 
अर्पित करता है । चाहे व दण्डादि से उसकी ताड़ना करें, चाहे जगुप्सा करें, चाहे उसंपर धूल 
फेक और चाहे उसके साथ क्रीडा करें; वह केवल इतना चाहता है कि उसके द्वारा किसी 
प्राणी का अनर्थ सम्पादित न हो । वह चाहता है कि जो उसपर मिथ्या दोष आरोपित करते 
हैं या उसका अपकार करते हँ या उपहास करते हें, वे भी बुद्धत्व-लाभ करें। वह चाहता है कि 
जिस प्रकार पृथ्वी, जल, तेज औऔऔर वायु ये चार महाभूत समस्त आकाशधातु-निवासी श्रनन्त 
प्राणियों के श्रनेक प्रकार से उपभोग्य होते है, उसी प्रकार वह भी तबतक सब सत्त्वों का 
ग्राश्य-स्थान रहे, जवतक सब ससार-दुःख से विनिमु क्त न हों । 


उसका किसी वस्तु में भी ममत्व नहीं होता । वह सब सत्त्वों को पुत्नरतुल्य देखता है 
झौर अपने को सबका पुत्र समझता है । यदि कोई याचक उससे किसी वस्तु की याचना करता है, 
तो तुरन्त वह वस्तु उसे दे देता है; मात्सयं नहीं करता । बोधिसत्त्व के लिए ये चार बाते 
कुत्सित हैं--शांद्य, मात्सर्य, ईर्ष्या-पंशुन्य और संसार में लीनचित्तता । बोधिंसत्त्व को ऐसी 
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किसी वस्तु का ग्रहण न करना चाहिए, जिसमें उसकी त्यागचित्तता उत्पन्न न हुई हो । 
जिसको जिस वस्तु की आवश्यकता हो, उसको वह वस्तु विना शोक किये, विना फल की 
श्राकांक्षा के और विना प्रतिसार के दे दे: “अशोचच्नविप्रतिसारी अविपाकप्रतिकांक्षी परि- 
त्यक्ष्यामि ।” ( शिक्षासमुच्चय, पु० २१ ) 
सांसारिक दुःख का मूल सर्वेपरिग्रह है, अतः अपरिग्रह द्वारा भव-दुःख से विमुक्ति 
मिलती है। इस प्रकार, वोधिसत्त्व अनन्त कल्प तक लौकिक तथा लोकोत्तर सुखसम्पत्ति का 
अनुभव करता है और दूसरों का भी निस्तार करता है। इसीलिए, रत्नमेघ में कहा हैं-- 
दानं हि बोधिसत्त्वस्य बोधिरिति ।” ( शिक्षासमुच्चय, पु० ३४ ) 
इस प्रकार, आत्मभाव आदि का उत्सर्ग कर, अभ्रनाथ सत्त्वों पर दया कर, स्वयं दुःख 
उठाते हुए दूसरों के दुःख का विनाश करने के अभिप्राय से वह बुद्धत्व ही को उपाय 
ठहराकर, वह बुद्धत्व के लिए बद्धपरिकर हो जाता है श्रौर अन्य पारमिताओं का ग्रहण 
करता है । | 
शील-पारसिता--अ्रात्मभाव का उत्सर्ग इसीलिए बताया गया है कि जिससे सब सत्त्व 
उसका उपभोग करें । पर, यदि इस आ्रात्मभाव की रक्षा न होगी, तो दूसरे उसका उपभोग किस 
प्रकार करेंगे ? वीरदत्तपरिपृच्छा में कहा है -- 
शकटमिव भारोद्वहनारथ केवलं धमंबुद्धिना वोढव्यमिति । 
( शिक्षासमुच्चय, पु० ३४ ) 
श्र्थात, यह समझकर, कि शकट की नाई केवल भारोद्वहन करना है, धर्मबुद्धि से 
शरीर की रक्षा करे, इसलिए आत्मभावादि का परिपालन आवश्यक है । यह शिक्षा की रक्षा 
झ्रौर कल्याणमित्न के अपरित्याग से हो सकता है । कहा भी है--- 
परिभोगाय सत्त्वानां आत्मभावादि दीयते। 
अ्ररक्षित कुतों भोगः कि दत्त यन्न भुज्यते।। 
तस्मात्सत्वोपभोगार्थ, आत्मभावादि पालयत्‌। 


कल्याणभिन्नानुत्सर्गात्‌ सूत्राणां च सर्देक्षणात्‌ । 
( शिक्षासमुच्चय, पु० ३४) 
कल्याणमित्र के अपरित्याग से मनुष्य दुर्गंति में नहीं पड़ता, कल्याणमित्र प्रमाद-स्थान 


से निवारण करता है । क्या करणीय है और क्‍या अकरणीय है, इसका ज्ञान शिक्षा की रक्षा 
से होता है, और विहित कर्म करने से और प्रतिषिद्ध के न करने से नरकादि-विनिपात-गमन 
से रक्षा होती है । 

आत्मभावादि की रक्षा शिक्षा की रक्षा से होती है । शिक्षा की रक्षा चित्त की रक्षा से 
होती है। . चित्त चलायमान है । यदि इसको स्वायत्त न किया जायगा, तो शिक्षा की स्थिरता 
नष्ट हो जायगी । भय और दुःख का कारण चित्त ही है। चित्त द्वारा ही, अर्थात्‌ मानसकर्म द्वारा 
ही वाक्‌-कर्म और काय-कर्म की उत्पत्ति होती है । श्रतः, वाक्कायकर्म का चित्त ही समुत्यापक है। 
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१६० बौद्ध-धमं-दरह् न 


चित्त ही भ्रति विचित्र सत्त्व-लोक की रचना करता है; इसलिए चित्त का दमन अत्यन्त आवश्यक 
है। जिसका चत्त पाप से निवृत्त हैँ, उसके लिए भय का कोई हेतु नहीं है। जिसका 
चित्त स्वायत्त है, उसके सुख की हानि नहीं होती । इसलिए, पापचित्त से कोई अधिक भयानक 
वस्तु नहीं है। यहाँ पर यह शंका हो सकती है कि दान-पारमिता आदि में चित्त कंसे प्रधान है; 
क्योंकि दान-पारमिता का लक्षण सब प्राणियों का दारिद्रद्य दूर करना है, और इसका चित्त से 
कोई सम्बन्ध नहीं है। यह शंका अनुचित है । यदि दान-पारमिता का श्रर्थ--समस्त जगत्‌ के 
दारिद्रय्य को दूर कर सब सत्त्वों को परिपूर्ण करना हो, तो अनेक बुद्ध हो चुके हैँ, पर आज 
भी जगत्‌ दरिद्र है। तो क्या उनमें दान-पारमिता न थी ? ऐसा नहीं कहा जा सकता। दान- 
पारमिता का अर्थ केवल यही है कि सब वस्तुओं का सब जीवों के लिए दान और दानफल का 
भी परित्याग । इस प्रकार के अभ्यास से मात्सयं-मल का अपनयन होता है, और चित्त निरासंग 
हो जाता है | इस प्रकार, दान-पारमिता निष्पक्ष होती है । इसलिए, दान-पारमिता चित्त से भिन्न 
नहीं है । शील-पारमिता भी इसी प्रकार चित्त से भिन्न नहीं है । शील का भ्र्थ है--प्राणातिपात 
ग्रादि सब गहिंत कार्यों से चित्त की विरति। विरतिचित्तता ही शील है। इसी प्रकार, 
क्षान्ति-पारमिता का श्रर्थ है--दृूसरे के द्वारा अपकार के होते हुए भी चित्त की अरकोपनता । 
शत्रु गगन के समान अ्रपयंन्त हैं। उनका मारना अ्रशक्य है, पर उपाय द्वारा यह शवक्‍य है। 
उनके किये हुए भ्रषकार को न गिनना ही उपाय है । क्रोधादि से चित्त की निवृत्ति होने से 
ही उनकी मृत्यु हो जाती है। वीर्य-पारमिता का लक्षण कुशलोत्साह है। यह स्पष्टरूपेण 
चित्त है। ध्यान-पारमिता का लक्षण चित्तकाग्रता है; इसलिए उसको चित्त से पृथक्‌ नहीं 
बताया जा सकता | प्रज्ञा तो निविंवाद रूप से चित्त ही है। 
शत्रु प्रभुृति जो बाह्य भाव हैँ, उनका निवारण करना शकय नहीं है, चित्त के निवारण 
से ही कार्यसिद्धि होती है। इसलिए, बोधिसत्त्व को अपकार-क्रिया से अपने चित्त का 
निवारण करना चाहिए। शान्तिदेव कहते हें--- 
भूमि. छादयितु सर्वा कुतइ्चम॑ भविष्यति।. 
उपानच्च मंमात्रेण छल्ना भवति मेदिनी ॥। 
(बोधि० ५१३) 
अर्थात्‌, कण्टकादि से रक्षा करने के लिए पृथ्वी को चर्म से श्राच्छादित करना उचित 

हीह। 
प्रसम्भव है । पर, उपाय द्वारा कण्टकादि से रक्षा शक्य है। उपानह के चर्म द्वारा सब भूमि 
छादित हो जाती है । इसी प्रकार, अनन्त बाह्य भावों का निवारण एक चित्त के निवारण से 
होता है । 
चित्त की रक्षा के लिए 'स्मृति' और “'सम्प्रजन्य' की रक्षा श्रावश्यक है। 'स्मृति' का 
अर्थ है स्मरण” । किसका स्मरण ? विहित भर प्रतिषिद्ध का स्मरण : 'विहितप्र तिषिद्धयो- 


यँथायोगं स्मरणं स्मृति: ( बो०, पृ० १०५) । 


पर यह सम्भव नहीं है; क्योंकि इतना चर्म कहाँ मिलेगा ? यदि मिले भी, तो छादन . 
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ददास प्रध्याय । १५११ 
श्रार्यरत्नचूडसूत्र में कहा है, कि स्मृति से कलेशों का प्रादुर्भाव नहीं होता; स्मृति से ही 
सुरक्षित होकर मनुष्य उत्पथ या कुमागर्ग में पैर नहीं रखता । स्मृति उस द्वारपाल की तरह है, 
जो भ्रकुशल को अवकाश नहीं देती (शिक्षा०,पृ० १२० ) | 
सम्प्रजन्य का अर्थ है--प्रत्यवेक्षण । किसकी प्रत्यवेक्षा करना ? काय और चित्त की 
अवस्था का प्रत्यवेक्षण करना । खाते-पीते, सोते-जागते, उठते-व ठतें हद समय काय और चित्त 
का निरीक्षण अभीष्ट है । स्मृति तीत्र आदर से ही उत्पन्न होती है । तीत्र आदर शमथ-माहात्म्य 
जानने से ही होता है। 'शमथ' चित्त की शान्ति को कहते हैं । अचपलता, भ्रचंचलता, सौम्य- 
भाव, अनुद्धतता, कर्मण्यता, एकाग्रता, एकारामता इत्यादि शम के लक्षण हें । 
शम ही के प्रभाव से चित्त समाहित होता है और समाहितचित्त होने से ही यथाभूत 
दर्शन होता है। यथाभूत दर्शन से ही सत्त्वों के प्रति महाकरुणा उत्पन्न होती है, बोधिसत्त्व की 
इच्छा होती है कि में सव सत्त्वों को भी यथाभूत परिज्ञान कराऊँ। इस प्रकार, वह शील, चित्त, 
श्रौर प्रज्ञा की परिपूर्ण शिक्षा प्राप्त कर सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करता है । इसलिए, वह शील में 
सुप्रतिष्ठित होता है, और विना विचलित हुए, विना शिथिलता के, उसके लिए यत्नवान्‌ 
होता है। यह जानकर कि शम से अपना और पराये का कल्याण होगा, अनन्त दु:खों का 
समतिक्रमण और अनन्त लौकिक तथा लोकोत्तर सुख-सम्पत्ति की प्राप्ति होगी, बोधिसत्त्व को शम 
की आकांक्षा होनी चाहिए । इससे शिक्षा के लिए तीब्र आ्रादर उत्पन्न होता है, जिससे स्मृति 
उत्पन्न होती है, स्मृति से अ्रनर्थ का परिहार होता है । इसलिए, जो आत्मभाव की रक्षा करना 
चाहता है, उसको स्मृति के मूल का अन्वेषण कर नित्य सजग रहना चाहिए। शोौील से 
समाधि होती है । चन्द्रदीपसूत्र में कहा है, कि जो समाधि चाहता है, उसका शील विशुद्ध होना 
चाहिए और उसको स्मृति तथा सम्प्रजन्य ग्रहण करना चाहिए । शीलार्थी को भी समाधि के 
लिए यत्नवान्‌ होना चाहिए । 
शील और समाधि द्वारा चित्त-परिकम की निष्पत्ति होती है। यही बोधिसत्त्व-शिक्षा 
है; क्योंकि पुरुषार्थ का यही मूल है (शिक्षा, पृ० १२१) । आरयेरत्नमेघ में कहा है--- चित्तपूर्व - 
ज्वमाशच सर्वधर्मा: । चित्ते परिज्ञाते सर्वधर्मा: परिज्ञाता भवन्ति' (शिक्षा०, पु० १२१), अर्थात्‌ 
सब धर्म चित्तपुर:सर हैं । चित्त का ज्ञान होने पर सब धर्म परिज्ञात होते हें +॥ आयेधमंसंगीति 
सूत्र में कहा है--तदुच्यते । चित्ताधीनों धर्मों धर्माधीना बोधिरिति' ( शिक्षा०,पृ० १२२ )। 
अर्थात्‌, चित्त के अधीन धर्म है, और धर्म के अधीन बोधि है। आम्यंगण्डव्यूहसूत्र में भी 
कहा है--“स्वचित्ताधिष्ठानं स्वंबोधिसत्त्वचर्या स्वचित्ताधिष्ठानं सर्वेसत्त्वपरिपाकविनय: (शिक्षा०, 
पृ० १२२) । अर्थात्‌, बोधिसत्त्वचर्या अपने चित्त में अधिष्ठित है; सब सत्त्यों को सम्बोधि प्राप्त 
कराने की शिक्षा अपन चित्त में अधिष्ठित है । इसलिए, चित्त-नगर के परिपालन मे कुशल होना 
चाहिए । चित्त-नगर का परिपालन संसार के सब विषयों से विरकक्‍त होने से होता है । ईर्ष्या, 
मात्सये और शठत। के श्रपनयन से चित्तनगर का परिशोधन करना चाहिए । सर्वक्लेश और 
मार (55 कामदेव) की सेना का विमर्देन कर चित्त-नगर को दुर्योध्य तथा दुरासाद्य बनाना 
चाहिए। चित्त-तगर के विस्तार के लिए सब सत्त्वों के प्रति महामंत्री प्रदर्शित करनी चाहिए। 


१६२ वौद्ध-धर्म-दर्शन 


सर्व जगत्‌ को आध्यात्मिक और बाह्य वस्तु का दान कर चित्त-नगर का द्वार खोलना चाहिए । 

चित्त-तगर की शुद्धि से सव आवरण नष्ट होते हैँ (शिक्षा०, पु०१२२-१२३) । इसलिए, 
यह व्यवस्थित हुआ कि चित्त-परिकर्म ही बोधिसत्त्व-शिक्षा है। जब चित्त श्रचपल होता है, 
तभी उसका परिकर्म होता है । शम से चित्त अचल होता है। जो निरन्तर प्रत्यवेक्षा नहीं 
करता और जिसमें स्मृति का अभाव है, उराकां चित्त चलायमान होता है । पर, स्मृति और 
सम्प्रजन्य से जिसकी बाह्य चेष्टाओं का निवत्तन हो गया है, उसका चित्त इच्छानुसार एक 
आलम्बन में ही निवद्ध रहता है । 

इसलिए, स्मृति को मनोद्वार से कभी न हटावे। यदि प्रमादवश स्मृति अपने उचित 
स्थान से हट जाय, तो उसको फिर सेअपने स्थान पर लौटाकर आरोपण करे। स्मृति की 
उत्पत्ति ऐसे लोगों के लिए सुकर है, जो आचार्य का संवास करते हैं, जिनके हृदय में उनके 
प्रति श्रादर का भाव है, और जो यत्नशील हैं। जो सदा यह ध्यान करता है कि ब्‌द्ध और 
बोधिसत्त्व-गण समस्त वस्तु-विषय का अ्रप्रतिहत ज्ञान रखते हैं, सव कुछ उनके सामने है, में 
भी उनके सम्मुख हूँ, वह शिक्षा में आदरवान्‌ होता है, और अयोग्य कर्म के प्रति लज्जा 
करता है । जब चित्त की रक्षा के लिए स्मृति मनोद्वार पर द्वारपाल की नाई अवस्थित होती है 
तब सम्प्रजन्य विना प्रयत्न के उत्पन्त होता है। श्रत:, स्मृति ही सम्प्रजन्य की उत्पत्ति और 
स्थर्य में कारण हे । जिसका चित्त सम्प्र जन्य से रहित है, उसको वस्तु का उसी प्रकार स्मरण 
नहीं रहता, जिस प्रकार सच्छिद्र कुम्भ का जल ऊपर भरा जाता है, और नीचे से निकल जाता, 
है। सम्प्रजन्य के अ्रभाव से संचित कुशल धन भी विलुप्त ही जाता है, और मनुष्य दुर्गति को 
प्राप्त होता है । क्लेश-तस्कर छिद्रान्वेषण में तत्पर होते हैं, और प्रवेश-मार्ग पाकर हमारे कुशल 
धन का भ्रपहरण करते हूँ श्रौर सदगति का नाश करते हूँ । इसलिए, चित्त की सदा प्रत्यवेक्षा 
करे, और इसकी प्रत्यवेक्षा करे कि मन कहाँ जाता है. पहले अवलम्बन में निबद्ध है, अथवा 


कहीं अन्यत्न चला गया है । 
ऐसा प्रयत्न करे, जिसमें मन समाहित हो । अ्रनर्थ-विवर्जन के ल्लिए सदा काष्ठवत्‌ रहना 


चाहिए । विना प्रयोजन नेत्न-विक्षेप न करना चाहिए । दृष्टि सदा नीचे की ओर रखे, पर कभी- 
कभी दृष्टि को विश्राम देने के लिए अपने चारों ओर भी देखे । जब कोई समीप आवे, तब 
उसकी छाया-मात्र के अवगत होने से उसका स्वागत करे, अन्यथा अवज्ञा करने से अ्रकुशल की 
उत्पत्ति होती है। भय-हेतु जानने के लिए मार्ग में वारम्बार चारों ओर देखे । अच्छी तरह 
निरूपण कर अग्रसर हो ग्रथवा पीछे ग्रपसरण करे । 

इस प्रकार, सब अवस्थाओं में बुद्धिपृवंक कार्य करे, जिसमे उपघात का परिहार और 
आत्मभाव की रक्षा हो । प्रत्येक काम में शरीर की अ्रवस्था पर ध्यान रखे, बीच-बीच' में देखता 
रहे । देह की भिन्‍न अवस्था होने पर उसका पूर्ववत्‌ अवस्थापन करे । नानाविध प्रलाप सुनने 
तथा कुतूहल देखने के लिए उत्सुक नहो। निष्प्रयोजन नख-दण्डादि से भूमि-फलकादि पर 
रेखा न खींचे । कोई निरथर्थक कार्य न करे । जब चित्त मान, मद या कुटिलता से दृषित हो, 
तब उसको स्थिर करे । जब चित्त में अनेक गुणों के श्रतिशय प्रकाशन की इच्छा प्रकट हो, या 
दूसरोंके छिद्वान्वेषणकी भ्राकांक्षा का उदय हो, या दूसरे से कलह करने के लिए चित्त चलायमान 
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हो, तो उस समय मन को स्थिर करे। जब मन परार्थ-विमुख और स्वार्थाभिनिविष्ट 
होकर लाभ, सत्कार और कीत्ति का अभिलाषी हो, तब मन को काष्ठवत्‌ स्थिर करे । इस 
प्रकार, चित्त की सर्वप्रवृत्तियों का निरोध करे और मन को निश्चल रखे । शरीर में अभि- 
निवेश न रखे। चित्तरहित मृतकाय व्यापार-शून्य होता है। आमिष-लोभी गृधप्र जब शरीर 
को इधर-उधर खींचते हैँ, तब वह आत्मरक्षा में समर्थ नहीं होता और प्रतिकार में अ्रसमर्थ 
होता है । इसलिए. शरीर सर्वंथा अनुपयोगी है । इसकी अपेक्षा नहीं करनी चाहिए । इस मांस 
और अस्थि के पुज को आत्मवत्‌ स्वीकार करके इसकी रक्षा में प्रयत्तशील न होना चाहिए । 
जब यह आत्मा से भिन्न है, तव इसके अ्रपचय से कोई अ्रनिष्ट सम्पादित नहीं होता । जिसको 
तुम अपना समझते हो, वह अपवित्र है । इस अपवित्न, अमेध्य-घटित यन्त्र की रक्षा से कोई 
लाभ नहीं है । इस चमंपुट को अस्थि-पंजर से पृथक कर अस्थियों को खण्ड-खण्ड कर मज्जा 
को देखे, और स्वयं विचार करे कि इसमे सारभूत क्या है । इस प्रकार यत्न-पूर्वक ढूढ़ने पर 
भी जब कुछ सारवस्तु नहीं दिखलाई देती, तव शरीर की रक्षा व्यर्थ है। जब इसकी अँतड़ियाँ 
नहीं चूस सकते, इसका रक्‍तपान नहीं कर सकते, तब फिर इस कार्य में क्यों आसवित है ? जिसकी 
रक्षा केवल गृधश्र-शुगालों के आहारार्थ की जाती है, उसमें अभिनिवेश न होना चाहिए। यह 
शरीर मनुष्य के लिए एक उपयुक्त कर्मोपकरण अवश्य है। जो भृत्य भृत्य-कर्म नहीं करता. 
उसको वस्त्रादि नहीं दिया जाता । शरीर को वेतनमात्र देना चाहिए। मन द्वारा शरीर को 
स्वायत्त करे । जो शरीर के स्वभाव और उपयोग को विचार कर उसको अपने वश में करता है, 
वह सदा प्रसन्न रहता है। वह संसार का बन्धु है। वह दूसरों का स्वागत करता है। वह 
_ निष्फल कार्य नहीं करता । सदा उसकी निःशब्द में अभिरति होती है। जिस प्रकार बक, 
विडाल और चोर नि:शब्द भ्रमण करते हुए विवक्षित अर्थ को पाते हैं, उसी प्रकार आचरण 
करता हुआ बोधिसत्त्व अभिमत फल पाता है । 

जो दूसरों को उपदेश देने में दक्ष हें, और विना प्रार्थनः के ही दूसरों के हित की 
कामना करते हें, उनका अपमान न करना चाहिए और उनका हितविधायक वचन आदर- 
पूर्वक ग्रहण करना चाहिए | अपने को सबका शिष्य समझना चाहिए। सबसे सब कुछ सीखना 
चाहिए। इस प्रकार, ईर्ष्या-मल का प्रक्षालन करना चाहिए | कुशल-कर्म करनेवाले को देख- 
कर उसका पुण्य-कर्म सराहे । सब सत्त्वों के सारे उपक्रम तुष्टि के लिए हें । तुष्टि धन के विसग्गे 
द्वारा भी दुर्लभ है । इसलिए, पराये गुण को श्रवण कर विना परिश्रम किये तुष्टि-सुख का 
अनुभव होता है । इसमें कुछ व्यय नहीं है, और दूसरे को भी सुख मिलता है। पर, दूसरे 
के गुण का अभिनन्दन न करने से दु:ख और द्वेष उत्पन्न होता है । 

बोधिसत्त्व को मित और स्निग्धभापी होना चाहिए। किसी से ककंश वचन न बोले । 
सदा सबको सरल दृष्टि से देखे, जिसमें लोग उसकी ओर आक्ृष्ट हों, और उसकी बात का 
विश्वास करें । सदा कार्य-कुशल होना चाहिए, और सत्त्वों के हित, सुख का विधान करने के 
लिए नित्य उत्थान करना चाहिए। किसी काय में दूसरे की अपेक्षा नकरे। सब काम 
स्वयं करे। प्रातिमोक्ष में जिस कर्म का निषेध है, उसका आचरण न करे । 
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१६४ बौद्ध-धमं-दर्शन 
सद्धम-सेवक काय को थोड़े के लिए कष्ट न दे, अन्यथा महती अर्थराशि की हानि 
होगी । क्षुद्र अवसर पर अपने जीवन का परित्याग न करे, अन्यथा एक सत्त्व के अर्थ-संग्रह 
के लिए महान्‌ अर्थ की हानि सम्पन्त होगी । सब सत्त्वों के लिए आत्मभाव का उत्सर्ग पहले 
ही हो चुका है। केवल अ्रकाल-परिभोग से उसकी रक्षा करनी है | इस प्रकार, उपाय-कौशल 
से विहार करता हुआ बोधिसत्त्व बोधि-मार्ग से भ्रष्ट नहीं होता । 
क्षान्त-पारमिता--श्रनेक प्रकार से शील-विशुद्धि का प्रतिपादन किया जा चुका है । 
आत्मभाव, पुण्य तथा भोग की रक्षा और शुद्धि का भी प्रतिपादन किया गया है। अ्रव क्षान्ति- 
पारमिता का उल्लेख करते हैं । शान्तिदेव कारिका में कहते हें-- 
क्षमेत श्रुतमेषत संश्रयेत वन ततः । 
समाधानाय युज्येत भावयेदशुभादिकम्‌ ।। 
शिक्षासमुच्चय में इस कारिका के प्रत्येक पद को लेकर व्याख्या की गई है । 
मनुष्य में क्षान्ति होनी चाहिए। जो श्रक्षम है, वह श्रुतादि में खेद सहन करने की 
शक्ति न रखने के कारण अपना वीर्य नष्ट करता है। अखिनन होकर श्रुत की इच्छा करनी 
चाहिए; क्‍योंकि विना ज्ञान के समाधि का उपाय नहीं जाना जाता, और क्लेश-शोधन का उपाय 
भी अधिगत नहीं होता । ज्ञानी के लिए भी संकी्णचारी होने से समाधान दुष्कर है; इसलिए 
वन का आश्रय ले वन में भी विम्ता चित्त-समाधान के विक्षेप का प्रशमन नहीं होता । इसलिए, 
समाधि करे । समाहित-चित्त होने पर भी विना क्लेश-शोधन के कोई फल नहीं है; इसलिए 
प्रशुभ आदि की भावना करे । 
जिस प्रकार अग्निकण तृणराशि को दग्ध करता है, उसी प्रकार द्वेघ सहस्नों कल्प के 
उपार्जित शुभकर्म को तथा बुद्ध-पूजा को नष्ट करता है । 
द्वेष के समान दूसरा पाप नहीं है और क्षान्ति के समान कोई तप नहीं हें। इसलिए, 
नाना प्रकार से क्षान्ति का अभ्यास करना चाहिए। जिसके हृदय में द्वेषानल प्रज्वलित है, 
उसको शान्ति और सुख कहाँ ! उसको न नींद झ्राती है, और न उसका चित्त सुखी होता है । 
वह लाभ-स त्कार से जिनका अ्रननय करता है और जो उसके अश्वित हें, वे भी उसका 
विनाश चाहते हें, उसके मित्र भी उससे त्नास खाते हं। दान देने पर भी उसकी कोई सेवा 
नहीं करता; संक्षेप में क्राधी कभी सुखी नहीं होता । श्रत:, मनुष्य को द्वेष के परित्याग के 
लिए यत्नवान्‌ होना चाहिए । जो क्रोध का नाश करता है, वह इस लोक तथा परलोक, 
दोनों में, सुखी रहता है । द्वेष के उपघात के लिए उसके कारण का उपघात करना चाहिए । 
जो हमारी कल्पना में हमारे सुख का साधन है, वह इष्ट है; और जो इसके विपरीत है, 
वह अनिष्ट है। अनिष्ट के सम्पादन से अथवा इष्ट के उपघात से मानस-दु:ख की उत्पत्ति 
होती है। इसलिए, जो अनिष्टकारी हें, श्रथवा इष्ट-विरोधी हैं, उनके प्रति द्वेष उत्पन्न 
होता है। दौम॑नस्य-रूपी भोजन पाकर द्वेष बलवान्‌ होता है; इसलिए द्वेष के नाश की इच्छा 
रखता हुआ बोधिसत्त्व सबसे पहले दौर्मनस्य का समूल उपघात करे; क्‍योंकि द्वेष का उद्देश्य 
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वध ही है । इस प्रकार ढेपष के दोषों को भली भाँति जानकर द्वेष के विपक्षरूप क्षान्ति का 
उत्पादन करे । क्षान्ति तीन प्रकार की है --१. दुःखाधिवासना-क्षान्ति; २. परापकार- 
मर्षण-क्षान्ति और ३. धर्मनिध्यान-क्षान्ति । 

१. दुःखाधिवासना-क्षान्ति वह है, जिसमें अत्यन्त श्रनिष्ट का श्रागम होने पर भी 
दौमनस्यथ न हो । दोम॑नस्य से कोई लाभ नहीं है। वह केवल पुण्य का नाश करता है। 
श्रतः, दोौर्मनस्य के प्रतिपक्षरूप “मुदिता' की यत्नपूर्वक रक्षा करनी चाहिए | दुःख पड़ने पर 
प्रमुदित-चित्त रहना चाहिए । चित्त में क्षोभ या किसी प्रकार का विकार उत्पन्न न होने 
देना चाहिए । दौम॑नस्य से कोई लाभ नहीं है, वरंच प्रत्यक्ष हानि ही है । यदि इष्ट-विघात 
का प्रतीकार हो, तब भी दौर्मनस्य व्यर्थ और निष्प्रयोजन है। ऐसा विचार कर दौम॑नस्य 

का परित्याग ही श्रेष्ठ है । 

प्रतीकार होने पर भी क्षुब्ध व्यक्ति मोह को प्राप्त होता है और क्रोध से मूच्छित हो 

जाता है, उसको यथार्थ-अ्रयथार्थ का विवेक नहीं रह जाता। उसका उत्साह मन्द पड़ जाता 
है और उसे अ्रापत्तियाँ घेर लेती हें । इसलिए, प्रतीकार भी असफल हो जाता है । इसी से कहा है 
कि दौर्मनस्य का त्याग हो सकता है। अभ्यास से दुष्कर भी सुकर हो जाता है। सुख 
अत्यन्त दुलंभ है, दुःख सदा सुलभ है। दुःख का सर्वदा परिचय मिलता रहता है। 
इसलिए उसका अभ्यास कठिन नहीं है । । 
निस्तार का उपाय भी दुःख ही है, इसलिए दुःख का परिग्रह युक्त ही है । चित्त को 

दुृढ करना चाहिए और कातरता का परित्याग करना चाहिए । बोधिसत्त्व तो अपने को तथा 
दूसरों को बुद्धत्व की प्राप्ति कराने का बीड़ा उठा चुका है। उसको तो कदापि कातर न होना 
चाहिए। यदि यह कहो कि अल्प दुःख तो किसी प्रकार सहा जा सकता है, पर, कर-चरण- 
शिरच्छेदनादि दुःख अथवा नरकादि का दुःख किस प्रकार सहा जा सकेगा ! ऐसी छांका अनु- 
चित है; क्योंकि ऐसी कोई वस्तु नहीं है, जो श्रभ्यास द्वारा अधिगत न हो सके । अल्पतर व्यथा 
के अ्रभ्यास से महती व्यथा भी सही जा सकती है। अभ्यासवश ही जीवों को दुःख-सुख का 
ज्ञान हो सकता है, इसलिए दुःख के उत्पाद के-समय सुख-संज्ञा के प्रत्युपस्थान का अभ्यास 
करने से सुख-संज्ञा का ही प्रवत्तंन होता है। इससे सर्वंधर्मसुखाक्रान्त नाम की समाधि का 
प्रतिलाभ होता है। इस समाधि के लाभ से बोधिसत्त्व सब कार्यो में सुखवेदना का ही 
प्रन्भव करता है । 

क्षुत्पपासा श्रादि वेदगा को और मशक-दंश आदि व्यथा को निरर्थंक न समझना 
चाहिए। इन मृदु व्यथाओ्रों के श्रभ्यास के कारण ही हम महती व्यथा के सहन करने में 
समर्थ होते हें । शीतोष्ण, वृष्टि, वात, मा्ग-क्लेश, व्याधि आदि का दुःख सुकुमार-चित्तता के 
कारण बढ़ता है; इसलिए चित्त को दृढ रखना चाहिए । हम देखते हें कि कोई भी संग्राम- 
भूमि में अपना रक्त बहता देखकर ओर भी वीरता दिखलाते हँ, और कोई ऐसे हें कि दूसरे 
का रुधिर-दशशन होने से ही मूर्च्छा को प्राप्त द्वोते हैं । यह चित्त की दुढता ओर कातरता के 


ऐ 
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कारण है ? इसलिए, जो दुःख से पराजित नहीं होता, वही व्यथा को अभिभूत करता है । 
दुःख में भी पण्डित को चित्तक्षोभ न करना चाहिए; क्‍योंकि उसने क्लेश-शत्रुओं से संग्राम 
छेड़ रखा है, और संग्राम में व्यथा का होना अनिवार्य है। जो शत्रु के सम्मुख जाकर उसके 
प्रहारों को अपने वक्ष:स्थल पर धारण करते हुए समर-भूमि में विजयी होते हैं, वेही सच्चे 
विजयी और शूर हैं, शेष मृतमारक हें । 
दुःख का यह भी गुण है कि उससे यौवन-धनादि विषयक मद का भंग होता है, श्र 
संसार के सत्त्वों के प्रति करूणा, पाप से भय तथा बुद्ध में श्रद्धा उत्पन्न होती है । 
पित्तादि दोषत्य के प्रति हम कोप नहीं करते, यद्यपि वे व्याधि उत्पन्न कर सब दुः:खों 
के हेतु होते हैं। इसका कारण यह है कि हम समझते है कि वे अचेतन हैं, और बृद्धिपूर्वक 
दुःखदायक नहीं है। इसी प्रकार सचेतन भी कारणवश ही कुपित होते हैं । पूर्वकर्म के अप- 
राधसे कुपित होकर वे दुःखदायक होते है । उनका प्रकोप भी कारणाधीन है । इसलिए, उन 
पर भी कोप नहीं करना चाहिए | जिस प्रकार पित्तादि की इच्छा के विना शुल अवश्य उत्पन्न 
होता है, उसी प्रकार बिना इच्छा के कारण-विशेष से क्रोध उत्पन्न होता है । कोई मनुष्य क्रोध 
करने के लिए ही इच्छापूर्वक क्रोध नहीं करता, और न क्रोध विचारपूर्वक उत्पन्न होता है । 
मनुष्य जो पाप या विविध अपराध करता है, वह प्रत्यय-वल से ही करता है। उनकी स्वतलन्त्र 
प्रवत्ति नहीं होती । प्रत्यय-सामग्री को यह चेतना नहीं रहती की में कार्य की उत्पत्ति कर रही 
हाँ, और कार्य को भी यह चेतना नहीं रहती कि अ्रमुक प्रत्यय-सामग्नी द्वारा में उत्पन्न हुआ हूँ । 
यह जगत प्रत्ययमात्र है। सर्वंधर्म हेतु-प्रत्यय के अधीन हें। अ्रतः, किसी वस्तु का सम्भव 
स्वतन्त् नहीं है। सांख्य के मत में प्रधान और वेदान्त के मत में आत्मा स्वतन्त्र है, पर यह 
उनकी कल्पनामात्र है । यदि प्रधान या आत्मा विषय में प्र वृत्त होते हें, तो उनकी निवृत्ति नहीं 
होती, अन्यथा अनित्यत्व का प्रसंग होगा । .यदि वह नित्य और अचेतन है, तो स्पष्ट ही 
अक्रिय है; क्‍योंकि यद्यपि उसका प्रत्ययान्तर से सम्पर्क भी हो, तब भी निविकार, श्रर्थात्‌ पूर्वे- 
स्वभाव से च्यूत न होने से उसमें किसी प्रकार की क्रिया का होना सम्भव नहीं है | जो अ्रक्रिया- 
काल तथा क्रिया-काल में एक रूप है, वह क्रिया का कौन-सा अंश सम्पादित करता है ? आत्मा 
और क्रिया में सम्बन्ध का श्रभाव है । यदि यह कहा जाय कि क्रिया ही सम्बन्ध है, तो इसमें कोई 
निमित्त नहीं ज्ञात होता । इस प्रकार, सब बाह्य तथा अ्राध्यात्मिक वस्तुएँ परायत्त हें, स्वायत्त 
नहीं । हेतु भी स्वहेतु-परतन्त्र है । इस प्रकार, अनादि संसार-परम्परा है । यहाँ स्ववशिता कहाँ 
सम्भव है ? परमार्थ-दृष्टि में कौन किसके साथ द्रोह करता है, जिसके कारण अपराधी के प्रति 
द्वेप किया जाय ? अ्रतः, जो चेष्टा और व्यापार से रहित हें, उनपर कोप करना उपयुक्‍त नहीं 
प्रतीत होता । 
यह कहा जा सकता है कि जब कोई स्वतन्‍्त्र नहीं है, तब द्वेष आदि का निवारण भी 
सम्भव नहीं है; सब वस्तुजात प्रत्यय-सामग्री के बल से उत्पन्न होते हें; कौन निवारण करता है, 
जब कि को स्वतन्त्र कर्त्ता नहीं है ? और, किसका निवारण किया जाता है, जब कि किसी वस्तु 
की स्वंतन्त्र प्रवृत्ति नहीं होती ? ञ्रतः, द्वेषादि से निवृत्ति का उपाय भी व्यर्थ है; क्योंकि सब कुछ 
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परवश है, स्ववश नहीं है; ऐसी शंका करना उचित नहीं है। यद्यपि सर्व वस्तुजात व्यापार- 
रहित है, तथापि प्रत्यय-वल से उत्पन्न होने के कारण परतन्त्र है। अविद्यादि प्रत्यय-बल से 
संस्कारादि उत्तरोत्तर कार्य-प्रवाह का प्रवत्तंन होता है और पूर्व-पूर्व की निवृत्ति से निवत्तंन 
होंता है, इसलिए दुःख की निव॒ृत्ति अभिमत है। द्वेषादि पापप्रवृत्ति-निवारणरूपी प्रत्यय- 
बल से अभ्युदय-नि:श्रेयफल की उत्पत्ति होती है। इसलिए, यदि शत्रु या मित्न कुछ अपकार 
करें, तो यह विचार कर कि ऐसे ही प्रत्यय-वल से उनकी ऐसी प्रवृत्ति हुई है, दुःख से सन्तप्त 
न होना चाहिए। अपनी इच्छा-मात्र से इष्टप्राप्ति और अ्रभीष्टहानि नहीं होती; हेतुवश ही 
होती है । यदि इच्छा-मात्र से अभीष्ट की सिद्धि होती, तो किसी को दुःख न होता; क्योंकि दुःख 
कोई नहीं चाहता, सभी अ्रपना सुख चाहते हें । 

२. दूसरे के किये हुए अ्पकार को सहन करना, और उसका प्रत्यपकार न करना, 
परापकारमषंण-दक्षान्ति है । प्रमादवश, क्रोधवश अथवा अगम्य-परदार-धनादि-लिप्सावश, संत्त्व 
अ्रनेकानेक कष्ट उठाते हैं, पर्वतादि से गिरकर अथवा विष खाकर आत्महत्या कर लेते हें 
अ्रथवा पापाचरण द्वारा अपना विनाश करते हें। जब क्लेशवश सत्त्व अपने-आपको पीडा 
पहुँचाते हैं, तव पराये के लिए अपकार से विरत कंसे हो सकते हेँ। अ्रतः, ये जीव क्रपा के 
पात्र है, न कि द्वेष के स्थान । क्लेश से उनन्‍्मत्त हो परापकार द्वारा आत्मघात में प्रवृत्त हैं, 
श्रत: ये दया के पात्र हैं । इनके प्रति क्रोध कैसे उत्पन्न हो सकता है ? यदि दूसरों के साथ 
उपद्रव करना बालकों का स्वभाव है, तो उनपर कोप करना उपयुक्त नहीं। अग्नि का स्वभाव 
जलाना है, यदि वह दहन-क्रिया छोड़ दे, तो तत्स्वभावता की हानि का प्रसंग उपस्थित हो। 
यह विचार कर कोई अग्नि पर कोप नहीं करता । यदि यह कहा जाय कि सत्त्व दुष्ट स्वभाव के 
नहीं हैं, वरंच सरल स्वभाव के हैँ, और यह दोष आगन्तुक हैं; तब भी इनपर कोप करना अयुकत 
होगा । जिस प्रकार धूम से आच्छन्न आकाश के प्रति क्रोध करना मू्खंता है; क्योंकि झ्राकाश का 
स्वभाव निर्मल है, वह प्रकृति से परिशुद्ध है, कटुता उसका स्वभाव नहीं है । इसी प्रकार, प्रकृति- 
शुद्ध सत्त्वों पर आगन्तुक दोष के लिए क्रोध करना मूखंता है । 

कट॒ता आकाश का स्वभाव नहीं है, धूम का है। इसलिए धूम से द्वेंष करे, न कि 
म्राकाश से । अतः, सत्त्वों पर क्रोध न कर दोषों पर क्रोध करना चाहिए । दुःख का जो प्रधान 
कारण है, उसी पर कोप करना चाहिए, न कि अप्रधान कारण पर। शरीर पर दण्ड-प्रहार 
होने से जो दु:ख-वेदना होती है, उसका मुख्य कारण दण्ड ही प्रतीत होता है। यदि कहा जाय 
कि दण्ड दूसरे की प्रेरणा से दु:ख-वेदना उत्पन्न करता है, इसमें दण्ड का क्‍या दोष है। अतः, 
दण्ड के प्रेरक से द्वेघ करना युक्त होगा, तो यह अधिक समुचित होगा कि दण्ड-प्रेरक के प्रेरक 
द्वेष से द्ेघ किया जाय : 
मुख्य दण्डादिक हित्वा प्रेरके यदि कुप्यते 
हेषेण प्रेरितः सो5पि दवष हबो5स्तु मे वरं ॥॥ (बोधि० ६।४१ ) 
बोधिसत्त्व को विचार करना चाहिए कि मैंने भी पूर्वजन्मों में सत्त्वों को ऐसी पीडा 
पहुँचाई थी, इसलिए यह युक्त है कि ऋणपरिशोधन-न्यायेन-मेरे साथ भी दूसरा भ्पकार करें। 
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अपकारी का शस्त्न और मेरा शरीर दोनों दुःख के कारण हैं। उसने शस्त्र ग्रहण किया है और 
मेने शरीर ग्रहण किया है । यदि कारणोपनायक पर ही क्रोध करना है, तो श्रपने ऊपर भी क्रोध 


करना चाहिए । 
जो कार्य की अभिलाषा नहीं करता, उसको उसके कारण का ही परिहार करना 


चाहिए । पर, मेरी तो उल्टी मति है। में दुःख नहीं चाहता, पर दुःख के कारण शरीर में 
मेरी आसक्ति है । इसमें अपराध मेरा है। दूसरे पर कोप करना व्यर्थ है, दूसरा तो सहकारी- 
मात्र है। आत्मवध के लिए मेने स्वयं शस्त्र ग्रहण किया है, तो दूसरे पर क्‍यों कोप करूँ ? 
नरक का असिपत्रन-वन और वहाँ के पक्षी जो नरक में मेरे दुःख के हेतु हैं, वे मत्कर्म-जनित हैं । 
इसमें दूसरा कारण नहीं है । इसी प्रकार दूसरा यदि मेरे साथ दुष्ट व्यवहार करता है, और 
उससे मुझको दुःख उत्पन्न होता है, तो उसमें भी मेरा कर्म ही हेतु है। ऐसा विचार कर कोप 
सम करना चाहिए | 

मेने पहले दूसरों के साथ श्रपकार किया, इसलिए मेरे कर्म से प्रेरित होकर वे भी 
भ्रपकार करते हैँ और नरक में निवास करते हैं; इसलिए मैंने ही इनका नाश किया। इन्होंने 
मेरा विधात नहीं किया । इस प्रकार चित्त का बोध करना चाहिए | 

इन अपकारियों के निमित्त क्षान्ति-धारण करने से पूर्वजन्मक्ृत परापकार-जनित पाप 
दुःखानुभव द्वारा क्षीण हो जाता है, और मेरे निमित्त इनका नरक-गमन होता है, जहाँ इनको 
दुःसह दुःख का अनुभव करना होता है । इस प्रकार, में ही इनका अपकारी हैँ और यह मेरे 
उपकारी हैं । फिर उपकारी के प्रति मेरी श्रपकार की बुद्धि क्‍यों है ? 

में यदि अ्पकारी होते हुए भी किसी उपाय-कौशल से, यथा प्रत्यपकार-निवृत्ति-निष्ठा 
द्वारा नरक न जाऊ, और अपनी रक्षा करूँ, तो इसमें इन उपकारियों की क्‍या क्षति है ? यदि . 
ऐसा है, तो उपकारी के प्रति क्रृतज्ञता प्रदर्शित करनी चाहिए और अपकार-निवत्ति द्वारा 
अपनी रक्षा न करनी चाहिए । पर, प्रत्यपकार करने से भी इनकी रक्षा नहीं होती। इनको 
अपने पापकर्म का फल भोगने के लिए नरक में श्रवश्य निवास करना होगा, और ऐसा करने से 


में वोधिसत्त्वचर्या से भ्रष्ट हो जाऊंगा । कहा है--- 
सवसत्त्वषु न मंत्रचित्त मया निक्षेप्तव्यम्‌ । श्रन्तशों न दग्धस्थूणायामपि प्रतिघचित्त- 


म॒ुत्पादयितव्यम्‌ । 

इसके अतिरिक्त, में सब सत्त्वों की रक्षा करने में श्रशक्य हो जाऊगा, और इस प्रकार 

वे दुगंति में पड़ेंगे । 

३. अब धमंनिध्यान-क्षान्ति बतलाते हैं। दुःख दो प्रकार का है--कायिक 

झौर मानसिक । इसमें मानसिक दुःख परमाथथतः नहीं है; क्योंकि मन श्रमूत्त है, और इसलिए 

मन पर दण्डादि द्वारा प्रहार शक्य नहीं है । पर, इस कल्पना द्वारा कि यह शरीर मेरा है, शरीर 
को दुःख पहुँचने से चित्त भी दुःखी होता है। पर, अयश और परुष-वाक्य तो शरीर का 
उपघात नहीं करते । फिर, किसलिए इनसे चित्त कुपित होता है। यदि यह कहा जाय कि जब 
लोग मेरे भ्रयश इत्यादि की बात सुनते हूँ, तब वे मुझसे अप्रसन्न होते हैं औऔरौर उनकी श्रप्रसन्नता 


दवाम प्रध्याय । १६६९ 


मंझको अ्भीष्ट नहीं है । पर, यह - विचार कर कि लोक का अप्रसाद न इस लोक में 
मेरा अनर्थ सम्पादन कर सकता है, न जन्मान्तर में, इसलिए लोक की अप्रसन्नता में अभिनिवेश 
न करना चाहिए। 

यदि यह सन्देह हो कि लाभ का विघात होगा, लोग मुझसे विमृख हो जायेंगे और 
पिण्डपातादि लाभ-सत्कार से मुझको वंचित रखेंगे, तो यह विचार करना चाहिए कि लाभ 
विनश्वर होने के कारण नष्ट हो जायगा, पर पाप सदा स्थिर रहेगा । 

नंक्ष्यतीहव में लाभ: पापें तु स्थास्यति छा वम्‌ ॥ (बोधि ० ६।५५) 

लाभ के भ्रभाव में आज ही मर जाना अच्छा है, पर परापकार द्वारा लाभ-सत्कार 
पाकर चिरकाल तक मिथ्या जीवन व्यतीत करना बुरा है; क्योंकि चिरकाल तक जीवित रहने 
में भी मृत्यु का दुःख वैसा ढी बना रहता है। एक स्वप्न में १०० वर्ष का सुख अनुभव कर 
जागता है, और दूसरा मुह॒त्तं के लिए सुखी होकर जागता है । स्वप्नोपलब्ध सुख जाग्रत्‌ अवस्था 
में लौट नहीं आता । उसका स्मरणमात्र अवशिष्ट रह जाता है । जाग्रत्‌ अवस्था में उपभुक्‍त 
सुख भी विनष्ट होकर नहीं लौटता । इसी प्रकार मनुष्य चाहे चिरजीवी हो या अ्रल्पजीवी, उसका 
उपभुक्‍्त सुख मरण-समय में विनष्ट हो जाता है । प्रचु रतर लाभ-सत्कार पाकर और दीघेकाल- 
पर्यन्त अनेक सुखों का उपभोग करके भी अन्त में खाली हाथ और नग्नशरीर जाना होता है, 
मानों किसी ने सर्वस्व हर लिया हो : 


लब्ध्वापि च बहुल्‍लाभान्‌ चिरं भुक्त्वा सुखान्यपि । 
रिक्‍्तहस्तवरव नग्नइवच यास्यासि सुषितो यथा ।॥ (बोधि ० ६।५६) 


यदि यह विचार हो कि लाभ द्वारा चीवरादि का विघात न होने से चिरकाल तक 
जीवित रहकर हम पापक्षय और पुण्य-संचय करेंगे, तो यह भी स्मरण रहे कि लाभ के लिए 
द्वेष करनेवाले का सुक्ृत नष्ट हो जाता है, और अक्षान्ति से पापराशि की उत्पत्ति होती है : 
पापक्षयं च पुण्यं च लाभाञ्जीवन्‌ करोमि चेत्‌ । 
पुण्यक्षयक्रच॒ पाप॑ च लाभार्थं क्रष्यतो ननु॥ ( बोधि० ६।६०) 
जिसके लिए मेरा जीवन है, यदि वही नष्ट हो जाय, तो ऐसे निन्दित जीवन से क्‍या 
लाभ ? बोधिसत्त्व का जीवन इतर जन के जीवन के सदृश निष्प्रयोजन नहीं है । उसका जीवन 
पाप के क्षय के लिए, और पुण्य की अभिवृक्ञलि. के लिए है। यदि यह उद्देश्य फलीभूत न हो 
और सुकूत का क्षय हो, तो ऐसा अशुभ जीवन व्यर्थ है। यदि यह कहो कि जो मेरे गुणों को 
छिपाकर केवल दोषों का आविष्करण करता है, उससे मेरा द्वेष करना युक्त है; क्योंकि वह सत्त्वों 
का नाश करता है, तो जब दूसरे किसी का कोई अयश प्रकाशित करता है, तब उसके प्रति 
तुमको क्‍यों कोप उत्पन्न नहीं होता ? जो दूसरे की निन्‍दा करता है, उसको तो तुम क्षमा कर देते 
हो, उसके प्रति क्रोध नहीं करते, तब अपनी निन्‍्दा करनेवाले को भी क्षमा क्‍यों नहीं करते ? 
जो प्रतिमा, स्तूप और सद्धमं के निन्दक या नाशक हों, उनके प्रति भी श्रद्धावश द्वेष 
करना युक्‍त नहीं है, इससे बुद्धांदि को कोई पीडा नहीं पहुँचती | यदि कोई गुरुजन, सहोदर 


>म द बौद्ध-धमं-दर्शन 


भाई तथा अन्य बन्धुवर्ग का भी अभ्रपकार करे, तो उसपर भी क्रोध न करना चाहिए। एक 
अज्ञान के वश हो, दूसरे के साथ अपकार करता है, अथवा दूसरे की निन्‍दा करता है, तो दूसरा 
अपकारी पर मोहवश क्रोध करता है । इनमें से किसको अपराधी और किसको निर्दोष कहें ? 
दोनों का दोष समान है । पहले ऐसे कम क्‍यों किये, जिनके कारण दूसरों द्वारा पीडित होना 
पड़ता है ? सब अपने कर्म के अधीन है । कर्मफल के निवत्तंन में कोई समर्थ नहीं है, ऐसा 
विचार कर कुशल-कर्म के सम्पादन में यत्नवान्‌ होना चाहिए, जिसमें सम्मार्ग में प्रवेश कर 
सब सत्त्व द्रोह छोड़कर एक दूसरे के हित-सुख-विधान में तत्पर हों । 
जिस प्रकार जब एक घर में आग लगती है और वह आग फैलकर दूसरे घर में 
जाती है, और वहाँ के त॒णादि में लगती है, तब शीघ्र उस तृण आदि को हटाकर उसकी 
रक्षा का विधान किया जाता है, उसी प्रकार चित्त जिस वस्तु के संग से द्वेघाग्नि से दह्य मान 
हो, उस वस्तु का उसी क्षण परित्याग करना चाहिए । 
जिसको मारण-दण्ड मिला है, यदि वह हस्तच्छेदमात्नानन्तर मुक्त कर दिया जाय, ब्रो 
इसमें उसका स्पष्ट लाभ है; क्षति नहीं है । इसी प्रकार, यदि मनुष्य को, दुःख का अ्रनुभव कर 
नरक-दुःख से छटकारा मिले, तो इसमें सुखी होना चाहिए । क्‍योंकि, नरक-दुःख की अपेक्षा 
मनृष्य-दुःख कुछ भी नहीं है । यदि इतना भी दुःख नहीं सहा जा सकता, तो उस क्रोध का 
निवारण क्‍यों नहीं करते, जिसके कारण नरक की व्यथा भोगनी पड़ती है ? इसी क्रोध के 
निमित्त अनेकसहस्र बार मुझको नरक-व्यथा सहनी पड़ी है । इससे न मैने अपना उपकार किया 
आर न दूसरों का । इसलिए, सारा दुःखानुभव निष्प्रयोजन ही हुआ । पर मनुष्य-दु:ख नरक- 
दुःख के समान कठोर नहीं है, और यह इसके अ्रतिरिकत बुद्ध त्व का साधन भी है। अतः, इस 
दुःख में अभिरुचि होनी चाहिए; क्‍योंकि यह संसार के दुःख का प्रशमन करेंगा । यदि किसी 
गुणी के गुणों का वर्णन कर दूसरे सुखी होते हैं, तो तुम भी उसका गुणानुवाद कर अपने मन को 
क्यों नहीं प्रसन्न करते ? ईर्ष्यानल की ज्वाला से वयों जलते हो ? यह सुख अ्निन्‍्य है, और सुख 
का कारण है । इसमें सबसे बड़ा गूण यह है कि सत्त्वों के आवर्जन का यह सर्वोत्तम उपाय है । 
यदि यह कहो कि पराये की गुण-प्रशंसा मुझको प्रिय नहीं है; क्योंकि इसमें दूसरे को 
सुख प्राप्त होता है, तो इससे बड़ा अ्रनर्थ सम्पादित होगा । इससे ऐहिक भर पारलौकिक दोनों 
फल नष्ट हो जायेंगे । दूसरे की सुख-सम्पत्ति को देखकर कुढ़ना अनुचित है। जब अपने 
गुण का संकीत्तंन सुन॒ तुम यह इच्छा रखते हो कि दूसरे प्रसन्न हों, तो क्यों दूसरों की प्रशंसा 
सुनकर तुम स्वयं प्रसन्न नहीं होते ? तुमने इसलिए बोधिचित्त का ग्रहण किया है कि बुद्धत्व के 
अनुपम लाभ्न द्वारा सब सत्त्वों को समस्त सुख-सम्पत्ति का उपभोग करायेंगे, तो फिर यदि वे 
स्वयं सुख प्राप्त करें, तो इससे क्‍यों अप्रसन्न होते हो ? दूसरे की सुख-सम्पत्ति देख तुम्हारी 
यह असहिष्णुता क्‍यों है ? तुम तो यह श्राकांक्षा रखते हो कि सत्त्वों को बुद्ध त्वप्राप्त करावेंगे, 
जिसमें वे त्नैलोक्य में पूजे जाये, फिर उनके स्वल्प लाभ-सत्कार को देखकर क्‍यों जलते हो ? 


त्रलोक्यपुज्यं बुद्धत्व॑ सत्त्वानां किल वाञड्छसि। 
सत्कारसित्वरं दृष्ट्वा तेंषां कि परिदह्मयसे ॥। (बोधि० ६।८१) 


वशम शअ्रध्याय २०१ 


सब सत्त्व तुम्हारे आत्मीय हें । उनके पोषण का भार तुमने अपने ऊपर लिया है। जो 
उनका पोषण करता है, वह तुम्हीं को देता है । ऐसे पुरुष को पाकर तुम क्रोध करते हो । 
उनको सुखी देख तुमको सुखी होना चाहिए। यदि यह कहो कि वुद्धत्व के ही लिए मैंने 
जगत्‌ को आमन्त्रित किया है, न॒ कि अन्य सुख के लिए, तो यह उपथुक्‍्त नहीं है। जो सत्त्वों 
के लिए वुद्धत्व की इच्छा रखता है, वह उनके लिए लौकिक तथा लोकोत्तर समस्त वस्तुजात 
की इच्छा रखता है । जो दूसरे की सुखसम्पत्ति को देखकर कऋ्रुद्ध होता हो और दूसरे का लाभ- 
सत्कार नहीं देख सकता हो, उसकी बोधिचित्त की प्रतिज्ञा मिथ्या है । यदि उसने ल।भ-सत्कार 
न पाया, तो दान की वस्तु दानपति के घर में रहती है, वह वस्तु किसी अवस्था में भी तुम्हारी 
नहीं हो सकती । लाभ-सत्कार का पानेवाला क्या उस पूर्वे-जन्मकृत पुण्य का निवारण करे, जिसके 
कारण उसको लाभ-सत्कार प्राप्त होता है, अथवा दाता का निवारण करे ? अथवा अपने गुणों 
का निवारण करे, जिनसे प्रसन्न हो दानपति लाभ-सत्कार का दान करता है ? कहो, किस प्रकार 
से तुम्हारा परितोष हो ? तुम अपने किये हुए पापों के लिए शोक नहीं करते, पर दूसरे के पुण्य 
की ईर्ष्या करते हो । यदि तुम्हारी अभिलाषा-मात्न से तुम्हारे शत्तु का अनिष्ट सम्पादित हो, तो 
उससे क्‍या फल मिलेगा ? विना हेतु के केवल तुम्हारी अभिलाषा से ही किसी का अनिष्ट 
नहीं हो सकता । यदि हो भी, तो दूसरे के दुःख में तुमको क्या सुख मिलता है ? 

यदि दूसरे को दुःखी देखना ही तुम्हारा अभिप्राय हो, और इसी में अपना सुख 
मानते हो, तो इससे बढ़कर तुम्हारे लिए क्‍या अनर्थ हो सकता है ? यम के दूत तुमको ले 
जाकर कुम्भीपाक नरक में पकाव गे । स्तुति के विधघात से दुःख उत्पन्न होने का कोई कारण 
नहीं है । स्तुति, यश अथवा सत्कार से न पुण्य की वृद्धि होती है, न आय की, न बल की; न 
आरोग्य लाभ होता है श्लौर न शरीर-सुख प्राप्त होता है। बुद्धिमान्‌ पुरुष इन पाँच प्रकार 
के पुरुषार्थों की कामना करता है। यश के लिए लोग अपने धत और प्राण को भी तुच्छ 
समझते हैं । यश के लिए मरने पर उसका सुख किसको प्राप्त होता है ? केवल अक्षर-मात्त हैं । 
तो क्‍या अक्षर खाये जायेंगे ? यह बालक्रीडा के समान है । जिस प्रकार एक बालक धघूलिमय 
गृह बनाकर परम परितोष से क्रीडा करता है, पर उसके भग्न हो जाने पर अत्यन्त दुःखी हो 
करुण स्वर से आत्तंनाद करता है; उसी प्रकार उस व्यक्ति की दशा होती है, जो स्तुति और 
यशरूपी खिलौनों से खेलता है और उनके विघात से दुःखी होता है । 

यदि कोई मुझसे या किसी दूसरे से प्रीति करता है, तो मुझे क्या ? यह प्रीति-सुख 
उसी को है। इसमें मेरा किचिन्मात्र भी भाग नहीं है । यदि दूसरे के सुख से सुख की प्राप्ति 
हो, तो सर्वत्र ही मुझको सुख की प्राप्ति हो और जब कोई किसी का लाभ-सत्कार करे, तो 
मुझको भी सुख हो; पर ऐसा नहीं होता । में तभी प्रसन्न होता हाँ, जब दूसरे मेरी प्रशंसा 
करते हैं । यह तो वालचेष्टा है। स्तुति आदि कल्याण की घातक होती है । स्तुति आदि द्वारा 
गुणी के प्रति ईर्ष्या और परलाभसत्कारामर्षण का उदय होता है । स्तुति आदि में यह दोष है। 
इसलिए, जो मेरी निन्‍्दा के लिए उद्यत है, वह नरकपात से मेरी रक्षा करने में प्रवृत्त हुआ है । 

२६ 
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लाभ-सत्कार विमुक्ति के लिए वन्धन है। मेँ मुम॒क्षु हँ । इसलिए, जो इन बन्धनों से 
मुझको मुक्त करता है, वह शत्रु किस प्रकार है, वह तो एक प्रकार का कल्याणमित्र है । 
इसलिए उससे द्वेष करना अयुक्त है । यह वद्ध काही माहात्म्य है कि में तो दःख-सागर में 
प्रवेश करना चाहता हूँ और ये कपाठ बन्द कर मेरा मार्ग अ्रवरुद्ध करना चाहते हैं, अ्रतः 
दुःख से मेरी रक्षा करते हें। फिर क्‍यों में इनसे द्वेष करूँ ? जो पण्य का विघात करे, उसपर 
भी क्रोध करना श्रयुकत है; क्‍योंकि क्षान्ति, तितिक्षा के तुल्य कोई तप, श्रर्थात्‌ सुकृत नहीं है 
और यह सुक्ृत विन्ता किसी यत्न के ही उपस्थित होता है । पुण्यविष्तकारी के छल से पृण्यहेतु 
की प्राप्ति होती है । इसके विपरीत यदि में वृण्पविष्तकारी को क्षमा न करूं, तो में ही पृण्यहेतु 
उपस्थित होने पर पुण्य का वाधक होता हू । यदि वह पृण्यविघातकारी है, तो किस प्रकार 
वह पृण्य का हेतु हो सकता है ? यह शंका उचित नहीं है । जिसके विना कार्य नहीं होता और 
जिसके रहने पर ही कार्य होता है, वही उस कार्य का कारण है; वह उसका विघातहेत नहीं 
कहलाता । दान देने के समय यदि दानपति के पास कोई अर्थी आवे, तो यह नहीं कहा जा सकता 
कि उस याचक ने दान में विष्न डाला; क्योंकि वह दान का कारण है । विना श्रर्थी के दान प्रव॒त्त 
नहीं होता । इसी प्रकार, शिक्षा ग्रहण कराने के लिए यदि पतन्निजक आवे, तो उसकी प्राप्ति 
प्रत्रज्या में विध्चकारक नहीं है । लोक में याचक सुलभ हैं, पर अपकारी दुलंभ हैँ; क्योंकि जो 
दूसरे के साथ बुराई नहीं करता, उसका कोई अश्रनिष्ट नहीं करता । इसलिए, यह समझना चाहिए 
कि मेरे घर में विना श्रम के एक निधि उपाजिंत हुई है। अपने शत्रु का कृतज्ञ होना चाहिए; 
क्योंकि वह बोधिचर्या में सहायक है । इस प्रकार, क्षमा का फल मझको और उसको दोनों को 
मिलता है। वह मेरे धर्म में सहायक है, इसलिए यह क्षमा-फल पहले उसी को देना चाहिए । 
यहाँ पर यह शंका हो सकती हैं कि ऐसा युक्तियुक्त होता, यदि शत्रु इस अभिप्राय 
से कार्य में प्रवृत्त होता कि मुझको क्षमा-फल की प्राप्तिहो ? यद्यपि शत्रु कुशल का हेतु है, 
तथापि वह बुद्धि से अ्रपकार नहीं करता कि दूसरों को क्षमा-फल प्राप्त हो। ऐसा होते 
हुए भी शत्रु पूजनीय है । जं से सद्धम की पूजा इसलिए होती है कि वह कुशल-निष्पत्ति का 
हेतु है, यद्यपि वह अचित्त, अर्थात्‌ निरभिप्राय है । यदि अरभिप्राय ही पूजा में हेतु होता, तो 
आशय-शून्य होने से सद्धम॑ भी पूजनीय न होता । यदि यह कहो कि अपकार-दुद्धि होने से 
शत्रु की पूजा न करनी चाहिए, तो बताओ क्षान्ति क॑से हो ?श्रपकार का न सहना या प्रत्यपकार 
करना युक्त नहीं हैं । जिस प्रकार हितसुख-विधायक सुर्वद्य के प्रति रोगी का प्रेम और आदर- 
भाव रहता है, हढेष का गन्ध भी नहीं रहता, वहाँ शान्ति का प्रश्न ही नहीं उठता; उसी प्रकार 
जो अपकारी नहीं है, उसके प्रति द्वेप-चित्त के निवत्तंन का कया प्रश्न ? 
दुष्टाशय के कारण ही क्षमा की उत्पत्ति होती है, शुभाशय को लक्ष्य कर नहीं 
होती । इसलिए, वह क्षमा का हेतु है और सद्धर्म की तरह उसका सत्कार करना चाहिए । 
मझे उसके आशय के विचार करने का कोई प्रयोजन नहीं है । 
सत्त्व-क्षेत्रऔर जिन-क्षेत्र का वर्णन भगवान्‌ ने किया है; क्योंकि इनकी अ्रनुकूलता 


से बहुतों ने बुद्धत्व प्राप्त कर लौकिक और लोकोत्तर सर्वसम्पत्ति-पर्यन्त पाई है । ऐसी शंका 
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हो सकती है कि यद्यपि सत्त्व सर्वंसम्पत्ति के हेतु हैं, तथापि तथागत बुद्ध के साथ उनकी 
समानता युक्‍त नहीं है।. पर यह उपयुकक्‍त नहीं है; क्योंकि जब दोनों से समान रूप 
में बुद्ध-धर्मों का आगम होता है, तब जिनों के प्रति गौरव होना और सत्त्वों के प्रति न होना 
युक्त नहीं है । सत्त्व यदि रागादि मलों से संयुक्त होने के कारण हीनाशय हूँ, तो भगवत्‌ से 
समानता कंसे हो सकती है ? यह शंका भी अनुचित है। क्योंकि, यद्यपि भगवान्‌ का माहात्म्य 
भ्रपरिमित पुण्य और ज्ञान के होने के कारण लोकत्तर है, तथापि कार्य के तुल्य होने से 
सम माहात्म्य कहा जाता है । सत्त्व 'जिन! के समान इसीलिए हें; क्योंकि वह भी बुद्धधर्म का 
लाभ कराते हैँ । यद्यपि परमार्थ दृष्टि में वह भगवान्‌ के समान नहीं हैं; क्योंकि भगवान्‌ गुणों 
के सागर हैं, और ग॒णाणंव का एक देश भी श्रनन्त है । यदि किसी सत्त्व में बुद्ध के गुणों की 
एक कणिका भी पाई जाय, तो तीनों लोक पूजा के लिए अपर्याध्त हें । 

अक्ृत्रिम सुहुद्‌ और अनन्त उपकार करनेवाले वुद्ध तथा बोधिसत्त्वों के प्रति जो 
ग्रपकार किया गया है, उसका परिशोधन इससे बढ़कर क्या हो सकता है कि जीवों की सेवा 
करे । बोधिसत्त्व जीवों के हित-लुख के लिए अपने अंग काट-काटकर दे देते हें और अवीची 
नामक नरक में सत्त्वों के उद्धार के लिए प्रवेश करते हें। इसीलिए, परम अपकार करनेवाले 
की ओर से भी चित्त को दूषित नहीं करना चाहिए। किन्तु, अनेक प्रकार से मनसा वाचा 
कर्मणा दूसरों का कल्याण ही करना चाहिए। इसी से लोकनायक बुद्ध अ्रनुकूल होंगे और 
इसी से वांछित कल मिलेगा । बोधिसत्त्व को विचारना चाहिए कि जिनके निमित्त भगवान्‌ 
अपने शरीर और प्राणों की उपेक्षा करते हैं, और तृणवत्‌ उनका परित्याग करते हें, उन सत्त्वों 
से वह कैसे मान कर सकता है ? सत्त्वों को सुखी देखकर मुनीन्‍न्द्र हर्ष को प्राप्त होते हें और 
उनकी पीडा से उनको विषाद होता है । उनकी प्रसन्नता में बुद्धों की प्रसन्नता है और उनका 
अ्रपकार करने से बुद्ध अपक्ृत होते हें । 

जिसका शरीर चारो ओर से अग्नि से प्रज्वलित हो रहा है, वह किसी प्रकार इच्छाओं 
में सुख नहीं मानता । इस प्रकार, जब सत्त्वों को दुःखवेदना होती है, तब दयामय भगवान्‌ 
प्रसन्न नहीं होते । मेंने सत्त्वों को दुःख देकर सव बुद्धों को दुःखित किया है, इसलिए आज में 
झ्रपना पाप महाकारुणिक जिनों के आगे प्रकाश करता हूँ । मेंने उनको दु:ख पहुँचाया, इस- 
लिए क्षमा माँगता हाँ। में अपने को सब प्रकार से लोगो का दास मानता हूं । लोग चाहें मेरे 
सिर पर पैर रखें, उनका पर में प्रसन्षता से सिर पर धारण करूँगा। इसमें संशय नहीं है कि 
बुद्ध और बोधिसत्त्वों ने समस्त जगत्‌ को अपनाया है । यह निश्चित है कि बुद्धसत्त्व के रूप में 
वे दिखलाई पड़ते हें । थे नाथ हैं । हम उनका अनादर कंसे कर सकते हैं : 

झआत्मीकृतं सर्वेभिदं जयल: कृपात्मभिन व हि. संशयो5स्ति 
दुब्यन्त एते चनु सत्वरूपास्त एवं नाथ!: फिसनादरोष्त्र ॥। 


( बोधि० ६।१२६ ) 
तथागत बुद्ध इसी से प्रसन्न होते हें। स्वार्थ की सिद्धि भी इसी से होती है । लोक का 


दुःख भी इसी से नष्ट होता है। इसलिए यही मेरा ब्रत हो 
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तथागताराधनमेतदेव स्वाथंस्थ संसाधनमेतदेव । 
लोकस्य दुःखापहमेतदेव तस्मान्ममास्तु ब्रतमेतदेव ॥ (बोधि० ६।१२७) 
एक राजपुरुष जन-समूह का विमर्देन करता है और वह समूह उसका कुछ बिगाड़ नहीं 
सकता । वह अकेला नहीं है । उसको राजबल प्राप्त है । इसी प्रकार जो अ्रपराध करता है, 
उसको दुबंल समझकर अपमानित न करना चाहिए। वह अकेला नहीं है। नरकपाल और 
दयामय उनके बल हैँ । इसलिए, ज॑से भृत्य कुपित राजा को प्रसन्न करता है, उसी प्रकार सबको 
सत्त्वों को प्रसन्न करना चाहिए । कुपित होकर भी राजा उतना कष्ट नहीं दे सकता, जितना कष्ट 
सत्त्वों को अप्रसन्न कर नारकीय यातना के अभ्रनुभव से मिलता है । राजा प्रसन्न होकर यदि बड़े- 
से-बड़ा पदार्थ भी दे, तब भी वह बुद्धत्व की समता नहीं कर सकता, जो सत्त्वाराधन से मिलता है। 
सत्त्वाराधन से भविष्य में बुद्धत्व की प्राप्ति के साथ-साथ इस लोक में सौभाग्य, यश और 
सुख मिलता है। जो क्षमा करता है, वह संसार में आरोग्य, चित्तप्रसाद, दीर्घायु और अत्यन्त 
सुख पाता है । 
वीयं-पारमिता--जो क्षमी है, वही वीयलाभ कर सकता है । वीर्य में बोधि प्रतिष्ठत 
है | वीये के विना पुण्य नहीं है; जसे वायु के विना गति नहीं है। कुशल कर्म में उत्साह 
का होना ही वीर्य का होना है। इसके विपक्ष आलस्य, कुत्सित में आसक्ति, विषाद और 
आत्म-अवज्ञा हैं । संसार-दुःख का तीव्र श्रनुभव न होने से कुशल-कर्म में प्रवृत्ति नहीं होती । 
इस निर्व्यापारिता से आलस्य होता है । क्‍या नहीं जानते कि क्लेश-रूपी मछझों से झ्राक्रान्त 
तुम जन्म के जाल में पड़े हो ? क्‍या नहीं जानते कि मृत्यु के मुख में प्रविष्ट हो। क्‍या अपने 
वर्ग के लोगों को, एक के बाद दूसरे को, मारे जाते नहीं देखते हो ? तुम यह देखकर भी 
निद्रा के मोहजाल में पड़े हो। अपने को नि:ःशरण देखकर भी सुखपूर्वक बंठे हो। तुमको 
भोजन कंसे रुचता है ”? नींद क्योंकर श्राती है, और संसार में रति कंसे होती है ? आलस्य 
छोड़कर कुशलोत्साह की वृद्धि करो । मृत्यु अपनी सामग्री एकत्न कर शीघ्र ही तुम्हारे वध के 
लिए भा उपस्थित होगी । उस समय तुम कुछ न कर सकोगे। उस समय तुम इस चिन्ता से 
विद्धल हो जाओगे किहा ! काम विचारा था, वह न कर सका; जिसका आरम्भ किया 
था या जिसको कुछ नि७पन्न किया था, उस कार्ये को समाप्त न कर सका और बीच ही में 
अकस्मात्‌ मृत्यु का आक्रमण हुआ । तुम उस समय यमदूृतों के मुख की ओर निहारोगे, 
तुम्हारे बन्धु-बान्धव तुम्हारे जीवन से निराश हो जायेंगे और शोक के वेग से उनके नेत्ों से 
अश्रुधारा प्रवाहित होगी। मरण-समय उपस्थित होने पर सुक्रत या पापकर्म का स्मरण होने 
से तुमको पश्चात्ताप होगा । तुम नारक शब्दों को सुनोगे और त्नास से पुरीषोत्सर्ग के कारण 
तुम्हारे गात्न मलमूत्न से उपलिप्त हो जायेंगे । शरीर, वाणी और चित्त तुम्हारे अधीन न 
रहेंगे । उस समय तुम कया करोगे ? ऐसा समझकर स्वस्थ अवस्था में ही कुशल-कर्म में प्रवृत्त 
होना चाहिए। जिस प्रकार बहुत-से लोग क्रमशः खाने के लिए ही मछलियों को पालते हें, 
उनका मरण श्राज नहीं, तो कल अश्रवश्य होगा, उसी प्रकार सत्त्वों को समझना चाहिए कि 
आज नहीं, तो कल मृत्यु श्रवश्यमेव होगी। उन लोगों को विशेषकर तीन्र नारक दुःखो से 
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भयभीत होना चाहिए, जिन्होंने पापकर्म किया है। सुकुमार होने के कारण जब तुम उष्णोदक 
के स्पर्श को भी सहन नहीं कर सकते, तो, नारक कर्म करके सुखासीन क्‍यों हो ? विना पुरुषार्थ 
किये फल की आकांक्षा करते हो; दुःख सहने का सामर्थ्य नहीं है, मृत्यु के वशीभूत हो। 
तुम्हारी दशा कष्टपूर्ण है। अष्टाक्षण-विनिमु क्त मनुष्यभाव-रूपी नौका तुमको मिली है। 
दुःखमयी महानदी को पार करो । वीय॑ का अवलम्बन कर सब दुःखों को पार करो। यह 
निद्रा का समय नहीं है । यदि इस समय पुरुषार्थ न करोगे, तो फिर नौका का मिलना कठिन 
होगा । समागम बार-बार नहीं होता | कुत्सित कर्मों में आसक्‍त न हो । शुभकर्मों में रति 
होने से अपय॑ न्‍त सुख-प्रवाह प्रवाहित होता है । इसको छोड़कर तुम्हारी प्रवृत्ति रति, हास, 
क्रीडा इत्यादि में क्‍यों है ? यह केवल दुःख का हेतु है । 
गविषाद, वलव्यूह, निपुणता, श्रात्मवशवत्तिता, परात्मममता और परात्मपरिवत्तंन 
से वीयं-समृद्धि का लाभ होता है। कोई पुरुष-विशेष अपरिमित पुण्य-ज्ञान के बल से दुष्कर 
कर्मों का अनुष्ठान कर कहीं असंख्येय कल्पों में बुद्धत्व को प्राप्त होता है । में साधारण व्यक्ति 
किस प्रकार बुद्धत्व को प्राप्त करूँगा ? ऐसा विषाद न करना चाहिए; क्योंकि सत्यवादी तथागत 
बुद्ध ने सत्य कहा है कि जिन बुद्धों ने उत्साहवश, दुलंभ, अनुत्त रवोधि को पाया है, वे भी 
संसार-सागर के आवत्त में परिभ्रमण करते हुए मशक, मक्षिका और कृमि की योनियों में 
उत्पन्न हुए थे । जिसमें पुरुषार्थ है, उसके लिए कुछ दुष्कर नहीं । में मनृष्यभाव में हैँ; हित- 
अहित पहचानने की मुझमें शक्ति है । 
सर्वेज्ञ के बताये हुए मार्ग के अपरित्याग से बोधि अवश्य प्राप्त होगी। अति दुष्कर 

कर्म के श्रवण से अनध्यवसाय ठीक नहीं है । हस्त-पादादि दान में देना होगा; कसे ऐसे 
दुष्कर कमं कर सकेंगे, ऐसा भय केवल इसीलिए होता है कि मोहवश गुरु और लाघव का 
परमार्थ-विचार नहीं होता । पापकर्म कर सत्त्व नरकाग्नि में जलाये जाते हैं, और नाना प्रकार 
की यातनाएँ भोगते हें । यह दुःख महान्‌, पर निष्फल है। इससे बोधि नहीं प्राप्त होती, 
पर बुद्धत्व का प्रसाधक दुःख अल्प और सफल है। शरीर में प्रविष्ट शल्य के उद्धरण में थोड़ा 
दुःख अवश्य होता है, पर बहुव्यथा का निवत्तंन होता है। इसी प्रकार थोड़ा दुःख सहकर 
दीघंकालिक दुःख का उपशम होता है । इसलिए, इस थोड़े-से दुःख को सहना उचित है । वद्य 
लंघन, पाचन आदि दुःखमय क्रियाओं द्वारा रोगियों को आरोग्य-लाभ कराता है । इससे बहुत- 
से दुःख नष्ट हो जाते हैँ। इसलिए, बुद्धिमान्‌ पुरुष को थोड़ा दुःख स्वीकार करना चाहिए। 
पर सर्वे-व्याधि-चिकित्सक भगवान्‌ ने साधक के लिए इन उचित दुःखोत्पादिनी क्रियाओ्रों का 
कत्तेव्य-रूप में प्रतिपादन नहीं किया है । वह सामर्थ्यानुसार मृदु उपचार द्वारा दीघं रोगियों की 
चिकित्सा करते हें । प्रारम्भ में शल्य के परित्याग में, यथा शाकादि दान में, नियुक्त करते हैं । 
पीछे से जब मृद्ु दानाभ्यास-कर्म से अधिक मात्रा में दानाभ्यास-प्रकर्ष होता है, तब अपना मांस, 
रुधिर आ्रादि भी प्रसन्नतापूर्वक देने का सामथ्य प्रकट होता है। जब अभ्यासवश स्वमांस में शाक्‌ 
के समान निरासंग बुद्धि उत्पन्न होती है, तब स्वमांसादि दान भी सुलभ हो जाता है । 
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बोधिसत्त्व को कायिक और मानसिक दोनों प्रकार के दुःख नहीं होते । पाप से विरत 
होने के कारण कायिक दुःख नहीं होता । वाह्य और गअध्यात्म-न रात्म्य होने के कारण मानसिक 
दुःख भी उसको नहीं होता । मिथ्याकल्पना से मानसिक और पाप से कायिक व्यथा होती है । 
पुण्य से शरीर-सुख और यथार्थ ज्ञान से मानसिक सुख मिलता है । जो दयामय है और जिसका 
जीवन संसार में परमार्थ के लिए ही है, उसको कौन-सा दुःख हो सकता है ? यदि यह शंका 
हो, कि दीर्घकाल में पुण्य-संचय द्वारा सम्यक्‌ सम्बोधि की प्राप्ति होती है, इसलिए मुम॒क्षु को 
चाहिए कि शीघ्र काल में फल देनेवाले हीनयान का ही झराश्रय ले; तो ऐसी शंका न करनी 
चाहिए । क्योंकि, महायान पूर्वक्ृृत पापों का क्षय करता है श्रौर पुण्यसागर की प्राप्ति कराता है । 
इसलिए, यह हीनयान की अपेक्षा शी प्रगामी है । 
बोधिचित्त -रथ पर आरूढ होना चाहिए | यह सब कलेशों का निवारक है । इस प्रकार 
उत्तरोत्तर अधिकाधिक सुख पाते हुए कौन ऐसा सचेतन है, जो विषाद को प्राप्त हो ? सत्त्वों की 
श्र्थंसिद्धि के लिए वोधिसत्त्व के पास एक बलव्यह है, जो इस प्रकार है--छन्द, स्थाम, रति, 
और म्‌क्ति । 'छन्‍्द कुशल की अभिलाषा को कहते हैं। इस भय से कि अशुभ कर्म से दुःख 
उत्पन्न होता है और यह सोचकर कि शुभकर्म द्वारा अश्रनेक प्रकार से मधुर फलों की उत्पत्ति 
होती है, सत्त्त को कुशल-कर्म की अभिलाषा होनी चाहिए। “स्थाम' आरब्ध की दृढता को 
कहते हैँ । 'रति' सत्कर्म में श्रासक्ति है। “मुवित” का अर्थ उत्सर्ग है । यह बलब्यह वीर्य- 
साधन में चतुरंगिणी सेना का काम देता है । . इसके द्वारा श्रालस्यादि विपक्ष का उन्मूलन कर 
वीय॑-प्रवर्धन के लिए यत्न करना चाहिए । 
मुझको अपने और पराये अप्रमेय काय-वाक्‌-चित्तसमाश्रित दोष नष्ट करने हैं। एक- 
एक दोष का श्षय मुझ मन्दवीयं से अनेक शत-सहस्न कल्पों में होगा ।॥ दोषनाश के लिए 
मुझमें लेशमात्र भी उत्साह नहीं दिखलाई पड़ता | में अपरिमित दुःख का भाजन हो। मेरा 
हृदय क्‍यों नहीं विदीर्ण होता ? इस अद्भुत और दुर्लभ मनुष्य-जन्म को मेंने वुथा गेंवाया | 
मेंने भगवत्पूजा का सुख नहीं उठाया | मेंने वुद्ध-शासन की पूजा नहीं की । भीतों को श्रभयदान 
नहीं दिया | दरिद्रों की श्राशा नहीं प्री की । थ्रात्तों को सुखी नहीं किया। मेरा जन्म केवल 
माता को दुःख देने के लिए हुआ है । पूर्वक्ृत पापों के कारण धर्म की अभिलाषा का अभाव है । 
इसी लिए, इस जन्म में मेरी यह दशा हुई है। ऐसा समझकर कौन कुशल-कर्म की अभिलाषा 
का परित्याग करेगा ? सब कुशलों का मूल 'छन्‍्द है। उसका भी मूल वार-बार शुभ-अ्रशुभ 
कर्मों के विपाक-फल की भावना है। जो पापी हैं, उनको अनेक प्रकार के कायिक, मानसिक, 
नारकादि दुःख होते हें, और उनके लाभ का विघात होता है । पुण्यवान्‌ को पुण्यवल से 
ग्रभिवांछित फल मिलता है, पापी को जब-जब सुख की इच्छा का उदय होता है, तब-तब दु:ख- 
शस्त्रों से उसका विघात होता है। जो असाधारण शुभकर्म करते हूँ, वे इच्छा न रखते हुए 
मातृकुक्षि में नहीं उत्पन्न होते । जो श्रशुभ कर्म करते हैं, काल-दूत उनके शरीर की सारी खाल 
उधेड़ते हैं । आग में गलाये हुए ताँवे से उनके शरीर को स्नान कराते हैं, जलती हुई तलवार 
आ्रौर शक्ति के प्रहार से मांस के सैकड़ों खण्ड करते हें, और सुतप्त लौहभूमि पर वे बार-बार 
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गिरते हें, शुभ और अश्‌ भ कर्मों का यह मधुर और कटु फल-विपाक होता है । इसलिए, शुभ- 
कर्मो की अभिलाषा होनी चाहिए । 
उपस्थित सामग्री का निरूपण कर बलावल का विचार करना चाहिए। फिर, कार्य 
का आरम्भ करे अथवा न करे । आरम्भ न करने में इतना दोष नहीं है, जितना कि आरम्भ 
करके निवत्तंन करने में है । प्रतिज्ञात कर्म के न करने से पाप होता है श्रोर उससे दुःख की 
वृद्धि होती है । इस प्रकार, आरव्ध कर्म का ही सम्पादन न होता हो, ऐसा नहीं है; पर उस 
काल में जो अन्य कार्य हो सकते थे, वह भी नहीं होते । कर्म, उपक्लेश श्र शक्ति में 'मान' 
होता है। “मुझ अकेले के ही करने का यह काम है, यह भाव “कमं-मानिता? कहलाता है। 
सब सत्त्व क्‍्लेशाधीन हें, स्वार्थ-साधन में समर्थ नहीं हें, ये अ्रशकत हें और में भारोद्वहन में 
समर्थ हँ | इसलिए, मुझकों सबका सुख-सम्पादन करने के लिए बोधिचित्त का उत्पाद करना 
चाहिए । मझ दास के रहते और लोग क्यों नीच कर्म करे ? जो काम मेरे करने का है, उसे और 
क्यों करे ? यदि में इस मान से कि यह मेरे लिए भ्रयुक्त है, उसे न करूँ, तो इससे तो यही 
अच्छा है कि मेरा मान ही नष्ट हो जाय । यदि मेरा चित्त दुर्बल है, तो थोड़ी भी आपत्ति बाधक 
होगी । मृत सर्प को पाकर काक भी गरुड हो जाता है । जो विषादयुक्‍त है, उसके लिए आपत्ति 
सुलभ है, पर जो उत्साहसम्पन्न है और स्मृति-सम्प्रजन्य द्वारा उपक्लेशों को अ्रवकाश नहीं देता, 
उसको बड़े-से-बड़ा भी नहीं जीत सकता । इसलिए, बोधिसत्त्व दृढचित्त हो झ्रापत्ति का झन्त 
करता है । यदि बोधिसत्त्व क्लेशों के वशीभूत हो जाय, तो उसका उपहास हो। क्योंकि, वह 
त्रैलोक्य के विजय की इच्छा रखता है । वह विचार करता है कि में सबको जीतू और मुझको 
कोई नहीं जीते । उसको इस बात का मान है कि म॑ शाक्‍्यसिंह का पुत्र हूँ । जो मान से अभिभूत 
हो रहे हें, वे मानी नहीं हैँ; क्योंकि मानी शत्रु के वश में नहीं आराता और वह मानरूपी शत्रु के 
वश में है। मानसे वे दुर्गति को प्राप्त होते हें । मनुष्य-भाव में भी उनको सुख नहीं मिलता । 
वे दास, परभूत, मूर्ख और अ्रशक्‍त होते हें, यदि उनकी गणना मानियों में हो, तो बताओ 
दीन किन्हें कहेंगे? वही सच्चा मानी, विजयी और शूर है, जो मानशत्नरु की विजय करने के 
लिए मान धारण करता है और जो उसका नाश कर लोक मे बुद्धत्व को प्राप्त होता है। 
संवलेशों के बीच मे' रहकर सहसत्रगूण अग्रसर होना चाहिए। जो काम आगे आवे, उसका 
व्यसनी हो जाय । द्यूतादि क्रीडा मे आसक्त पुरुष उसके सुख को पाने की बार-बार इच्छा 
करता है। इसी प्रकार बोधिसत्त्व को काम से तृप्ति नहीं होती । वह बार-बार उसकी 
अभिलाषा करता है | सुख के लिए ही कर्म किया जाता है, श्रन्यथा कर्म मे प्रवृत्ति न हो । पर, कर्म 
ही जिसको सुख-स्वरूप है, जिसको कर्म के अतिरिक्त किसी दूसरे सुख की अभिलाषा नहीं है, 
बह निष्कर्म होकर कं से सुखी रह सकता है ? 
बोधिसत्त्व को चाहिए कि एक काम के समाप्त होने पर दूसरे काम में लग जाय । पर, 
अपनी शक्ति का क्षय जानकर काम को उस समय छोड़ देना चाहिए । यदि काय॑ अच्छी तरह 
समाप्त हो जाय, तो उत्तरोत्तर कार्य के लिए अभिलाषी होना चाहिए। कलेशों के प्रहार से 
अपनी रक्षा करनी चाहिए और जिस प्रकार शस्त्न-विद्या में कुशल शत्रु के साथ खड्ग -युद्ध 
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करते हुए निपुणतर दृढ प्रहार किया जाता है; उसी प्रकार दृढ प्रहार करना चाहिए। अ्रणुमात्र 
भी दोष को अवकाश न देना चाहिए । ज॑से विष रुधिर में प्रवेशकर शरीर भर में व्याप्त हो 
जाता है, उसी प्रकार दोष अवकाश पाकर चित्त में व्याप्त हो जाता है । 
अत:, क्लेश-प्रहार के निवारण में यत्नवान्‌ होना चाहिए। जब निद्रा और आलस्य का 
प्रादर्भाव हो, तब उनका शीष्र प्रतीकार करे; ज॑ से किसी पुरुष की गोद में यदि सप॑ चढ़ आता 
है, तो वह झट-से खड़ा हो जाता है । जब-जब स्मृति-प्रमोष हो, तब-तव परिताप होना चाहिए 
ओर सोचना चाहिए कि कया करें, जिसमें फिर ऐसा न हो। बोधिसत्त्व को सत्संग की इच्छा 
करनी चाहिए । जे से रुई वायु की गति से संचालित होती है, व से ही बोधिसत्त्व उत्साह के वश 
होता है और इस प्रकार अ्रभ्यास-परायण होने से ऋद्धि की प्राप्ति होती है । 
ध्यान-पार सिता-- वीय॑ की वृद्धि कर समाधि में मन का आरोप करे, अर्थात्‌ चित्तकाग्रता 
के लिए यत्नवान्‌ हो; क्योंकि विक्षिप्त-चित्त पुरुष वीयंवान्‌ होता हुआ भी क्लेशों से कवलित 
होता है | जन-सम्पर्क के विवर्जन से तथा कामादि वितर्कों के विवर्जन से विक्षेप का प्रादुर्भाव 
नहीं होता और निरासंग होने से श्रालम्बन में चित्त की प्रतिष्ठा होती है। इसलिए, संसार का 
परित्याग कर रागद्वेषमोहादि-विक्षेपर हेतुओं का परित्याग करना चाहिए। स्नेह के वशीभूत 
होने से और लाभ, सत्कार, यश आदि के प्रलोभन से संसार नहीं छोड़ा जाता । विद्वान्‌ को 
सोचना चाहिए कि जिसने चित्तकाग्रता द्वारा यथाभूत तत्त्वज्ञान की प्राप्ति की है, वही क्लेशादि 
दुःखों का प्रहण कर सकता है । ऐसा विचार कर कलेश-मुमुक्षु पहले शमथ, श्रर्थात्‌ चित्तंकाग्रता के 
उत्पादन की चेंष्टा करे । जो समाहित-चित्त है और जिसको यथाभूत तत्त्वज्ञान की प्राप्ति हुई, है 
उसकी वाह्यम चेष्टा का निवत्तन होता है और शम के होने से उसका चित्त चंचल नहीं होता । 
लोक-विषय में निरपेक्ष बुद्धि रखनें से ही यह शमथ उत्पन्त होता है। अनित्य- 
पुत्रदारादिकों में श्रनित्य तत्त्व का स्नेह रखना युक्त नहीं है, जब यह विदित है कि अनेक 
जन्मपय॑न्‍्त उस आत्मप्रिय का पुन: दर्शन नहीं होगा । यह जानते हुए भी दर्शन न मिलने 
से चित्त व्याकुल हो जाता है और किसी प्रकार सुस्थिर नहीं होता। जब उसको प्रिय- 
दर्शन होता है, तव भी चित्त का पूर्णा रूप से सन्तपंण नहीं होता और दर्शन की अ्रभिलाषा 
प्वेवत्‌ पीडा देती है। उसको प्रिय-समागम की आकांक्षा से मोह उत्पन्न होता है। वह 
गुण-दोष नहीं विचारता | श्रतः, वह निरन्तर शोक-सन्तप्त रहता है। उस प्रिय की चिन्ता से 
तथा तल्लीनचित्तता के कारण प्रतिक्षण श्रायु का क्षय होता है और कोई कुशल-कर्म 
सम्पादित नहीं होता । जिस मित्र के लिए आयु का क्षय होता है, वह स्थिर नहीं है। वह 
क्षणभंगुर है, अशाश्वत है। उसके लिए दीघ॑-कालावस्थायी शाश्वतधर्म की हानि क्‍यों करते 
हो। यदि यह सोचते हो कि उसके समागम से हित-सुख की प्राप्ति होगी, तो यह भूल है; 
क्योंकि यदि तुम्हारा आचरण उसके सदृश हुआ, तो तुम अवश्य दुर्गति को प्राप्त होगे और 
यदि भ्रसदृश हुआ, तो वह तुमसे द्वेष करेगा। इस प्रकार, दोनों अवस्थाओं में बह तुम्हारे 
हित-सुख का निमित्त नहीं हो सकता । इस समागम से क्‍या लाभ है ! रण में यह मित्र हें 
और क्षण में यह शत्रु हैं। जहाँ प्रसन्‍न होना चाहिए, वहाँ कोप करते हँँ। इनका श्राराधन 


दद्मस श्रध्याय २०६ 


दुष्कर है। यदि इनसे इनके हित की वात कहो, तो यह कोप करते हैँ, और दूसरे को भी 
हित-पथ से निवारण करते हैं, और यदि उनकी बात न मानी जाय, तो क्र होते हें । 
संसार के मृढ पुरुषों से भला कहीं हित हो सकता है ? बह दूसरे का उत्कर्ष नहीं सह सकते । 
जो उनके बरावर के हैँ, उनसे विवाद करते हैं और जो उनसे अ्रधम हैँ, उनसे अभिमान करते 
हैं; जो उनका दोपष-कीतंन करते हैं, उनसे वह द्वेष करते हैं । मूढ के संसर्ग से आ्रात्मोत्कषं, 
परनिन्दा, संसार-रति-कथा आदि अ्रकुशल अवश्यमेव होते हैं । दूसरे के संग से अ्रनर्थ का 
समागम निश्चय जानो । यह विचार कर अकेला सुखपूर्वक रहने का निश्चय करे। मृढ की 
संगति कभी न करे । यदि दंवयोग से कभी संग हो, तो प्रिय उपचारों द्वारा उसका आराधन 
करे और उसके प्रति उदासीन वृत्ति रखे। जिस्त प्रकार भंग कुसुम से मधु-संग्रह करता है, 
पर परिचय नहीं पंदा क उसी प्रकार मूढ से केवल उसको ले ले, जो धर्मार्थ 
प्रयोजनीय हो । 

इस प्रकार, प्रिय-संगति का कारण स्नेह अपाक्ृत होता है । साम्प्रत लाभादि तष्णा 
का, जिनके कारण लोक का परित्याग नहीं बन पड़ता, परिहार करना चाहिए । विद्वान को 
रति की आकांक्षा न करनी चाहिए । जहाँ-जहाँ मनृष्य का चित्त रमता है, वह-वह वस्तु सहस्न 
गुना दुःखरूप हो उपस्थित होती है । इच्छा से भय की उत्पत्ति होती है, इसलिए बुद्धिमान्‌ 
पुरुष किसी वस्तु की इच्छा न रखे । बहुतों को विविध लाभ और यश प्राप्त हुए, पर वह लाभ- 
यश के साथ कहाँ गये, यह पता नहीं है । कुछ मेरी निन्दा करते हैं और कुछ मेरी प्रशंसा करते 
हैं, अपनी प्रशंसा सुनकर क्‍यों प्रसन्न होऊ ? और, आत्मनिन्दा सुनकर क्यों विषाद को प्राप्त 
होऊ ? जब बुद्ध भी अनेक सत्त्वों का परितोष न कर सके, तो मुझ ज॑ से अज्ञों की क्या कथा ! 
मुझको लोकचिन्ता न करनी चाहिए । जो सत्त्व लाभ-रहित है, उसकी यह कहकर लोग निनन्‍्दा 
करते हैं कि यह सत्त्व पुण्य-रहित है, इसी लिए वलेश उठाकर भी बह पिण्डपातादिमात्न लाभ भी 
नहीं पाता, और जो लाभ-सत्कार प्राप्त करते हैं, उनका यह कहकर लोग उपहास करते हें कि 
इन्होंने दानपति को किसी प्रकार.प्रसन्न कर यह लाभ प्राप्त किया है। उभयथा उंनके चित्त को 
शान्ति नहीं मिलती । ऐसे लोग स्वभाव से दुःख के हेतु होते हैं। ऐसे लोगों का संवास न 
मालूम क्‍यों प्रिय होता है? मूढ पुरुष किसी का मित्र नहीं है, उसकी प्रीति निःस्वार्थ 
नहीं होती । जो प्रीति स्वार्थ पर आश्रित है, वह अ्रपने लिए ही होती है । 

मुझको अरण्य-वास के लिए यत्नशील होना चाहिए। वक्ष तुच्छ दृष्टि से नहीं 
देखते और न उनके आराधन के लिए कोई प्रयत्न करना पड़ता है । कब इन वृक्षों के सहवास 
का सुख मुझको मिलेगा ? कब में शून्य देवकुल में, वृक्षमूल में, गुहा में, सव्निरपेक्ष हो 
विना पीछे देखे हुए निवास करूँगा ? कव मैं गृह त्यागकर स्वच्छन्दतापूर्वक प्रकृति के विस्तीर्ण 
प्रदेशों में, जहाँ किसी का स्वामित्व नहीं है, विहार करूँगा ? कब में मृण्मय भिक्षापात्न ले 
शरीरनिरपेक्ष हो निर्भय विहार करूँगा ? भिक्षापात्र ही मेरा समस्त धन होगा, मेरा चीवर 


चोरों के लिए भी ग्रनपयुक्त होगा । फिर, मुझको किसी प्रकार का भय न रहेगा । 
२७ 
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में कव श्मशान-भूमि में जाकर दुर्गन्ध-युक्त निजदेह की तुलना पूर्वमृत जीवों के अस्थि- 
पंजर से करूँगा ? शुगाल भी अतिदुर्गन्ध के कारण समीप नहीं आयेंगे । इस शरीर के साथ 
उत्पन्न होनेवाले अस्थिखण्ड भी पृथक हो जायेंगे, फिर प्रियजनों का क्या कहना ? यदि यह 
सोचा जाय कि पुत्र-कलत्नादि सुख-दुःख में मेरे सहायक होते हैं, इसलिए इनका अनुनय करना 
युक्त है; तो ऐसा नहीं है। कोई किसी का दुःख बाँट नहीं लेता । जीव अकेला ही उत्पन्न 
होता है, अ्रकेला ही मरता है । सब लोग अपने-अपने कर्म का फल भोगते हें । इसलिए, यह 


हक. 


केवल अ्भिमान है कि पुत्न-कलत्रादि सुख-दुःख में सहायक होते हैँ । वह केबल विध्न ही 
करते हें। अ्रतः, उन प्रियजनों से कोई लाभ नहीं है । 
परमार्थ-दृष्टि से देखा जाय, तो कौन किसकी संगति करता है । जिस प्रकार, राह चलते 
पथिकों का एक स्थान में मिलन होता है और फिर वियोग होता है, उसी प्रकार संसार-रूपी 
मार्ग पर चलते हुए ज्ञाति, सगोत़्न आदि सम्बन्धों द्वारा आवास-परिग्रह होता है । मरने पर 
वह उनके साथ नहीं जाते । पूर्व इसके कि लोग मरणावस्था में उसका परित्याग करें और 
उसके लिए विलाप करें, मनुष्य को वन का आश्रय लेना चाहिए | किसी से परिचय और 
न किसी से विरोध रखे । स्वजन बान्धवों के लिए प्रन्नज्या के अनन्तर दह मृत के समान है । 
वन में जाति, सगोत्नादि कोई उप्तक समीपवर्त्ती नहीं हैँ, जो अपने शोक से व्यथा पहुँचावें या 
विक्षेप करें । इसलिए, एकान्तवास-प्रिय होना चाहिए । एकान्तवास में आायास या क्लेश नहीं है । 
वह कल्याण-दायक है और सब प्रकार के विक्षेप का शमन करता है । इस प्रकार, जन-सम्पर्क के 
विवर्जन से काय-विवेक का लाभ होता है । तदनन्तर, चित्त-विवेक की आवश्यकता है । चित्त के 
समाधान के लिए प्रयत्नशील होना चाहिए। चिकत्त-समाधान का विपक्षी काम-वितक है। 
इसका निवारण करना चाहिए। रूपादि विषयों के सेवन से लोक और परलोक दोनों में अनर्थ 
होता है । जिसके लिए तुमने पाप और अ्रपयश को भी न गिना, और अपने को भय में डाला, 
वह अरब अस्थिमात्न है, और किसी के अ्रधिकार में नहीं है। जो मुख कुछ काल पहले लज्जा 
से अवनत था और सदा अवगुण्ठन से आवृत रहता था, उसे आज गुश्र व्यक्त करते हैं, 
जो मुख दूसरों के दृष्टिपात से सुरक्षित था, उसे आज गृध्र खाते हें । श्रव क्‍यों नहीं उसकी 
रक्षा करते ? गुश्नों और शूगालों से विदारित इस मांस-पु ज को देखकर अब क्‍यों भागते हो ? 
काष्ठ-लोष्ठ के समान निश्चल इस अस्थि-पंजर को देखकर अ्रब क्‍यों त्ञास होता है ? पुरीष और 
एलेष्म दोनों एक ही ग्राह्दर-पान से उत्पन्न होते हैँ । इनमें पुरीष को तुम अरपवित्र मानते हो, 
पर कामिनी के अधर का मधुपान करने के लिए उसके श्लेष्म-पान में क्‍यों रति होती है ? जो 
काम-सुख के अभिलाषी हैँ, उनकी विशेष रति अ्रपवित्र स्त्री-कलेवर में ही होती है। यदि 
तुम्हारी आसक्ति अ्रशुचि में नहीं है, तो क्यों इस स्नायु-बद्ध श्रस्थि-पंजर ओर मांस के लोथड़े 
का आलिगन करते हो ? अश्रपनें ही इस अमेध्य शरीर पर सन्‍्तोष करो । यह काय स्वभाव से ही 
विक्ृृत है । यह अ्भिरति का युक्‍त स्थान नहीं हैं । जब शरीर का चर्म उत्पाटित होता है, तब 
त्ञास उत्पन्न होता है । यह शरीर का स्वभाव है । पर ऐसा जानकर भी इसमें रति क्‍यों उत्पन्न 
होती है ? यदि यह कहो कि यद्यपि शरीर स्वभाव से अमेध्य है, पर चन्दनादि सुरभि वस्तुश्रों 
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के उपलेप से कमनीय हो जाता है, तो यह उचित नहीं है। सहसख्न संस्कार करने पर भी शरीर 
का स्वभाव नहीं वदल सकता। नग्न, बीभत्स और भयंकर काय की केशनखादि रुचना-विशेष 
कर स्नान, अभ्यंग और अनुलेपन द्वारा विविध संस्कार कर मनुष्य आत्मव्यामोहन करता है, 
जो उसके वध का कारण होता है । 

विना धन के सुख का उपभोग नहीं होता । बाल्यावस्था में धनोपार्जन की शक्ति नहीं 
होती । युवावस्था धनोपार्जन में ही व्यतीत होती हैं । जब उमर ढल जाती है, तब विषयो का 
कोई उपयोग नहीं रह जाता । कुछ लोग दिन-भर भृति-कर्म कर सायंकाल को परिश्रान्त 
होकर लौटते और मृत-कल्प सो जाते हैं । वह इस प्रकार केवल आरायु का क्षय करते हैँ, काम- 
सुख का आस्वाद नहीं करते । 
जो दूसरो' के सेवक हेँ, उनको स्वामी के कार्यवश प्रवास का क्लेश भोगना पड़ता है। 
वे अनेक वर्षों में भी स्त्री और पुत्र को नहीं देखते । जिस सुख की लालसा से दूसरे 
का दासत्व स्वीकार किया, वह सुख न मिला । केवल दूसरो का काम कर व्यर्थ ही आयु का 
क्षय किया । लोग जीबिका के लिए रण में प्रवत्त होते हैं, जहाँ जीवन का भी संशय होता 
है। यह विडम्बना नहीं, तो क्‍या है ? इस जन्म में भी कामासक्त पुरुष विविध दुःखो का 
अनुभव करते हें। वह सुख-लिप्सा से कार्य में प्रवृत्त होते हैँ, पर अनर्थ-परम्परा की प्रसूति 
होती है । धन का श्रर्जतन और अर्जित धन की प्रत्यवायो से रक्षा कष्टमय है, और रक्षित धन 
का नाश विषाद और चित्त की मलिनता का कारण होता है। इस कारण अर्थ अनर्थ का 
कारण होता है। धनासकत पुरुष का चित्त एकाग्न नहीं होता। भव-दुःख से विमुक्‍त होने के 
लिए उसको अवकाश ही नहीं मिलता । इस प्रकार, कामासक्ित में अनर्थ बहुत हें, सुखोत्पाद 
की वार्त्ता भी नहीं है। धनासकत पुरुष की वही दशा है, जो उस बल की होती है, जिसको 
शकट-भार वहन करना पड़ता है, और खाने को घास मिलती है । इस थोड़े से सुखास्वाद के 
लिए मनुष्य अपनी दुर्लभ सम्पत्ति नष्ट कर देता है। निश्चय ही मनुष्य की उलटी मति है; 
क्योंकि वह निक्कृष्ट, अनित्य और नरकगामी शरीर के सुख के लिए निरन्तर परिश्रम करता 
रहता है । इस परिश्रम का कोटिशत भाग भी वुद्धत्व-प्राप्ति के लिए पर्याप्त है। इसपर भी 
मन्द बुद्धिवाले लोग बुद्धत्व के लिए उत्साही नहीं होते । जो कामान्‍्वेंधी हें, उनको बोधिसत्त्व 
की अ्रपेक्षा कहीं अधिक दुःख उठाना पड़ता है। काम का निदान दुःख है। शस्त्र, विष, 
श्रग्नि इत्यादि मरणमात्र दुःख देते हें, पर काम दीघेकालिक तीज़ नरक-दुःख का हेतु है। 
काम का परित्याग कर चित्त-विवेक में रति उत्पन्न करती चाहिए। और, कलह-शुन्य, शान्त 
वनभूमियों में विहार कर सुखी होना चाहिए। वह धन्य हैँ, जो वन में सुखपूर्वक भ्रमण करते 
हैं और सत्त्वों को सुख देने के लिए चिन्तना करते हैं, या वन में, शून्य आलय में, वृक्ष के 
तले या गुफा में, श्रपेक्षा-विरत हो यथेष्ट विहार करते हें। जिस सनन्‍्तोष-सूख का भोग 
स्वच्छन्दचारी निगू ही करता है, वह सन्‍्तोष-सुख इन्द्र को भी दुलेभ है । इस प्रकार, काय-विवक 
झौर चित्त-विवेक के गुणों का चिन्तन कर सत्त्व वितर्कों का उपशम करता है, और जब चित्त 
परिशुद्ध होता है, तब बोधिचित्त की भावना में प्रकर्ष-पद की प्राप्ति होती है । है: 
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वह भावना करता है कि सब प्राणियों को समान रूप से सुख अनुग्राहक और दुःख वाधक 
होता है, इसलिए मुझको आत्मवत्‌ सबका पालन करना चाहिए | वह विचारता है कि जब मुझको 
और दूसरों को सुख समानरूप से प्रिय और दुःख तथा भय समानरूप से अप्रिय है, तो मुझमें क्या 
विशेषता है कि में अपने ही सुख के लिए यत्नवान्‌ होऊँ और अपनी ही रक्षा करूँ ? करुणा- 
परतन्त्रता से लोग दूसरों के दुःख से दुःखी होते हैं और सर्वदु:ख के अ्रपहरण के लिए यत्नवान्‌ 
होते हैं । एक के दु:ख से यदि बहुत सत्त्वों का दुःख दूर होता, तो दयावान्‌ को वह द्वु:ख उत्पादित, 
करना चाहिए। जो क्पावान्‌ हैँ, वह दूसरे के उद्धार के लिए नारक दुःख को भी सूख ही 
मानते हें । जीवों के निस्तार से उनको अनन्त परितोष होता है। 
प्रज्ञापरभिता--चित्त की एकाग्रता से प्रज्ञा के प्रादुर्भाव में सहायता मिलती है। 
जिसका चित्त समाहित है, उसी को यथाभूत परिज्ञान होता है। प्रज्ञा से सब आवरणों की 
अत्यन्त हानि होती है। प्रज्ञा के अ्नुकलवरत्ती होने पर ही दान आदि पाँच पारमिताएँ 
सम्यक्‌ सम्पोधि की प्राप्ति कराने में समर्थ और हेतु होती हैं । दानादि गण क्ञज्ना द्वारा 
परिशोधित होकर श्रभ्यासवश प्रकर्ष की पराकाष्ठा को पहँचते हें और अविद्या-प्रवर्तित सकल 
विकल्प का ध्वंस कर तथा बलेश और आवरणों को निर्मल कर परमार्थ-तत्त्व की प्राप्ति में हेतु 
होते हें। इस प्रकार पट्पारमिता में प्रज्ञापारमिता की प्रधानता पाई जाती है। “आार्यशत- 
साहस्री प्रज्ञा-पारमिता' में भगवान्‌ कहते हँ--“'हे सुभूति ! जिस प्रकार सूर्य-मण्डल और 
चन्द्र-मण्डल चार द्वीपों को प्रकाशमान करते हैं, उसी प्रकार प्रज्ञा-पारमिता का कार्य पंच- 
पारमिता में दृष्टिगोचर होता है। जिस प्रकार बिना सप्तरत्न से समनन्‍्वागत हुए राजा चन्नवर्त्ती 
का पद नहीं पाता, उसी प्रकार प्रज्ञा-पारमिता से रहित होने पर पंचपारमिता “'पारमिता' के 
नाम से नहीं पुकारी जा सकती। प्रज्ञा-पारमिता अन्य पारमिताओं को अभिभत करती है। 
जो जन्म से शअ्रन्धे हें, उनकी संख्या चाहें कितनी ही क्यों न हो, बिना मार्ग-प्रदर्शक के 
मार्गावतरण में अत्तमंर्थ हें । इसी प्रकार दानादि पाँच पारमिताएँ नेत्न-विकल हूँ; विना 
प्रज्ञा-चक्ष की सहायता के वोधि-मार्ग में अवतरण नहीं कर सकतीं। जब पंचपारमिता 
प्रज्ञा-पारमिता से परिगृहीत होती है, तभी सचक्षष्क होती हें। जिस प्रकार क्षुद्र नदियाँ गंगा 
नाम की महानदी का अ्रनुगमन कर उसके साथ महासमुद्र में प्रवेश करती हें, उसी प्रकार 
पाँच पारमिताएँ प्रज्ञा-पारमिता से परिगृहीत हो और उसका अनुगमन कर सर्वाकारज्ञता को 
प्राप्त होती हें। 
गत:, यह पारमिता पंचात्मक पुण्य-सम्भार की समुत्थापक है। जब चित्त समाहित 
होता है, तब चित्त को सुख-शान्ति मिलती है श्रौर चित्त के शान्त होने से 3 प्रज्ञा का प्रादुर्भाव 
होता है । शिक्षासमुच्चय (पृ० ११६) में कहा है--- 
कि पुनरस्य शमथस्य माहात्म्यं बथाभूतज्ञानजननञ क्ति: । यस्मात्‌ समाहितों यथाभूत॑ 
जानातीत्यक्तवान्‌ मुनि: । 
प्र्थात्‌, इस 'शमथ' का क्‍या महहात्म्य है ? यथाभूत ज्ञानोत्पत्ति में सामथ्ये ही इसका 
माहात्म्य है; क्योंकि भगवान्‌ ने कहा है कि जो समाहित-चित्त है, वही यथाभूत का ज्ञान 
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रखता है। जो यथाभूतदर्शी है, उसी के हृदय में सत्त्वों के प्रति महाकरुणा उत्पन्न होती है। 


इस महाकरुणा से प्रेरित हो शील, प्रज्ञा औऔौर समाधि इन तीनों शिक्षाश्रों को परा कर बोधिसच्त्व 
सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करता है । 


संवंधम के अनुपलम्भ को ही प्रज्ञा-पारमिता कहते हें । अ्रष्टसाहस्निकाप्रज्ञापारमिता 
में कहा हँ--प्रोइ्नुपलम्भ: सवधर्माणां सा प्रज्ञापारसितेत्यच्यते । शन्यता में जो प्रतिष्ठत ट्ट 
उसी ने प्रज्ञा-पारमिता प्राप्त की है । जब यह ज्ञान उत्पन्न होता है कि भावों की उत्पत्ति न स्वतः 
होती है, न परत: होती है, न उभयत: होती है और न अहेतुत: होती है, तभी प्रज्ञा-पारमिता 
की प्राप्ति होती है । उस समय किसी प्रकार का व्यवहार नहीं रह जाता। उस समय इस 
परमार्य-सत्य की प्रतीति होती है कि दृश्यमान वस्तुजात माया के सदृश है, स्वप्न और प्रतिबिम्ब 
की तरह अलीक और मिथ्या हैँ | केवल व्यवहार-दशा में उनका सत्यत्व है । जो स्वरूप दृष्टि- 
गोचर होता है, वह सांवृत-स्वरूप है । यथाभूत दर्शन से इस अनादि संसार-प्रवाह का यथावस्थित 
सांवृत-स्वरूप उद्भावित होता है | व्यवहार-दशा में ही प्रतीत्यसमुत्पाद की सत्ता है; पर 
परमार्थ-दृष्टि से प्रतीत्यसमुत्पाद धर्म-शून्य है । क्योंकि, परमार्थ में भावों का स्वकृतत्व, परकृतत्व 
और उभयक्रतत्व निषिद्ध हें। वास्तव में सव शून्य ही शून्य है । सब धर्म स्वभाव से अनुत्पन्न हैं । 
यह ज्ञान आर्यज्ञान कहलाता है । जब इस आर्यज्ञान का उदय होता है, तव अविद्या की निर्वुत्ति 
होती है । अविद्या के निरोध से संस्कारों का निरोध होता है । इस प्रकार, पूर्व-पूर्व कारणभूत के 
निरोध से उत्तरोत्तर कार्यभूत का निरोध होता है । अन्त में दुःख का निरोध होता है । इस 
प्रकार अविद्या, तृष्णा और उपादान-रूपी क्लेश-मार्ग का, संस्कार और भवरूपी कमं-मार्ग का 
और दुःख-मार्ग का व्यवच्छेद होता है । पर, जो मनुष्य असत्‌ में सत्‌ का समारोप करता है, 
उसकी वृद्धि विपयंस्त होती है और उसको रागादि कक्‍्लेश उत्पन्न होते हें । इसी से कर्म की 
उत्पत्ति होती है । कर्म से ही जन्म होता है और जन्म के कारण ही जरा, मरण, व्याधि, 


शोक, परिदेवनादि दुःख उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार, केवल महान्‌ दुःख-स्कन्ध की उत्पत्ति 
होती 


प्रज्ञा द्वारा सब धर्मों की नि:स्वभावता सिद्ध होती है और प्रत्यवेक्षमाण जगत्‌ स्वप्न- 
मायादिवत्‌ हो जाता है । तब इस ज्ञान का स्फ्रण होता है कि जो प्रत्यय के अधीन है, वह 
शून्य है। सब धर्म मायोपम है । बुद्ध भी मायोपम हैं। यथार्थ में बुद्धधर्म निःस्वभाव है । 
सम्यक्‌ सम्बुद्धत्व भी मायोपम है| निर्वाण भी मायोपम है । यदि निर्वाण से भी कोई विशिष्टतर 
धर्म हो, तो वह भी मायोपम तथा स्वप्नवत्‌ ही है। जब परमार्थज्ञान की प्राप्ति होती है, तब 
वासनादि नि:शेष दोषराशि की विनिवत्ति होती है । यही प्रज्ञा सब दु:खों के उपशम की हेतु है । 

सर्वंधर्मशन्यता के स्वीकार करने से लोकव्यवहार असम्भव हो जाता है। जब सब 
फुछ शून्य-ही-शून्य है, यहांतक कि बुद्धत्व और निर्वाण भी शून्य हैं, तब लोक-व्यवहार कहाँ 
से चल सकता है ? शून्य का स्वरूप अनिवर्चेनीय है, यह अनक्षर है । इसलिए इसका ज्ञान 
. और उपदेश कैसे हो सकता है ? शूल्यता के सम्बन्ध में इतना भी कहना कि यह अनक्षर है, 
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अर्थात्‌ वाग्विषयातीत है, मिथ्या है। ऐसा केवल समारोप से ही होता है। जब किसी के सम्बन्ध 
में कुछ भी नहीं कहा जा सकता और जब '“शन्यता' शब्द का प्रयोग भी केवल लोकव्यवहार-सिद्ध 
है, परन्तु परमार्थ में भ्लीक और मिथ्या है, तब एक प्रकार से हमारा मंह ही बन्द हो जाता है 
आर लोक-व्यवहार का अत्यन्त व्यवच्छेद होता है । इस कठिनाई को दूर करने के लिए सत्यद्वय 
की व्यवस्था की गई है---संवृति-सत्य॒ और परमार्थ-सत्य । संव॒ति-सत्य व्यावहारिक सत्य है। 
'संवृति' उसे कहते है, जिससे यथाभूत परिज्ञान का आवरण हो । अविद्या से ही स्वभाव का 
आवरण होता है और यथावस्थित सांव॒ृत-स्वरूप का उद्भावन होता है। अविद्या से ही श्रसत्‌ 
का सत्‌ में आरोप होता है श्रौर वह अ्सत्‌ सत्यवत्‌ प्रतिभात होता है। लोक में यह संव॒ति दो 
प्रकार की है --तथ्य-संवुति और मिथ्या-संवृति । जिस वस्तुजात के ग्रहण में इन्द्रियों का 
उपघात नहीं होता, श्रर्थात्‌ जिसकी उपलब्धि इन्द्रियों द्वारा विना किसी दोष के होती है, वह 
लोक में सत्य प्रतीयमान होता है और उसकी संज्ञा “तथ्य-संवति' है। पर, मगतष्णा के समान 
जिस वस्तु-जात की इन्द्रयोपलब्धि दोषवत्ती होती है, बह विकल्पित है, और लोक में उसकी 
संज्ञा 'मिथ्या-संव॒ृति' है। पर, दोनों प्रकार के संवृति-सत्य सम्यगदर्शी के लिए म॒षा है; क्योंकि 
परमार्थ-दशा में संवृति-सत्य भी अलीक और मिथ्या है । परमार्थ-सत्य वह है, जिसके द्वारा वस्तु 
का अफक्रत्रिम रूप अवभासित होता है । वस्तु-स्वभाव के अधिगम से झ्रावति, वासना और क्लेश 
की हानि होती है । 
सब धर्म निःस्वभाव और शून्य हैं । तथता, भूतकोटि, धर्मधातु इत्यादि शुन्य के पर्याय 
है । जो रूप दुश्यमान है, वह सत्‌ स्वभाव का नहीं है; क्योंकि उत्तर काल में उसकी स्थिति नहीं 
है । जिसका जो स्वभाव होता है, वह कदापि किचिन्मात्न भी परिवत्तित नहीं होता । उसका 
स्वरूप अविचलित है; अन्यथा उसकी स्वभावता के नष्ट होने का प्रसंग उपस्थित होगा | उत्पद्य- 
मान वस्तु का न तो कहीं से सत्‌-स्वरूप में आगम होता है, और न निरोध होने पर उसका कहीं 
लय होता है । हेतुअत्यय-सामग्री का आश्रय लेकर ही वस्तु माया के समान उत्पन्न होती है, 
और हेतुप्रत्यय-सामग्री की विकलता से ही सर्वे वस्तुजात का निरोध होता है । जो वस्तु हेतु- 
प्रत्यथ-सामग्री का आश्रय लेकर उत्पन्न होती है; अर्थात्‌ जिसकी उत्पत्ति पराधीन है, उस वस्तु 
की सत्स्वभावता कहाँ ? यदि परमार्थ-दृष्टि से देखा जाय, तो हेतुप्रत्यय-सामग्री से भी किसी 
पदार्थ की समुत्यत्ति नहीं होती; क्योंकि वह सामग्री भी अपर सामग्री-जनित है और उसका 
आत्मलाभ भो पराधीन होने के कारण स्वभावरहित है । इस प्रकार, पूर्व-पूर्व सामग्री की नि:स्व- 
भावता जाननी चाहिए । जब कार्य कारण के अनुरूप होता है, तब किस प्रकार नि:स्वभाव से 
स्वभाव की उत्पत्ति सम्भव है ? जो हेतुओं से निर्मित हें और जो माया से निर्मित हें, उनके 
सम्बन्ध में निरूपण करने से ज्ञात होगा कि वह प्रतिबिम्ब के समान क्षत्रिम हैं। जिस प्रकार 
मखादि-बिम्ब झ्रादर्श-मण्डल के संनिधान से उसमें प्रतिविम्बित होता है और यदि उसका श्रभाव 
हो, तो मुख-विम्त्र का उसमें प्रतिभास न हो, उसी प्रकार जिस वस्तु के रूप की उपलब्धि दूसरे 
हेतु-प्रत्यय के संनिधान से होती है, श्रन्यथा नहीं होती; वह वस्तु प्रतिविम्ब के समान कृत्रिम है। 
इसलिए यत्किचित्‌ हेतु-प्रत्ययोपजनित है, वह परमार्थ म॑ अ्रसत्‌ है। इस प्रकार, शून्य- 
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धर्मों से शन्य धर्म ही उत्पन्न होते हैं । भावों की उत्पत्ति स्वतः स्वभाव से नहीं है । उत्पाद के 
पूर्व वह स्वभाव विद्यमान नहीं है; इसलिए कहाँ से उसकी उत्पत्ति हो ? उत्पन्न होने पर उसका 
वरूप निष्पन्न हो जाता है; फिर क्‍या उत्पादित किया जाय ? यदि यह कहा जाय कि जात का 
पुनर्जन्म होता है, तो यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि बीज और अंकुर एक नहीं हें । रूप, रस, 
वीय और विपाक में दोनों भिन्‍न हें । अपने स्वभाव से यदि जन्म होता, तो किसी की उत्पत्ति ही 
न होती । स्वभाव और उत्पत्ति इतरेतर-आश्रवित हें। जबतक स्वभाव नहीं होता, तबतक 
उत्पत्ति नहीं होती; और जबतक उत्पत्ति नहीं होती, तवतक स्वभाव नहीं होता । इससे यह 
स्पष्ट है कि स्वतः किसी की उत्पत्ति नहीं होती, परत: भी किसी की उत्पत्ति नहीं होती; क्योंकि 
ऐसा मानने में शालि-बीज से कोद्रवांकुर की उत्पत्ति का प्रसंग उपस्थित होगा; अथवा ऐसी 
अ्रवस्था में सवका जन्म सबसे मानना पड़ेगा, जो दूषित है। यह मानना भी ठीक न होगा कि 
कार्यकारण का अन्योन्य जन्यजनकभाव नियामक होने से सबकी उत्पत्ति होती है। जबतक 
कार्य की उत्पत्ति नहीं होती, तबतक यह नहीं बतलाया जा सकता कि इसकी शक्ति किसमें है । 
आऔर जब कार्य की उत्पत्ति होती है, उस अवस्था म कारण का अ्रभाव होने से यह नहीं कहा 
जा सकता कि यह किसकी शक्ति है । कार्य-कारण का जन्यजनकभाव नहीं है; क्योंकि दोनों 
समान काल में नहीं रहते । कार्यकारण की एक सन्‍्तति मानना भी युक्‍त नहीं है; क्योंकि काय- 
कारण के बिना सन्‍तति का अभाव है और कार्य-कारण का एक क्षण भी अबस्थान नहीं है । 
पूर्वापर क्षण-प्रबाह में सन्‍्तति की कल्पना की गई है । वास्तव में सन्‍्तति-नियम नहीं है । इस 
प्रकार सादृश्य भी कोई नियामक नहीं है । अत: , परत: भी किसी की उत्पत्ति नहीं होती आर 
उभयत: भी उत्पत्ति नहीं होती । दोनों में से जब प्रत्येक अलग-अलग सम्भव में असमर्थ हैं, तब 
फिर दोनों मिलकर किस प्रकार समर्थ हो सकते हैँ ? यदि सिकता के एक कण में तल-दान का 
सामर्थ्य नहीं है, तो अनेक कण मिलकर भी योग्यता नहीं प्राप्त कर सकते । अतः, उभयत: भी 
किसी की उत्पत्ति का होना सम्भव नहीं है । यह भी युक्त नहीं है कि, अहेतुतः उत्पत्ति होती है 
क्योंकि ऐसा मानने में भावों के देशकालादि नियम के अ्रभाव का प्रसंग होगा ओर जो 
परमार्थ-सत्य की उपलब्धि चाहते हैं, उनके लिए किसी प्रतिनियत उपाय का अनुष्ठान न 
हो सकेगा । 
इसलिए, अहेतुत: भाव स्वभाव का प्रतिलाभ नहीं करते । आचार्य नागाजुं न मध्यमकमूल 
(१॥१) में कहते 
न स्वतों नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः। 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावाः क्वचन केचन ४ 
जब परिदृश्यमान रूप का सद्भाव विचार करने पर नहीं मालूम पड़ता, तब अनागत 
आदि की सम्भावना की क्‍या कथा ? अतः, यह सिद्ध हुआ कि भाव तत्त्वतः निःस्वभाव हें । 
नि:स्वभाव ही सव भावों का पारमार्थिक रूप ठहरता है । यह परमार्थ परम प्रयोजनीय है, 
पर इसमें भी अभिनिवेश न होना चाहिए; क्योंकि भावाभिनिवेश और शून्यताभिनिवेश में 
कोई विशेषता नहीं है । दोनों ही सांवुत होने के कारण कल्पनात्मक हैं। अभाव का भी कोई 


२१६ बौद्ध-धमं-दर्श न 


स्वरूप नहीं है, भाव-विकल्प ही सकल विकल्प का प्रधान कारण है। जब उसका निराकरण 
हुआ, तब सब विकल्प एक ही प्रहार में निरस्त हो जाते हें । 

वस्तुतः, न किसी का समुत्पाद है श्लौर न समुच्छेद । यदि प्रतीत्यसमृत्पाद के सम्बन्ध में 
ग्रह व्यवस्थित है कि वह अनुत्पादादिविशिष्ट है, तो फिर भगवान ने यह क्‍यों कहा है कि 
संस्कार अनित्य हैं, उदय-व्यय उनका धर्म है; वह उत्पन्न होकर निरुद्ध होते हें और उनका 


उपशम सुखकर है । यदि सब शून्य है, तो सुगति और दुर्गति भी स्वभाव-शन्‍्य है । यदि 
दुगंति नि:स्वभाव है, तो निर्वाण के लिए पुरुषार्थ व्यर्थ है । पर ऐसी शंका करना ठीक नहीं है। 
यदि हम परमार्थ-दुष्टि से विवेचना करें, तो दुर्भति स्वभाव-शन्‍्य है। परन्‍्त शा में दुर्गंति 
सत्य है। जो यह ज्ञान रखता है कि समत्त वस्तुजात शन्य और प्रपंच-रहित है, वह संसार 


में उपलिप्त नहीं होता। उसके लिए न सुगति है, न द्र्गति। वह सुख और द्रःख, पाप और 
पुण्य, दोनों से परे हें; किन्तु, जिसको यथाभूत दर्शन नहीं है, वह संसार-चक्र में प्रमण करता है । 
यदि तत्त्वत: सब भाव उत्पाद-निरोध से रहित हैं, केवल कल्पना में जाति-जरा-मरणादि का 
योग होता है, तो यह महान्‌ विरोध उपस्थित होता है कि सब आवरणों का प्रह्मण कर निर्वाण में 
प्रतिष्ठित बुद्ध भी जन्मादि ग्रहण करें । यदि ऐसा है, तो बोधिचर्या का भी कुछ प्रयोजन नहीं है । 
बोधिचर्या का आश्रय इसलिए लिया जाता है कि इससे सर्व सांसारिक धर्मों की निवृत्ति होती है 
और सर्वतवणालंक्त बुद्धत्व को प्राप्ति होती है। यदि बोधिचर्या के ग्रहण से भी सांसारिक धर्म 
की निवृत्ति न हों, तो उससे क्या लाभ ? पर यह भी शंका अ्रयुक्त है। जबतक प्रत्यय-सामग्री है, 
तबतक माया है; अर्थात्‌ जबतक कारण का विनाश नहीं होता, तवतक माया का निवत्तंन नहीं 
होता | पर, जब प्रत्यय-हेतु नष्ट हो जाते हूँ, तब काल्पनिक व्यवहार में भी सांसारिक धर्म नहीं 
रहते । तत्त्वाभ्यास द्वारा अविद्या ग्रादि का निरोध्र करने से प्रत्ययों का समच्छेद होता है । 
अनेक प्रकार को प्रतीत्यता का कारण 'संवृति' है। 'संव॒ृति' का श्रर्थ है 'आवरण', अर्थात्‌ 
अविद्या का आवरण । इस आ्रावरण द्वारा यथाभूत दर्शन नहीं होता, किन्तु मुषा-ज्ञान होता है । 
यह आवरण उसी प्रकार हमको आच्छन्न करता है, जिस प्रकार जन्म होते ही आकाश 
प्रत्येक ओर से हमको आच्छन्न कर लेता है | संव॒ति स्वतः सिद्ध हे | किसी अन्य प्रकार से 
इसका उत्पाद नही बतलाया जा सकता | स्वप्न में हम जो कुछ देखते हें, उसका मिश्यात्व जाग्रत्‌ 
अवस्था में ही श्रनुभूत होता है । स्वप्नावस्था में किसी प्रमाण द्वारा उसका मिथ्यात्व सिद्ध नहीं 
हो सकता । इसी प्रकार संव॒ुति को मृषा-दर्शन प्रमाणित करने के लिए उन युक्‍कतियों का प्रयोग 
नहीं हो सकता, जो सांवृतिक अवस्था की हें, केवल परमार्थ-सत्य के अधिगम से ही संवृति-सत्य 
मृषा सिद्ध हो सकता है। जव॒तक परमार्थं-सत्य की उपलब्धि नहीं होती, तबतक युक्‍्तियाँ 
संवृति को अ्रप्रामाणिक ठहराने के लिए अ्रपर्याप्त हैं । व्यवहार के लिए संवृति-सत्य की कल्पना 
गै गई है। जबतक लोक है, तबतक संवृति-सत्य लोक का अवितथ रूप है। इस प्रकार, सब 


पदार्थों का स्वभाव दो प्रकार का होता है--सांवतिक और पारमा्थिक । मृषादर्शी का जो 
विषय है, वह संवति-सत्य कहलाता है, सम्यग्दर्शी का जो विषय है, वह तत्त्व या परमाथ-सत्य 


कहलाता है । 


दंशम अध्याय २१७, 


संवृति-सत्य की तो प्रतीति होती है; क्‍योंकि हमारी बुद्धि अ्रविद्या के अन्धकार से 
आ्रावृत है। अविद्या से उपप्लुत होने के कारण चित्त का स्वभाव अविद्यायुक्त. हो जाता है;- 
इसलिए संवृति-सत्य की प्रतीति होती है । पर, यह नहीं ज्ञात है कि परमार्थ-सत्य का क्‍या स्वरूप , 
आर लक्षण है । परमार्थ-सत्य ज्ञान का विषय नहीं है | वह सर्वज्ञान का अतिक्रमण करता. है.। 
वह किसी प्रकार बुद्धि का विषय नहीं हो सकता, तथापि कहा जा सकता है कि परमाथ॑-तत्त्व 
सर्वप्रपंच-विनिर्म क्त है, इसलिए सर्वोपाधि से शून्य है। जो सर्वोपाधि-शून्य है, वह कैसे कल्पना 
द्वारा जाना जा सकता है ? उसका स्वरूप कल्पना के अतीत है और शब्दों का विषय नहीं है । 
वहाँ शब्दों की प्रवृत्ति नहीं होती । यद्यपि सकुल विकल्प की हानि होने से परमार्थ-तत्त्व का 
प्रतिपादन नहीं हो सकता, तथापि संबृति का आश्रय लेकर शास्त्र में यत्किचित्‌ निदर्शनोपदर्शन 
किया जाता है । वास्तव में, तत्त्व अवाच्य हें, पर दृष्टान्त द्वारा कथंचित्‌ शास्त्र में वर्णित हैँ । 
विना व्यवहार का आश्रय लिये परमार्थ का उपदेश नहीं हो सकताओर विना परमार्थ के 
अधिगत किये निर्वाण की प्राप्ति नहीं होती । आचाय॑ नागाजु न ने कहा है-- 

व्यवहार मनाशित्य परमार्थों न देश्यते । 
परमार्थमनएगम्य निर्वाणं नाधिगम्यते ॥ (मध्यमकमूल, २४।१० ) 

शभ्रायं ही परमार्थ-सत्य की उपलब्धि करते हैँ । इसमें उनकी संवित्‌ ही प्रमाण है । 

सत्य-ह्वय की व्यवस्था होने से तदधिक्ृत लोग भी दो श्रेणी के हँ---१. योगी और 
२. प्राकृतिक | योग समाधि को कहते हैं । सब धर्मों का अनुपलम्भ, अर्थात्‌ स्वंधमंशून्यता ही 
इस समाधि का लक्षण है । योगी तत्त्व को यथारूप देखता है। प्राकृतिक वह है, जो प्रकृति, 
अर्थात्‌ अविद्या से आवृत है । वह वस्तु-तत्त्व को विपरीत भाव से देखता है। प्राकृत ज्ञान 
भ्रान्त है। जिन रूपादिकों का स्वरूप स्वंजन-प्रतिपन्न है, वह भी योगियों की दृष्टि में स्वभाव- 
रहित है । यद्यपि वस्तुतत्त्व यही है कि सब भाव निःस्वभाव हैँ, तथापि दानादि पारमिता का 
आदरपूर्वक अभ्यास करना चाहिए । यद्यपि दानादि वस्तुत: स्वभाव-रहित हे, तथापि परमार्थ- 
तत्त्व के अधिगम के लिए सब सत्त्वों पर करुणा कर बोधिसत्त्व को इनका उपादान नितानन्‍्त 
प्रयोजनीय है । मार्गाभ्यास करने से समलावस्था से निर्मेलावस्था और सविकल्पावस्था से 
निविकल्पावस्था उत्पन्न होती है । मध्यमकावतार (६।८० ) में कहा है--- 

उपायभूतं व्यवहारसत्यमुपेयभत॑ परमाथंसत्यम्‌ । 

गर्थात्त, व्यवहार-सत्य उपाय अथवा हेतुरूप है और परमार्थ-सत्य उपेय अथवा फल- 
स्वरूप है। दानादिपारमिता-रूपी उपाय द्वारा परमार्थ-तत्त्व का लाभ होता है । 

बोधिसत्त्व की उत्कृृष्टतम साधना प्रज्ञापार॒मिता की है। 'प्रज्ञापारमिता' और 'धमंधातु 
पर्याय हैं । इनके आदर के लिए बौद्ध ग्रन्थों में प्रज्ञापारमिता तथा धमंधातु के पूर्व भगवती और 
भगवान्‌ विशेषण लगाते हें । किन्तु, तत्त्व का यह अभिधान भी संवुति-सत्य के उत्पांदन.से ही है: 
'संवृतिसत्यमुपादायाभिधीयते ।” (बोधि० पं०, पृ० ४२१). ही 

२८ 


र१ृ८ बौद्ध-धर्म -दर्शन 
बोधि चित्तोत्पादसूत्रशास्त्न ? में प्रज्ञापारमिता.को सर्वंधमंमुद्राक्षय या अक्षया मुद्रा कहा है । 
उनके अनुसार प्रज्ञापारमिता मुद्रालक्षण नहीं हे । यह सत्य, भूत, प्रज्ञोपाय है । बोधिस तत्त्व का 


चित्त इस प्रकार प्रज्ञा की भावना करने से, धमंता के परिशुद्ध होने से शान्त हो जाता है और 
उसकी प्रज्ञा-पारमिता पूरी होती है । 


इस प्रकार, षट्पारमिता के अधिगत होने से बोधिसत्त्व की साधना फलवती होती हूं । 


हट 





१, “'अपि नाम कश्चन धर्मो यो हलक्षणो नामेत्युच्यते संबेधममुद्राक्षयामुद्रा | शआसु मुद्रासु प्‌ मुद्रालक्षण- 
मित्युच्यते सत्य॑ भूत॑ प्रशोपायः प्रशापारमिता | ...... - - बोधिसत्त्स्य महासत्त्वस्य प्रशां भावयतो न 
चित्त चरति धर्मतायाः परिशुद्धत्वात्‌ । एबं पूरयति प्रशापारमिताम्‌ ।”? (बो० चि० स॒० शा०, पृ० २७) 


तृतीय खण्ड 


[बौद्धदशन के सामान्य सिद्धान्त] 





घकादश अध्याय 
बोद्धद्शन की भूमिका 


भारत के जितने दर्शन हैं, उनका लक्ष्यमोक्ष की प्राप्ति है । इस अथ॑ में सब दर्शन 
मोक्षशास्त्र हें। विज्ञानभिक्षु 'सांख्यप्रवचनभाष्य” की भूमिका में लिखते हं कि मोक्षशास्त्र 
चिकित्सा-शास्त्न के समान चतुव्य ह है । जिस प्रकार रोग, आरोग्य, रोग का निदान, औषध 
यह चार व्यह चिकित्सा-शात्र के प्रतिपाद्य हें, उसी प्रकार हेय, हान, हेय-हेतु और हानोपाय 
यह चार मोक्षशारत्र के प्रतिपाद्य हें, त्रिविध दुःख 'हेय' हैं; उनकी आत्यन्तिक निवृत्ति 'हान' 
है; अविद्या 'हेय-हेतु! है श्रौर तत्त्वज्ञान 'हानोपाय' है। यही चार व्यूह पातजंल योगसूत्र 
में भी पाये जाते हैं। किन्तु, न्यायशास्त्र में हेय-हेतु को हेय के अन्तभू त माना है; 'हान” को 
तत्त्वज्ञान बताया है और “उपाय' शास्त्र है। न्‍्यायशास्त्र में इसको अर्थपद कहा है । वाचस्पति- 
मिश्र ( तात्पर्यंटीका ) के अनुसार अ्र्थपद का अर्थ पुरुषार्थ का स्थान है। वात्तिककार कहते हैं 
कि सब अध्यात्मविद्याओं में सब आचार्य इन चार भ्रथंपदों का वर्णन करते हें । न्याय की 
परिभाषा में यह चार अर्थयद इस प्रकार हँ--१. हेय, अर्थात्‌ दुःख ओर उसका निवत्तंक 
( उत्पादक ), अर्थात्‌ दुःख-हेतु; २. आत्यन्तिक हान, अर्थात्‌ दुःख-निवृत्तिरूप मोक्ष का 
कारण, अ्रर्थात्‌ तत्त्वज्ञान; ३. उसका उपाय (शास्त्र ); ४. अ्रधिगन्तव्य, अर्थात्‌ लम्य मोक्ष 
(१॥१॥१ पर न्यायभाष्य) । इसी प्रकार वौद्धदर्शन की चतु:सूत्री है। यह चार आरयेसत्य हैं--- 
दु:ख, दुःखहेतु, दुःखनिरोध और दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपत्ति (मार्गं)। 
सांख्यशास्त्र के अनुसार प्रकृति और पुरुष के संयोग द्वारा जो अविवेक होता है, वह 
दुःख का हेतु है और विवेक-ख्याति, अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान ही दुःख-निवृत्ति का उपाय है; क्योंकि 
इस शास्त्र में संख्या के सम्यग विवेक से आत्मा का वर्णन है, इसलिए इसे सांख्यशास्त्न कहते है । 
न्याय के अनुसार दुःख के अ्रपाय से, अर्थात्‌ आसन्नविमुक्ति से निः:श्नेयस्‌ की सिद्धि होती है । 
इसमें उपात्त जन्म का त्याग और अपर जन्म का अग्रहण होता है । इस अपर्यन्त अभ्रवस्था को 
भ्रपवर्ग कहते हैं । प्रमाणादि षोडश पदार्थ का तत्त्वज्ञान मोक्ष का कारण बताया गया है । 
इन पदार्थों में से प्रमेय पदार्थ का तत्त्वज्ञान ही मोक्षलाभ का साक्षात्‌ कारण है। शेष १५ 
पदार्थों का तत्त्वज्ञान प्रमेय तत्त्वज्ञान का सम्पादक और रक्षक है। यह तत्त्वज्ञान मोक्षलाभ का 
पारम्पर्गेण कारण है । संसार का बीज मभिथ्याज्ञान है । इसका उच्छेद करके ही तत्त्वज्ञान मोक्ष 
का कारण होता है। अनात्म में आत्मग्रह मिथ्याज्ञान है। "में हूँ” इस प्रकार का मोह, अहंकार, 
अर्थात्‌ अनात्मा ( देहादि) को आत्मा के रूप में देखना यह दृष्टि-अहंकार है। शरीर, 


२२२ बौद्ध-धमं-दर्शन 


इन्द्रिय, मन, वेदना, बुद्धि यह पदार्थसमूह ( अर्थजात ) है, जिसके विषय में अहंकार होता है। 
जीव शरीरादि पदरर्थ-समूह को 'में हु” यह निश्चित कर शरीरादि के उच्छेद को आ्रात्मोच्छेद 
मानता है। वह शरीरादि की चिर-स्थिति के लिए व्याकुल होता है और बार-बार उसका ग्रहण 
करता है। उसका ग्रहण कर जन्म-मरण के निमित्त यत्नशील होता है । 


किन्तु, जो दुःख को, दुःखायतन को तथा दुःखानुषक्त सुख को देखता है कि यह सब 
दुःख है (सर्वंरमिदं दुःखमिति पश्यति), वह दुःख की परिज्ञा करता है। परिज्ञात दु:ख प्रहीण 
होता है । इस प्रकार, वह दोषों को और कर्म को दुःख-हेतु के रूप में देखता है; तथा दोषों का 
प्रहाण करता है। दोषों के प्रहीण होने पर पुनर्जन्म के लिए प्रवृत्ति नहीं होती । इस प्रकार, 
प्रमेयों का चतुरविध विभाग कर अभ्यास करने से सम्यग्‌ दर्शन, अर्थात्‌ यथार्थभूत श्रवबोध या 
तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति होती है । 
वशेषिकशास्त्र में पदार्थों के तत्त्वज्ञान से नि:श्रेयस की सिद्धि होती है । वैशेषिकशास्त्न के 
अनुसार (१।१।४) यह तत्त्वज्ञान द्रव्यादि पदार्थों के साधम्यं-ब॑ धर्म्य के ज्ञान से उत्पन्न होता है । 
साधम्य, समान-धर्म; वैधर्म्य, विरुद्ध-धर्म है; श्रर्थांत्‌ पदार्थों के सामान्य भर विशेष लक्षण 
(अनुगठ धर्म, व्यावृत्त धर्म) के ज्ञान से तत्त्वज्ञान होता है। 
सब मोक्षशास्त्रों में तत्त्व-साक्षात्कार के लिए योगाभ्यास का प्रयोजन बताया गय! है। 
न्‍्यायदर्शन ? में कहा है, कि योगाभ्यास के कारण तत्त्ववुद्धि उत्पन्न होती है। यम-नियम द्वारा 
तथा योगशास्त्व-विहित अ्रध्यात्मविधि और उपाय-समू ह द्वारा आत्मसंस्कार करना चाहिए। * योगा- 
भ्यास-जनित जो धर्म है, वह जन्मान्तर में भी अनुवत्तंन करता है। तत्त्वज्ञान के निमित्त यह धर्म 
वृद्धि की पराकाष्ठा को प्राप्त होता है ('प्रचयकाष्ठागत: ), और उसकी सहायता से किसी जन्म 
में समाधि-प्रयत्न प्रकृष्ट होता है, तव समाधि-विशेष उत्पन्न होता है । उससे तत्त्वज्ञान का 
लाभ होता है। वंशेषिकशास्त्र में कहा है कि आत्म-प्रत्यक्ष योगियों को होता है तथा आात्म- 
कर्म से मोक्ष होता है (६।२।१६) । यह न्याय का आत्मसंस्कार है| शंकरमिश्र ने उपस्कार 
में कहा है कि श्रात्मकर्म श्रवण, मनन, योगाभ्यास, निदिध्यासन, आसन, प्राणायाम और शम- 
दम है। योग योगशास्त्र का प्रतिपाद्य विषय है। इस कारण न्याय-वैशेषिक में संकेतमात्र 
किया है कि तन्त्रान्तर से इस आत्मकर्म की प्रतिपत्ति होती है | वेदान्त में कहा है कि सृक्ष्मदर्शी 
योगी प्रज्ञान द्वारा आत्मा को जान सकता है। 


इसी प्रकार, बौद्धधर्म में भी तत्त्वज्ञान के लिए योग का प्रयोजन बताया गया है। बौद्ध 
ईश्वर और आत्मा की सत्ता को स्वीकार नहीं करते, तथापि उनका भी यही प्रयोजन है कि दुःख 
से भ्रत्यन्त निवृत्ति हो और निर्वाण का लाभ हो। योग का उपाय सबको समान रूप से 


स्वीकृत है । 


१. “समाधिविशेषाभ्यासात |” ( न्‍्याय० ४।२।३८) | 
2, “तदर्थ” यमनियमाभ्यामात्मस्तस्कारों योगाच्चाध्यात्मविध्युपायेः |? ( न्‍्यायं० ४|२।४६ ) 
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बौद्धों के अनुसार आत्मा प्रज्ञप्तिमात्र है। जिस प्रकार “रथ नाम का कोई स्वतन्त्र पदार्थ 
नहीं है, वह शब्दमात्र है; परमार्थ में अ्रंग-सम्भार है । उसी प्रकार आत्मा, सत्त्व, जीव, नामरूप- 
मात्न (स्कन्ध-पंचक) है । यह कोई अविपरिणामी शाश्वत पदार्थ नहीं है । बौद्ध अनीश्वरवादी 
और अनात्मवादी हैँ । सर्वास्तिवादी सस्वभाववादी तथा वहुधमंवादी हे; किन्तु वह कोई शाश्वत 
पदार्थ नहीं मानते । उनके द्रव्य सत्‌ हें, किन्तु क्षणिक हें । यह द्रव्य चेत्त और रूपी-धर्म हें | वौद्ध- 
सिद्धान्त में किसी मूल कारण की व्यवस्था नहीं है । वह नहीं मानते कि ईश्वर महादेव या वासु- 
देव, पुरुष, प्रधानादिक किसी एक कारण से सर्व जगत्‌ की प्रवृत्ति होती है। यदि भावों की 
उत्पत्ति एक कारण से होती, तो सर्व जगत्‌ की उत्पत्ति युगपत्‌ होती; किन्तु हम देखते हें कि 
भावों का क्रम सम्भव है । 


वौद्धदर्शन चार हँं--सर्वास्तिवाद (वंभाषिक ), सौत्नान्तिक, विज्ञानवाद (योगाचार), 
और माध्यमिक (शून्यवाद) । सर्वास्तिवाद के अनुसार बाह्य जगत्‌ प्रत्यक्ष का विषय है। 
वह प्रकृति और मन की स्वतन्त्न सत्ता मानता है । प्रक्नृति की प्रत्यक्ष उपलब्धि मन से होती है । 
सौत्नान्तिक भी वाह्मय जगत्‌ की सत्ता मानते हें; किन्तु उनके अनुसार यह प्रत्यक्ष का विषय 

नहीं है। बाह्य वस्तुओं के बिना पदार्थों का मन में अवभास नहीं होता, इसलिए हम बाह्य 

वस्तुओं की सत्ता का अनुमान करते हैं । यह दोनों मतवाद बहुस्वभाववादी हें । विज्ञानवाद के 
श्रनुसार ज्ञान के समस्त विषय मन के विकल्प हें । इस वाद में त्रैधातुक को चित्त-मात्र व्यव- 
स्थापित किया है। इससे बाह्यार्थ का प्रतिषेध होता है। रूपादि अथ्थे के विना ही रूपादि- 
विज्ञप्ति उत्पन्न होती है । यह विज्ञान ही है (चित्त, मनसू, विज्ञान और विज्ञप्ति पर्याय हैं ), 
जो अर्थ के रूप में अवभासित होता है। वस्तुतः, अर्थ असत्‌ है। यह वेसे ही है, ज॑से तिमिर 
का एक रोगी असत्‌-कल्प केश-चन्द्रादि का दर्शन करता है। अर्थ की सत्ता नहीं है । माध्यमिक 
(शून्यवादी ) ग्राह्म-ग्राहक दोनों की सत्ता का प्रत्याख्यान करते हैं और इनके परे शून्य तक 
जाते हैं, जो ज्ञानातीत है । विज्ञानवादी दोनों का अ्रयथार्थ मतवाद मानते हें और दोनों से 
व्यावत्त होते हें । सर्वास्तिवादी विज्ञानओऔर विज्ञेय दोनों को द्रव्यसत्‌ मानते हें । शून्यवादी 
विज्ञान और विज्ञेय दोनों का परमार्थतः अस्तित्व नहीं मानते, केवल संवृतितः मानते हें । 
विज्ञानवादी केवल चित्त, विज्ञान को द्रव्यसत्‌ मानते हैं, और जो विविध आत्मोपचार और धर्मो- 
प्रचार प्रचलित हैँ, उनको वे मिथ्योपचार मानते हैं । उनके अनुसार परिकल्पित आत्मा और 
धर्म विज्ञान और विज्ञप्ति के परिणाम-मात्र हैं; चित्त-चेत्त एकमात्र वस्तु-सत्‌ हैं । 

पूर्व इसके कि हम विविध दर्शनों का विस्तारपूर्वक वर्णन करें; हम उन वादों का व्यांख्यान 
करना चाहते हैं, जो सभी बौद्ध-प्रस्थानों को मान्य है। बौद्धदर्शन को समझने के लिए प्रतीत्य- 
समुत्पादवाद, क्षणभंगवाद,' अनीश्वरवाद तथा अनात्मवाद का संक्षिप्त परिचय आवश्यक है । 
अगले अध्याय में हम इनका वर्णन करेंगे और तदन॑न्‍्तर कर्मवाद एवं निर्वाण-सम्बन्धीवि भिन्न 
बौद्ध-सिद्धान्तों का विवेचन करेंगे । 


€छ 
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प्रतीत्यसम॒त्पादचाद 


यह हेतु-प्रत्ययता का वाद है । इसके होने पर, इस हेतु, इस प्रत्यय से; वह होता है । 
इसके उत्पाद से, उसका उत्पाद होता है। इसके न होने पर वह नहीं होता; इसके निरोध से 
वह निरुद्ध होता है; यह हेतु-फल-परम्परा है । इसको प्रत्ययाकार (पच्चयाकार) निदान भी 
कहते हैं । इस वाद का सम्बन्ध श्रनित्यता और अनात्मता के सिद्धान्त से भी है। कोई वस्तु 
शाश्वत नहीं है, सब धर्म क्षणिक हैं और हेतु-प्रत्यय-जनित हें । 
स्थविरवाद में 'हेतु! तीन दोष हँ--राग, द्वेब, मोह । ये चित्त की अ्रवस्थाओं को 
अभिसंस्कृत करते हैँ | श्रतः, ये श्रवस्थाएँ सहेतुक कहलाती हैँ । इसके विपक्षभूत प्रत्यय (पच्चय ) 
धर्मों का .विविध सम्बन्ध है । जो धर्म जिसकी उत्पत्ति में या निवृति में उपकारक होता है, 
बह उसका प्रत्यय कहलाता है । 
सर्वास्तिवाद में हेतु प्रधान कारण है और प्रत्यय उपकारक धर्म है, यथा बीज का 
भूमि में आरोपण होता है । बीज हेतु है, भूमि, उदक तथा सूर्य प्रत्यय हें; वृक्ष, फल है । 
स्थविरवाद में चौबीस प्रत्यय हूँ भौर सर्वास्तिवाद में चार प्रत्यय, छः हेतु और पाँच फल हें । 
करमंवाद के साथ प्रतीत्यसमुत्पाद का घनिष्ठ सम्बन्ध है । कर्म कर्मफल को भी 
कहते हैँ; यथा कहते हैँ कि उसका शुभ या अशुभ कम उसकी प्रतीक्षा करता है। पुण्य-अपुण्य 
के विपाक के सम्बन्ध में कर्म से हेतु-फल-व्यवस्था अभिप्रेत है | प्राचीन काल में स्थविरवादियों 
में कर्म श्रौर प्रतीत्यसमुत्पाद में भेद किया जाता था। फल की अभिनिव्‌ ति में कर्म केवल 
एक प्रकार का हेतु था। कर्म के अतिरिक्त दु:ख के उत्पाद में अन्य भी हेतु हें | “अभिधम्मत्थ- 
संगहो' के अनुसार चित्त, आहार और ऋतु के अतिरिक्त कम भी रूप के चार प्रत्ययों में से 
एक है। अभिधर्मकोश' में लोकधातु के विवृत होने में सत्त्वों के कर्म-समुदाय को हेतु 
माना है । महायान के अनुसार लोक की उत्पत्ति कर्म से है । 
यह हेतुप्रत्ययवाद देश, काल और विषय के प्रति सामान्य हैं। अ्रसंख्य लोकधातुओ्रों 
को, देवलोकों को और नरकों को यह हेतु-फलसम्बन्ध-व्यवस्था लागू है। यह व्यवस्था त्रिकाल 
को भी लागू है। असंस्क्ृत धर्मों को छोड़कर यह सर्व संस्कृत धर्मों पर भी लागू है। अतः, 
भव-चक्र अनादि है। यदि आ्रादि हो, तो आदि का अहेतुकत्व मानना होगा और यदि किसी 
एक धर्म की उत्पत्ति अहेतुक होती है, तो सब धर्मो की उत्पत्ति अहेतुक होगी । किन्तु, देश 
आर काल के प्रतिनियम से यह देखा जाता है कि बीज अंकुर का उत्पाद करता है, अग्नि 
पाकज का उत्पाद करती है। अ्रतः, कोई प्रादुर्भाव श्रहेतुक नहीं है। दूसरी और नित्य- 
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कारणास्तित्ववाद भी सिद्ध नहीं होता । किन्‍्त, हेतु-प्रत्यय का विनाश हो, तो हेतु-प्रत्यय से 
अ्रभिनिव्‌ ति या उत्पत्ति नहीं होगी । यथा : बीज के दग्ध होने से अ्रंकुर की उत्पत्ति नहीं 
होती । इस प्रकार, कमं-क्लेश-प्रत्ययवश उत्पत्ति, उत्पत्तिवश कर्म-वलेश, पुन: श्रन्य कर्म-क्लेश- 
प्रत्ययवश उत्पत्ति, इस प्रकार भवचक्र का अश्रनादित्व सिद्ध हीता है । 

यह स्कन्ध-सनन्‍्तति तीन भवों में बुद्धि को प्राप्त होती है। यह प्रतीत्यसमृत्पाद है, 
जिसके बारह ग्रंग और तीन काण्ड हैँ । पूर्वंकाण्ड के दो, अपरान्त के दो और मध्य के आठ 
भ्रंग हैं । बारह अंग ये हें--अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नामरूप, षडायतन, स्पशं, वेदना, तृष्णा, 
उपादान, भव, जाति, जरा-मरण । ये तीन काण्डों में विभक्‍त हं---अ्रविद्या और संस्कार अतीत 
में, पूर्वभव में; जाति और जरा-मरण अपर भव में; शेष आठ अंग प्रत्य॒त्पन्न भव में । 

हमारा यह मत नहीं है कि मध्य के श्राठ अंग सब सत्त्वों के प्रत्य॒त्पन्न भव में सदा पाये 
जाते हैं । यह “परिपूरिन्‌ सत्त्व के अभिप्राय से है, जो सब अंगभूत अवस्थाओं से होकर 
गुजरता है । जिसका अकाल-मरण होता है; यथा जिसका मरण गर्भावस्‍था में होता है, वह 
सत्त्व 'परिपूरिन्‌' नहीं है। इसी प्रकार, रूपावचर और आरूप्यावचर सत्त्व भी 'परिपूरिन्‌' 
नहीं है । 

हम प्रतीत्यसमुत्पाद को दो भागों में विभकत कर सकते हें --पूर्वान्त (अश्रतीत भव,१-२ 
अपने फल के साथ, ३-७ ) और अपरान्त ( अनागत भव के हेतु, 5-१० और अ्रनागत भव, 
११-१२ के साथ ) | प्रतीत्यसम्‌ त्पाद की इस कल्पना में जो विविध अंग हैं, उनका हम वर्णन 
करते हें । 

अविआया पूर्वजन्म की क्लेशदशा है । अ्रविद्या से केवल अविद्या अभिप्रेत नहीं है, न क्लेश- 
समुदाय, 'सर्वक्लेश' ही अभिप्रेत है । किन्तु, पूर्वजन्म की सन्‍्तति ( स्वपंचस्कन्धों के सहित ) 
अभिप्रेत है; जो क्लेशावस्था में होती है। वस्तुत:, सर्वक्लेश अविद्या के सहचारी होते हैं 
और अविद्या-वश उनका समुदाचार होता है; यथा राजागमन' इस वचन से उनके अनुयायियों का 
आगमन भी सिद्ध होता है । 

संस्कार पूर्वजन्म की कर्मावस्था है । पूर्वभव की सन्‍्तति पुण्य-अ्रपुण्यादि कर्म करती है । 
यह पुण्यादि कर्मावस्था संस्कार है। 

विज्ञान प्रतिसन्धि-स्कन्ध है । प्रतिसन्धि-क्षण या उपपत्तिभव-क्षण में कुक्षिगत ५ स्कन्ध- 
विज्ञान है । 

नामरूप विज्ञान-क्षण से पडायतन की उत्पत्ति तक की अवस्था है । 

घडायतन स्पर्श के पूर्व के पाँच स्कन्ध हैं । इन्द्रियों के प्रादुर्भाव-काल से इन्द्रिय, विषय 
आर विज्ञान के संनिपात-क्ाल तक पडायतन है । 

स्पर्श सुख-दुःखादि के कारण-ज्ञान की शक्ति के उत्पन्न होने से पूर्व की अवस्था है । जबतक 

बालक सुख-दुःखादि को परिच्छिन्न करने में समर्थ नहीं होता, तबतक की अवस्था स्पर्श 
कहलाती हे । 
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वंदना जवतक मंथुन-राग का समुदाचार नहीं होता, तबतक की अवस्था है। इस 
अवस्था को वेदना कहते हें; क्योंकि वहाँ वेदना के कारणों का प्रतिसंवेदन होता है । श्रतः, यह 
वंदना प्रकिणी अवस्था है । 
तृष्णा भोग और मैथुन की कामना करनेवाले पुदूगल की अवस्था है | रूपादि काम- 
गुण और मैथुन के प्रति राग का समुदाचार होता है । यह तृष्णा की अवस्था हैं। इसका अन्त 
तब होता है, जव इस राग के प्रभाव से पुदूगल भोगों की पर्येष्टि आरम्भ करता है । 
उपदान का तष्णा से भेद है। यह उस प॒ुदुगल की अ्रवस्था है, जो भोगों की पर्येष्टि में 
दौड़ता-धूपता है । अथवा उपादान चतुविध वलेश है । उस अवस्था को उपादान कहते हैँ, जिसमे 
इस चतुरविध क्लेश का समुदाचार हो । 
इस प्रकार, प्रधावित होकर वह कर्म करता है, जिनका फल अनागत भव है । इस 
कर्म को भव कहते हें । क्योंकि, उसके कारण भव होता है ( भवत्यनेन ) | भोगों की 
पर्येष्टि में कृत और उपचित कर्म पौनर्भविक हैं । जिस श्रवस्था में पुद्गल कर्म करता है, वह 
भव है । 
जाति पुनः प्रतिसन्धि है । मरण के अरनन्तर प्रतिसन्धि-काल के पंचस्कन्ध जाति हें । 
प्रत्युत्पन्न भव की समीक्षा में जिस अंग को विज्ञान का नाम देते हें, उसे अनागत भव की समीक्षा 
में जाति की संज्ञा मिलती है । 
जाति से वेदना तक जरा-मरण हैं । प्रत्युत्पन्न भव के चार अंग--नामरूप, पडायतन, 
स्पर्श और वेदना---श्रनागत भव के सम्बन्ध में जरा-मरण कहलाते हें । यह बारहवाँ अंग है । 
विभिन्न दृष्टियों से प्रतीत्यसमुत्पाद चतुर्विध हैँ । क्षणिक, प्राकषिंक (अ्रनेकक्षणिक 
या श्रनेकजन्मिक ), साम्बन्धिक ( हेतु-फल-सम्बन्ध-युवत ) और आवशस्थिक ( पंचस्कन्धिक 
१२ अ्रवस्थाएँ) । 
प्रतीत्यसमुत्पाद क्षणिक कैसे है ? 
जिस क्षण में क्लेश-पर्यवस्थित पुद्गल प्राणातिपात करता हे, उस क्षण में द्वादश अंग 
परिपूर्ण होते हें । १. उसका मोह अ्रविद्या है, २. उसकी चेतना संस्कार हँ, ३. उसके आलम्बन- 
विशेष का स्पष्ट विज्ञान है, ४. विज्ञान-सहभू चार स्कनन्‍्ध नामरूप हें (मत-विशेष से तीन 
स्कन्ध ), ५. नामरूप में व्यवस्थित इन्द्रिय पडायतन हँ, ६. षडायतन का अभिनिपात स्पर्श है 
(चक्षु का अभिनिपात उसकी रूप में प्रवृत्ति हैं। ) ७. स्पर्श का अनुभव वेदना हैँ, ८. राग 
तृष्णा है, ६. तृष्णा-सम्प्रयुकत पर्यवस्थान ( श्रह्ली श्रादि पर्यवस्थान हें ) उपादान हें, 
१०. वेदना या तृष्णा से समुत्यित काय या वाक्‌-कर्म भव हैँ, ११. इन सव धर्मों का 
उन्मज्जन, उत्पाद जाति है, १२. इनका परिपाक जरा है; इनका भंग मरण है । 
पन: कहा हैँ कि प्रतीत्यसमुत्पाद क्षणिक और सम्बन्धिक है । आ्रावस्थिक प्रतीत्य- 
समत्पाद पंचस्कन्धिक बारह अ्रवस्थाएँ हें । तीन निरन्तर जन्मों में सम्बद्ध होने से यह प्राकर्षिक 
भी है । श्रत:, यह प्रश्न उठता है कि द्वादशांगसूत्र में भगवान्‌ का अभिप्राय इन चार में से 


किस प्रकार के प्रतीत्यसम॒त्पाद की देशना देने का ह । 
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वभाषिक सिद्धान्त के श्रनुसार श्रावस्थिक” इष्ट है। किन्तु, यदि प्रत्येक धर्म पंचस्कन्ध 
का समूह है, तो अविद्यादि प्रज्ञप्तियों का क्‍यों व्यवहार होता है ” अ्रंगों का नाम-कीत्तंन उस 
धर्म के नाम से होता है, जिसका वहाँ प्राधान्य है। जिस अ्रवस्था में अविद्या का प्राधान्य है, 
वह अविद्या कहलाती है । अन्य अंगों की भी इसी प्रकार योजना करनी चाहिए। यद्यपि सब 
अंगों का एक ही स्वभाव हो, तथापि इस प्रकार विवेचन करने में कोई दोष नहीं है । 


प्रकरण कहते हें कि प्रतीत्यसमुत्पाद सब संस्क्रृत धर्म हैं । फिर, सूत्र में प्रतीत्यसमुत्पाद 
का लक्षण बारह अंगों की सन्‍्तति के रूप में क्‍यों है ? सूत्र की देशना आभिप्रायिक है, और 
अभिधर्म में लक्षणों की देशना है। एक ओर प्रतीत्यसमुत्पाद आवस्थिक, प्राकषिंक और 
सत्त्वाख्य है । दूसरी ओर वह क्षणिक, साम्वन्धिक, सत्त्वासत्त्वाख्य है । 


सूत्र की देशना सत्त्वाख्य प्रतीत्यसमुत्पाद की ही क्‍यों है ? पूर्वान्त, अपरान्त और 
मध्य के प्रति संगोह की विनिवृत्ति के लिए। इस हेतु से सूत्र त्विकाण्ड में प्रतीत्यसमुत्पाद की 
देशना देता है। जब कोई पूछता है कि--“क्या में अतीत अध्व में था ? क्या में नहीं था ? 
में केसे और कब था ?” यह पूर्वान्त का संमोह है । “क्या में अनागत अध्व म होऊँगा ।. . 
यह अपरान्त का संमोह है। “यह क्‍या है ? यह कंसे है ? हम कौन हैं ? हम क्‍या होगें ? 
यह मध्य का संमोह है। यह ब्विविध संमोह अविद्या . . . .जरा-मरण के यथाक्रम उपदेश से 
विनष्ट होता है । 


यह द्वादशांग प्रतीत्यसमुत्पाद त्रिविध है--कलेश, कर्म और वस्तु । अविद्या, तृष्णा 
आर उपादान ये तीन अंग क्लेश-स्वभाव हैं । संस्कार और भव कर्म-स्वभाव हेँ। विज्ञान, नाम- 
रूप, पडायतन, स्पर्श, वेदना, जाति, जरा-मरण, वस्तु हें । इनको वस्तु इसलिए कहते हैं कि 
ये क्लेश और कर्मः के आश्रय, अधिष्ठान हें । 


प्रतीत्यसमुत्पाद द्विविध भी हें--हेतु और फल । जो अंग वस्तु है, वह फल भी है। 
शेष जो वस्तु नहीं है, हेतुभूत है; क्योंकि वह कम-क्लेश-स्वभाव है । 

विशुद्धिमार्ग (४१०) में क्लेश, कर्म और वस्तु को तीन वत्म॑ ( "-वष्ट ) कहा है-- 
बलेश-वर्त्म, कम-वर्त्मं, विपाक-वर्त्म । यहाँ तृतीय वत्म॑ का लक्षण विपाक (->फल या वस्तु) 
है । इस भवचत्र के तीन वर्त्म हैं । इसका पुन:-पुनः प्रवत्तेन होता रहता है। 


प्रत्युत्पन्न भव के काण्ड में हेतु और फल का व्याख्यान विस्तार से क्‍यों है ? क्लेश के दो 
अ्रंग, कर्म के दो अंग और वस्तु के पाँच अंग । जब कि अतीत और अनागत अध्व के लिए ऐसा 
व्याख्यान नहीं है। अनागत अ्रध्व के फल को संक्षिप्त किया है । इसके दो अंग हें । 


इसका कारण यह है कि प्रत्युत्पन्न भव के क्लेश-कर्म और वस्तु के निरूपण से अतीत 
और अनागत अध्व के हेतु-फल का सम्पूर्ण निर्देश ज्ञापित होता है। अतः, यह वर्णन 
निष्प्रयोजनीय है । 


२२८ बौद्ध-धमं-दर्शन 

किन्तु यह कहा जायगा कि यदि प्रतीत्यसमुत्पाद के केवल बारह अंग हें, तो संसरण 
की आदि कोटि होगी; क्योंकि अविद्या का हेतु निर्दिष्ट नहीं है। संसरण की अन्त कोटि 
होगी; क्योंकि जरा-मरण का फल निददिष्ट नहीं है । अ्रत:, नये भ्रंग जोड़ना चाहिए । नहीं; 
क्योंकि यह मालूम होता है कि भगवान्‌ ने अविद्या के हेतु और जरा-मरण के फल को ज्ञापित 
किया है। क्लेश से अन्य क्लेश की उत्पत्ति होती है; यथा तृष्णा से उपादान | कक्‍्लेश से 
कर्म की उत्पत्ति होती है; यथा संस्कारों से विज्ञान, भव से जाति । वस्तु से वस्तु की उत्पत्ति 
होती है; यथा विज्ञान से नामरूप, नामरूप से षडायतन इत्यादि। वस्तु से क्लेश की 
उत्पत्ति होती है; यथा बेदना से तृष्णा। अंगों का यह नय है। यह स्पष्ट है कि अविद्या 
का हेत॒ क्लेश या वस्तु है । यह स्पष्ट है कि जरा-मरण (विज्ञान से वेदना पर्यन्त शेष वस्तु) का 
फल क्लेश है । एक सूत्र ( सहेतु-सप्रत्यय-सनिदान-सूत्र ) में कहा है कि अविद्या का हेत 
अयोनिशोमनसिकार' है । एक दूसरे सूत्र में कहा है कि अयोनिशोमनसिकार का हेतु अविद्या है । 
अतः, अरविद्या निहेंतुक नहीं है और अंगान्तर के उपसंख्यान का भी कोई स्थान नहीं हैं । 
अ्नवस्था-प्रसंग भी नहीं है; क्योंकि अ्रयोनिशोमनसिकार जो अ्रविद्या का हेतु है, स्वयं मोह- 
संज्ञा से प्रज्ञप्त अविद्या से उत्पन्त होता है । विशुद्धिमग्गों में अविद्या की आ्रादिकोटिता के 
सम्बन्ध में विचार किया है । 

इस प्रकार, श्रंगों का निर्देश परिपूर्ण है । वस्तुत:, सन्देह इस पक्ष के जानने में है कि 
इहलोक परलोक से कंसे सम्बद्ध होता है, परलोक इहलोक से कंसे सम्बद्ध होता हूँ ? 
सत्र का केवल इतना ही श्रर्थ विवक्षित है । इस अर्थ को पूर्व ही कहा हे--/पूर्वान्त, श्रपरान्त 
और मध्य के संमोह की विनिव॒ ति के लिए |” 





१. धविशुद्धिमर्गों (१६८) में अविद्या को आदि में क्‍यों कहा ? क्‍या प्रकृतिवादियों की प्रकृति के समान 
अविद्या भी लोक का मूल कारण है और रवय॑ अकारण दै ? यह अकारण नहीं हैं; क्‍योंकि सत्र 
(मज्मिम० १।५४) में कहा है कवि अविद्या का कारण शास्त्र हैं (आस्रवसमुदया अविज्जासमुदयो) | 
किन्तु एक पर्याय है, जिससे अविद्या मूल कारण हो सकती है । अविद्या वर्म॑-कथा के शीर्ष में है । 
भगवान्‌ वत्म-कथा के कहने में दो धर्मों का शीषभाव बताते हैं । अविद्या और भव-तृष्णा | 
“है मिक्षओं ! अविद्या की पृर्व कोटि नहीं जानी जाती । हम यह नहीं कह सकते कि इसके पूथ 
अठिद्या न थी और पःचात्‌ हुई । हम केवल यह कह सकते हैँ कि अमुकर प्रत्ययवश अविद्या उत्पन्न 
होती है |” पुनः भगवान्‌ कहते दैं- 'भत्र तृष्णा की पूर्यक्रोटि नहीं जानी जाती | केवल इतना 
कह सकते हैं कि इस॑ प्रत्यय के कारण भव-तृष्णा होती हे ।”” ( अ० ५।११३, ११६ ) इन दो धर्मों" 
को शीप॑स्थान श्सलिए देते हैं; क्योंकि यह दो सुगतिगामी और दुर्गतिगामी कम के विशेष हेतु हैं । 
दुर्गपिगामी कम का विशेष हेतु अविद्या है; क्योंकि 'अविद्या से श्रभिभूत पृथग॒जन प्राणातिपातादि 
अनेक प्रकार के दुर्गनिगामी कर्म का आरम्भ करता है | सुगतिगामी कम का विशेष हेतु भव- 
तृष्णा है; क्योंकि इससे अभिभूत पृथगजन सुगति की प्राप्ति के लिए सुगतिगामी अनेक कम 


करता है | कहीं एकपधर्ममूलक देशना है, कहीं उभयमूलक है | 
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सूत्र में कहा है--“भिक्षुश्रो ! में तुम्हें प्रतीत्यसमुत्पाद और प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्मों की 
देशना दूँगा ।' 


प्रतीत्यसमुत्पाद और इन धर्मों में क्या भेद है ! 
श्रप्मिधर्म के अनुसार कोई भेद नहीं है। उभय का लक्षण एक ही है। प्रकरणों में 
हा है--“प्रतीत्यसमृत्पाद वया है? सर्वेसंस्क्ृत धर्म। प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्म क्या है? 
सर्वेसंस्कृत धर्म।” सर्वेसंस्क्ृत धर्म त्रेयध्विक हें। अ्रनागत धर्म और अतीत तथा प्रत्युत्पन्न 
संस्क्ृत धर्मों के एकजातीय होने से इसकी युक्‍तता कही जाती है। यथा अनागत रूप “रूप' 
कहलाता है । क्योंकि, वह रूप्यमाण रूप की जाति का है। किन्तु, प्रतीत्यसमुत्पाद और प्रतीत्य- 
समुत्पन्न धर्मों में विशेष करने में सूत्र का क्या अभिप्राय है? समुत्पाद हेतु है । समुत्पन्न 
फल है, जो अंग हेतु है । वह प्रतीत्यसमुत्पाद है; क्योंकि, उससे उत्पाद होता है। जो अंग 
फल है; वह प्रतीत्यसमुत्पन्न है; क्‍योंकि वह उत्पन्न होता है। किन्तु, यह प्रतीत्यसमुत्पाद 
भी है; क्‍योंकि इससे समृत्पाद भी होता है, और सब अंगों का हेतु-फल भी है; श्रतः वह 
एक ही काल में दोनों है । 


निकायान्तरीय ( आर्य महीशासक, विभाषा २३ ) व्याख्या के अनुसार विभज्यवादिन्‌ 

( 'समयभेद' के अनुसार महासांघिक ) का मत है कि प्रतीत्यसमुत्पाद असंस्क्रत है; क्योंकि 
सूत्रवचन  है-“तथागतों का उत्पाद हो या न हो, धर्मों की यह धर्मता स्थित है । यदि इसका यह 
अर्थ है कि अविद्यादि प्रत्ययवश संस्कारादि का सदा उत्पाद होता है, अन्य प्रत्ययवश नहीं; 
अहेतुक नहीं, और इस अर्थ में प्रतीत्यसमुत्पाद की स्थिरता है, यह नित्य है, तो यह निरूपण 
यथार्थ है । किन्तु, यदि इसका यह अर्थ लगाया जाता है कि प्रतीत्यसमुत्पाद नाम के एक 
नित्य धर्म का सद्भाव है तो यह मत श्रग्राह्मय है; क्योंकि उत्पाद संस्क्ृत-लक्षण है। एक धर्म 
नित्य और प्रतीत्यसमुत्पन्न दोनों कंसे हो सकता है ! 

१. “उप्पादा वा तथागतानं अनुप्पादा वा तथागतानं ठिता व सा धातु धम्मद्वितता धम्मनि- 
यामता शइ्दप्पच्चयता.... -इति खो भिक्‍खवे या तन्न तथता अवितथता अनतस्तथा इदप्प- 
च्चयता+ अय॑ वबुच्चति भिक्रखवे पटिच्चसमुप्पादों ति।” (पंयुत्त, २२५-२६) प्रतीत्यसमुत्पाद 
प्रत्यय-धर्म हैं। उन-उन प्रत्ययों से निबृत-धर्म प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्म हे (विशुद्धि०, पृ० ३६२ ) 
उन-उन प्रत्ययों से ( न न्‍्यून, न अधिक ) उस-उस धर्म का सम्भव होने से यह नयतथता 
कहलाता हे । प्रत्यय-सामग्री के उपगत होने पर उससे निवु त होनवाले धर्मों की अनुत्पत्ति, 
अभाव होने से यह अवितथता है। अन्य धर्म-प्रत्ययों से अन्य धर्मों की अनुर््पत्ति होने से 
यह अनन्यथात्व ह । तथोक्क श्न जरा-मरणादि का प्रत्यय या प्रत्यय-समूह इदम्प्रत्ययता है | 
कोई यह अथे करते हैं कि प्रतीत्यसमुत्पाद उत्पादमात्र हे, अर्थात तीथिक-परिकल्पित 
प्रकृतिपरुषादि करण-निरपेक्ष हैँ | यह युक्त नहीं है ( विशुद्धि०, ३६२-३६३ )। प्रत्ययता 
से धर्मंसमूह को प्रज्नत्त होती है । यह गम्भीर नय है। इसलिए, भगवान्‌ सम्बोधि-रात्रि 


के प्रथम याम में प्रतीत्यसमुत्पाद की भावना अनुलोम-प्रतिलोम रूप से करते हैं। यह 
उत्पाद-मात्र में नहीं है | 


२३० ' बौद्ध-धमं-दर्शन 


प्रतीत्यसमुत्पाद शब्द का क्‍या अर्थ है ? 
प्रति! का अर्थ है 'प्राप्ति, इण्‌' धातु गत्यर्थक है; किन्त उपसर्ग धात के श्र्थ 
को बदलता है। इसलिए, 'प्रति-इ? का श्रर्थ 'प्राप्ति' है, और 'प्रतीत्य” का श्रर्थ 'प्राप्त 
कर' है। पद्‌ धातु सत्तार्थकथ है । सम्‌-उत्‌ उपसर्ग-पूर्वक इसका अर्थ 'प्रादुर्भाव! है । 
अतः, प्रतीत्य-समुत्पाद --प्राप्त होकर प्रादुर्भाव, श्रर्थात्‌ वह उत्पद्यमान है। प्रत्ययों के 
प्रति गमन कर उसका उत्पाद होता है । प्रतीत्यसमुत्पाद शब्द का अर्थ एक सूृत्र में 
ज्ञापित है। “इसके होने पर वह होता है; इसकी उत्पत्ति से उसकी उत्पत्ति है ।” प्रथम वाक्य 
में प्रतीत्य का अवधारण है, दूसरे में समृत्पाद का । भगवान्‌ प्रतीत्यसमुत्पाद का निर्देश पर्याय-द्वय 
से करते हैं । प्रथम पर्याय से यह सिद्ध होता है कि अविद्या के होने पर संस्कार होते हैं । 
किन्तु, यह सिद्ध नहीं होता कि केवल श्रविद्या के होने पर संस्कार होते हैं | द्वितीय पर्याय 
पूर्व पर्याय का अवधारण करता है, भ्रविद्या के ही उत्पाद से संस्कारों का उत्पाद होता है । 
अंग-परम्परा दिखाने के लिए भी पर्याय-द्य का निर्देश है। इस अंग ( अविद्या ) के 
होने पर यह (संस्कार) होता है । इस अ्रंग (संस्कार) के उत्पाद से--दूसरे के उत्पाद से नहीं-- 
यह अंग ( विज्ञान ) उत्पन्न होता है । 
जन्म-परम्परा दिखाने के लिए भी पर्याय-द्वय का निर्देश किया गया है। 
होने पर प्रत्युत्पन्न भव होता है। प्रत्युत्पन्न भव के उत्पाद से अनागत भव उत्पन्न होता है । 
प्रत्यय-भाव दिखाने के लिए भी जो यथायोग भिन्न है, ऐसा होता है। अ्रविद्यादि अंगों का 
प्रत्यय-भाव साक्षात या पारम्पर्येण होता है । यथा : व्लिष्ट संस्कार श्रविद्या के समनन्तर उत्पन्न 
होते हैं; पारम्पर्य से कुशल संस्कार उत्पन्न होते हैं । दूसरी ओर अविद्या संस्कार का साक्षात्‌ 
प्रत्यय है और विज्ञान का पारम्पर्येण प्रत्यय है । 
पूर्वाचार्यों का मत है कि प्रथम पर्याय अप्रह्ण ज्ञापनार्थ है। “अविद्या के होने पर, 
अप्रहीण होने पर संस्कार होते हैँ, प्रहीण नहीं होते ।” द्वितीय पर्याय उत्तत्ति-ज्ञापनार्थ हं-- 
“भ्रविद्या के उत्पाद से संस्कार उत्पन्न होते हैँ ।”' 
विशुद्धिमार्ग में (पु० ३६४-३६५ ) प्रतीत्यसमुत्पाद के अनेक श्रर्थ किये गये हें। 
यथा : प्रत्ययता से प्रवृत्त यह धर्मसमूह है। इसकी प्रतीति से हित-सुख साधित होता है। 
ग्रत:, पण्डित को उचित हँ कि वह इसकी प्रतीति करें। यह पटिच्च ( प्रत्यययोग्य ) हे । 
एक साथ सम्यक उत्पाद होता है, एक-एक करके नहीं और न अहेतुक | जो पटिच्च' शौर 
समप्पाद' है, वह पटिच्च-समृ प्पाद है । एक दूसरा नि्वंचन सहोत्पाद 'समुत्पाद ह.। शभ्रत्यय 
सामग्री-वश होता है; यथा कहते हें कि बुद्धों का उत्पाद सुख है, तब अभिप्राय यह होता है 
कि उत्पाद सुख का हेतु है । उसी प्रकार, प्रतीत्य फलोपचार से उक्त हैँ । अथवा यह हेतुसमूह हं, 
जो संस्कारादि के प्रादु्भाव के लिए अ्रविद्यादि एक-एक हेतुशीष द्वारा निर्दिष्ट है, वह साधारण 
फल की निष्पत्ति के लिए तथा अश्रवैकल्य के लिए सामग्री के अंगों के अन्योन्य प्रतिमुख जाता हूं; 
अ्रत:, वह 'वटिच्च' कहलाता है । वह समुप्पाद भी हं; क्योंकि वह अन्योन्य का उत्पाद 


एक साथ करता हूं । 


पूर्वभव के 
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एक दूसरा नय है। यह प्रत्ययता अ्रन्योन्य-प्रत्ययवश धर्मों का सहोत्पाद मिलकर 
करती है । इसलिए, इसे प्रतीत्य कहते हैँ | श्रविद्यादि शीर्ष से निर्दिष्ट प्रत्ययों में से जो प्रत्यय 
संस्कारादिक धर्म का उत्पाद करते हें, वह ऐसा करने में असमर्थ होते हें, जब अन्योन्य-विकलता 
होती है, जब अन्योन्य-प्रत्यय का श्रभाव होता है। श्रतः, एक साथ मिलकर और शअन्योन्य का 
आश्रय लेकर वह प्रत्ययता धर्मों का उत्पाद करती हें, पूर्वापर-भाव से या एकदेश से नहीं । 
'पटिच्च' पद से शाश्वतादि वाद का अ्रभाव द्योतित होता है । समुप्पाद” पद से उच्छेदादि वाद 
का विघात होता है | पूर्व-पूर्व प्रत्ययवश पुन:-पुनः उत्पद्यमान धर्मों का कहाँ उच्छद है ? 

प्रतीत्यसमुत्पाद-वचन से मध्यम प्रतिपत्ति द्योतित होती है । “जो करता है, वह उसके 
फल का प्रतिसंवेंदन करता है” तथा “कर्म, करण एक है, भोक्‍ता दूसरा है” इन दोनों वादों 
का प्रह्मण होता है; क्योंकि प्रत्यय-सामग्री की सन्‍्तति का उपच्छेद न कर उन-उन धर्मों का 
सम्भव होता है । 


अविद्या-प्रत्ययवश संस्कार कंसे होते हैं ? . . . . . . और जाति-प्रत्यय-वश जरा-मरण 
? 


कंसे 


/75 


पृथगूजन यह न जानकर कि प्रतीत्यसमुत्पाद संस्कारमात्न है, अर्थात्‌ संस्क्रत धर्म है; 
आत्मदृष्टि और अ्रस्मिमान में अभिनिविष्ट होता है। वह सुख और अदुः:खासुख के लिए काय- 
वाक्‌-मन से त्विविध कर्म करता है। एऐहिक सुख के लिए श्रपुण्य, आयति-सुख के लिए कामा- 
वचर पुण्य, प्रथम तीन ध्यानों के सुख के लिए और ऊध्व भूमियों के श्रदु:खासुख के लिए आनिज्य 
कम | यह कर्म अविद्या-प्रत्ययवश संस्कार है। 
विज्ञान-सन्तति का अन्तराभव के साथ सम्बन्ध होने से कर्माक्षेप-वश यह सन्‍्तति 

ग्रतिविप्रक्ृष्ट गतियों में भी ज्वाला के समान पहुँच जाती हें, भ्रर्थात्‌ निरन्तर उत्पन्न होती 
जाती है । संस्कार-प्रत्ययवश यह विज्ञान है, विज्ञान का यह निर्देश उपपन्न हे। हम प्रतीत्य- 
समुत्पाद-सूत्र के इस विज्ञानांग-निर्देश से सहमत हैँ । विज्ञान क्‍या है ? षट्‌ विज्ञानकाय । विज्ञान 
पूर्व गस नामरूप की उत्पत्ति इस गति में होती है । यह पंचस्कन्ध है । पश्चात्‌ नामरूप की वृद्धि 
से काल पाकर षडिन्द्रिय की उत्पत्ति होती है । यह पडायतन है । पश्चात्‌ विषय-संयोग से विज्ञान 
की उत्पत्ति और त्विक-सन्निपात से स्पर्श होता हे, जो सुखादि संवेदनीय है । इससे सखादि 
वेदनात्नय होते हैं । इस वेदनात्रय से विविध तृष्णा होती हैँ । कामतृष्णा यादु:ख से अर्दित 
सत्त्व की कामावचरी सुखावेदना के लिए तृष्णा; रूप-तृष्णा या प्रथम तीन ध्यान की सुखावेदना 
और चतुर्थ ध्यान की अरदु:खासुखावेदना के लिए तृष्णा, आरूप्य तृष्णा है। पश्चात्‌ बेदना की 
तृष्णा से चतुर्विध उपादान-काम *, दृष्टि", शीलब्रत” , आत्मवाद" होते हेँ। काम पंचकाम- 
गुण हें। दृष्टियाँ बासठ हैं। ज॑सा ब्रह्मजालसूत्र में निर्दिष्ट है । शील दौ:शील्य का 
प्रतिषेध है; यथा निग्नंन्थों का नग्नभाव, ब्राह्मणों का दण्ड अजिन, पाशुपतों का जटाभस्म, 
परित्राजकों का त्विदण्ड श्लौर मौज इत्यादि । इन नियमों का समादान शील-दब्रतोपादान है । 
आत्मवाद आत्मभाव है, जिसके लिए वाद है कि यह आत्मा है । 
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एक दूसरे मत के अनुसार आात्मवाद आत्मदृष्टि और अ्रस्मिमान हूँ | क्‍योंकि, इन दो के 
कारण आत्मा का वाद होता है । यदि आगम वाद शब्द का प्रयोग करता है, तो इसका कारण 
यह हैँ कि आत्मा असत्‌ हूँ । 
कायदृष्टि का उपादान उनके प्रति छन्‍्द और राग हें, उपांदान-प्रत्ययवश उपचित कर्म 
पुनर्भव का उत्पाद करता है, यह भव हूँ । सूत्रवचन हे--हे आनन्द ! पौनर्भविक कर्म भव 
का स्वभाव हें । | 
भव-प्रत्ययवश विज्ञानावक्रान्ति के योग से अ्रनागत जन्म जाति है । यह पंचस्कन्धिका है; 
क्योंकि यह नाम-रूप-स्वभाव हँ । जाति-प्रत्ययवश जरा-मरण होता है। इस प्रकार, केवल, 
अर्थात्‌ श्रात्मरहित इस महान्‌ दुख:स्कन्ध का समृदय होता है । यह महान्‌ है; क्योंकि, इसका 


«जे, बन. 
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आादि-अन्त नहीं है । बारह अंग पंचस्कन्धिक बारह अवस्थाएँ हँ । यह वभाषिकों का न्याय है । 
अविद्या विद्या का श्रभाव नहीं है, यह विद्या का विपक्ष है. यह धर्मान्तर है; यथा 
श्रमित्र मित्र का अ्रभाव नहीं है, किन्तु मित्र का विपक्ष है। “नज्य_ उपसर्ग कुत्सित के अर्थ में 
होता है । यथा : बुरे पुत्र को अपुत्न कहते हैं। क्‍या यह नहीं कह सकते कि अविद्या कुत्सित 
विद्या, अर्थात्‌ कुत्सित प्रज्ञा है ? नहीं; अविद्या कुग्रज्ञा नहीं है, क्योंकि कुप्रज्ञा या क्लिष्टप्रज्ञा 
निस्सन्देह दृष्टि है । किन्तु, अविद्या निश्चय ही दृष्टि नहीं है । 
वभाषिक सौत्रान्तिक के इस मत को नहीं मानते कि अविद्या एक पृथक धर्म नहीं है, 
किन्तु क्लिष्ट-प्रज्ञा है और इस तरह प्रज्ञा का एक प्रकार है । वंभाषिक कहते हें कि श्रविद्या 
प्रज्ञा-स्वभाव नहीं है। वह भदन्‍्त श्रीलाभ के इस मत का भी प्रतिषेध करते हें कि अविद्या 
सवंकक्‍्लेश-स्वभाव है । वह कहते हैँ कि यदि अविद्या सर्वक्लेश-स्वभाव है, तो संयोजनादि में 
इसका पृथक्‌ वचन नहीं हो सकता । वंभाषिक के अनुसार अविद्या का लक्षण चतुःसत्य, त्रिरत्न, 
कर्म और फल का असम्प्रख्यान ( अज्ञान ) है। आप पूछेंगे कि अ्रसम्प्रख्यान का स्वभाव 
क्‍या है ? प्राय: निर्देश स्वभाव-प्र भावित नहीं होते, किन्तु कर्म-प्रभावित होते हें। यथा चन्षु 
का निर्देश इस प्रकार करते हें--“जो रूपप्रसाद चक्षुविज्ञान का आश्रय है ।” क्योंकि, इस 
अप्रत्यक्ष रूप को केवल अ्रनुमान से जानते हें। इसी प्रकार, अविद्या का स्वभाव उसके कर्म 
या कारित्न से जाना जाता है। यह कर्म विद्या का विपक्ष-स्वरूप है। अतः, यह विद्या-विपक्ष 
धर्म है । 
संयुक्त में हैँ--पूर्वान्त के विषय में अ्ज्ञान, अ्रपरान्त के विषय में अ्ज्ञान, मध्यान्त के 
विषय में अज्ञान . . . . त्रिरत्न के विषय में .... . . दुःख-समुदय और निरोध-मार्ग के विषय में. . 
कुशल-अभ्रकुशल-अव्याक्ृत के विषय में, श्राध्यात्मिक . . , . बाह्य के विषय में अज्ञान, यत्‌किचित्‌ 


उस-उस विषय में अज्ञान है, वह तमआवरण है |? 





१. विशुद्धि०, पृ० ३७१ : झत्न के अनुसार दुःखादि चार स्थान में अश्ञान अविदा है | अभिधम के अनुसार 
दुःखादि चतुःसत्य, पूर्वान्त, अपरान्त, पूर्वान्तापरान्त और इदं-प्रत्ययता तथा प्रतीत्यसमुत्तन्न धर्मो के 
विषय में अशान अविद्या दे | (धम्मसंगरणि, १६५) 


द्वांददा अध्याय २३३ 


नामरूप ? में रूप रूप-स्कन्ध है श्रौर नाम अ्ररूपी स्कन्ध है । वेदना, संज्ञा, संस्कार और 
विज्ञान यह चार अरूपी स्कन्‍्ध “नाम” कहलाते हें । क्‍योंकि नाम का भ्रर्थ है, 'जो झकता है' 
(नमतीति नाम) । श्ररूपी स्कन्ध नामवश, इन्द्रियवश और अशथंवश, भ्रथाँ में नमते हें; श्र्थात 
प्रवृत्त होते हूं, उत्पन्न होते हें । 'नामवणश' इस पद में नाम शब्द का ग्रहण उस भश्रर्थ में है.जो 
लोक में प्रसिद्ध है । इसका अर्थ यहाँ संज्ञाकरण है । यह समदाय-प्र त्यायक 


यथा गो-अश्वादि । 
अथवा एकाथ-प्रत्यायक है ; यथा रूपादि । 


स्पर्श छः हूँ, त्रिक-सन्निपात से स्पर्श उत्पन्न होता है । पहला चक्षु:संस्पर्ण है, छठा 
मनःसंस्पर्श है। इन्द्रिय, विषय और विज्ञान इन तीनों के सन्निपात से यह उत्तन्न होते हैँ । 
सौत्नान्तिक के अ्रनुसार स्पशं त्विक-सन्निपात है; किन्तु सर्वास्तिवादी और बवुद्धधोष के अनुसार 
स्पर्श त्रिक-सन्निपात नहीं है, किन्तु इस सन्निपात का कार्य है, और एक चैतसिक धर्म है। प्रथम 
पाँच संस्पर्श प्रतिघ-संस्पर्श हैं, छठा अधिवचन है। चक्षु:संस्पर्शादि प्रथम पाँच के आश्रय 
सप्तविध इन्द्रिय हैं । अतः, इनको प्रतिघ-संस्पर्श कहते हैं। मन:संस्पर्श को अ्धिवचन-संस्पर्श 


लोकोत्तर सत्य-इय को वर्जित कर शेप स्थानों में आलम्बनवश भी अविद्या उत्पन्न होती है | अविद्या 
के उत्पाद से दःख-सत्य प्रतिच्छादित होता है। पुदुगल उसके लक्षणों का प्रतिषंध नहीं कर 
सकता | पूर्वान्त अतीत रकन्ध-पंचक है। अपरान्त अनागत स्कन्ध-पंचक हें। पूर्वोन्तापरान्त 
उभय है । अविद्यावश यह प्रतिवेध नहीं हो संकता कि यह अविद्या हे, यह स॑ स्कार हे | 


विशुद्धि० (पृ० ४०७) में प्रतीत्यसंमुत्पाद की सच्ची में शोकादि अन्त में उक्त हैं । भवचक्र के 
आदि में उक्त अविद्या इनसे सिद्ध होती हैं | जो पुदूगल अविद्या से विमुक्त नहीं हे, उसको शोक- 
दौर्मनस्यादि होते हैं । जो मूढ हें, उनको परिदेवना होती हे | अतः, जब शोकादि सिंठ होते हें, 
ब्> ४ रे व हे. 
तब अविद्या सिद्ध होती है। पुनः यह भी कहा है कि आखस्त्रवों से अविद्या होती ह । 


(म० १।५४) शोकादि भी आख्त्रवों से उत्पन्न होते हैं | केसे ? 


काम-वस्तु से वियोग होने पर कामास्नव से शोक उत्पन्न होता हें | पुन यह संकल शोकादि दृष्टि 
से उत्पन्न होते हें | यधा उक्त हैं कि-जब उसको यह स श्ञा होती हे कि में रूप हूँ. मेरा रूप हें, 
तब रूप का अन्यथाभाव होने पर शोकादि उत्पन्न होते हैं (सं० *६।३), यथा दष्टयास्रव से, उसी 
प्रकार भवात्नव से । यथा-पॉँच पूवनिमित्त देखकर मृत्यु-भय से देव सन्त्रस्त होते हैं | इसी प्रकार, 
अविद्यास्रव से शोकादि होते हैं | यथा सत्र में उक्त हे-हे भिक्षओं ! मृढ़ इस जन्म में त्रिविध दुःख- 
दोर्मनस्य का प्रतिसंवेदन करता हैं (म० २।१६३) | इस प्रकार, आ्तवां में यह धम उत्पन्न होत॑ हैं | 
इनके सिद्ध होने पर अविद्या के हतुभूत आस््रव सिद्ध होते हँ। जब आखस्रव सिद्ध होते हैं, तब 
अविद्या सिंद्ध होती हे, जब अविया सिद्ध होती हें, तव हेतु-फल-परम्परा का पर्यवसान नहीं होता । 
अतः , भवचक्र का आदि अबिदित हैं | हंतु-फल-सम्बन्धवश यह चक्र सतत प्रवत्तित होता हैं | 


२. विशुद्धि० (पू० ३६३ ) में आलम्बन के अभिमुल नमने से वेदनादि तीन स्कन्ध “नाम 
कहलाते हैं। अभिषमकोश के अनुसार विज्ञान भी 'नाम? हे । 
३० 
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कहते हैं । अधिवचन नाम है । किन्तु, नाम मनोविज्ञान-सम्प्रयुक्त स्पर्श का बाहुलयेन-आलम्बन 
होता है । वस्तुत:, यह उक्त है कि चक्षुविज्ञान से वह नील को जानता है, किन्तु, वह यह नहीं 
जानता कि यह नील है। मनोविज्ञान से वह नील को जानता है श्नौर यह भी जानता है कि 
“यह नील है ।” अ्रतः, मनोविज्ञान के स्पर्श को अधिवचन-संस्पर्श कहते हैं ( अधिवचनसंफस्स, 
दीघ, २।६२) । छठा संस्पर्श तीन प्रकार का है--विद्या, अ्विद्या और इतर स्पशं । यह तीन 
यथाक्रम अमल, क्लिष्ट, इतर हे । यह स्पर्श अनाख्रव प्रज्ञा से, व्लिष्ट अ्ज्ञान से, नैवविद्या 
नाविद्या से, अर्थात्‌ कुशल सामस्रव प्रज्ञा से अथवा श्रनिवृताव्याक्ृत प्रज्ञा से सम्प्रयुकत स्पर्श है । 
सर्वेक्लेश-सम्प्रयुक्त अविद्या-संस्पर्श का प्रदेश नित्य समुदाचारी हूँ । इसके ग्रहण से दो स्पर्श होते 
हें---व्यापाद-स्पर्श और अनुनय-स्पर्श । समस्त स्पर्श त्विविध हें-सुखवेदनीय, दुःखवेदनीय और 
असुखादुःखवेदनीय । इन स्पर्शों की यह संज्ञा इसलिए हैँ, क्योंकि इनका सुख, दुःख, असुखा- 
दुःख के लिए हितभाव हू । जिस स्पर्श में वेद्य सुख होता है, वह स्पर्श सुखबेद्य कहलाता है । 
वस्तुत:, वहाँ एक सुखावेदना होती है । 


बेदना स्पर्श से उत्पन्न होती हें। पाँच कायिकी बेदना है, एक चेतसिकी है। 
पाँच, वेदनाएँ जो चक्ष्‌ और अ्रन्य रूपी इन्द्रियों के संस्पर्श से उत्पन्न होती हें, और जिनका 
आश्रय रूपी इन्द्रिय है, कायिकी कहलाती हैँ । छठी बेदना मन:संस्पर्श से उत्पन्न होती है । 
उसका आश्रय चित्त है, अतः वह चेतसी है। वेदना और स्पर्श सहभू हैं; क्योंकि वह 
सहभू-हेतु हें। यह वैभाषिक मत है। सौत्नान्तिकों के भ्रनुसार वेदना स्पर्श के उत्तर काल 
में होती है । 
यह चैतसी वेदना मनोपविचारों ? के कारण अश्रट्ठारह प्रकार की है; क्योंकि छ: सौमनस्यो- 
पविचार, छः: दौर्मनस्य” और छः उपेक्षा" भी हैं। रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टव्य और धर्म 
इन छः विषयों के भेद से छः सौमनस्योपविचार हैँ । इसी प्रकार, दोर्मनस्य" और उपेक्षा" भी 
छः-छ: हैं । इन भ्रट्ठारह में कैसे विशेष करते हें? यदि हम उनके वेदनाभाव का विचार करें, 
तो तीन उपविचार होंगे-सौमनस्य, दौर्मनस्य, उपेक्षा । यदि हम उनके सम्प्रयोगभाव 
का विचार करें, तो वह एक है; क्‍योंकि सबका मनोविज्ञान से सम्प्रयोग है । यदि 
हम उनके विषय का विचार करें, तो वह छः: हैं। क्योंकि रूप-शब्दादि विषय-षद्क 
उनके आलम्बन हें । 


हमको तीन प्रकार से व्यवस्थापन करना चाहिए। जो मनोविज्ञानमात्र-सम्प्रयुक्त एक 
चौतसी वेदना नाम का द्रव्य है, वह सौमनस्यादि स्वभावत्रय के भेद से त्रिविध.है और इनमें से 
किक के 2४०27 77777 
१. पालि-ग्रन्थों में छः सोमनस्रस,पविचार, छः दोमनरसूपविचार, छः उपेक्खूपविचार हृ (मज्मिम, 
३।२१६--२३२६; दीघ० ३२४४; विभन्नें, १८ इत्यादि)। यथा-चक्षु से रूपों को देखकर 
सौमनस्य-स्थानीय रूपों का उपविचार करता हे इत्यादि (मज्मिम० , अटठादसंमनो पविचचारी) | 
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प्रत्येक रूपादि विषय-षट्क के भेद से छः प्रकार के हें। श्रतः, पूर्ण संख्या अ्रद्टारह है । अ्रद्टारह 
उपविचार सास्रव हैं । कोई अ्नास्रव उपविचार नहीं है । 


पुनः, यही सौमनस्य, दौम॑नस्य, उपेक्षा, ग्रेधाश्चित ( अभिषंगाश्रित ) और नैष्क्रम्याश्रित 
भेद से ३३ शास्तृपद हैं ।! यह शास्तृपद इसलिए कहलाते हें; क्‍योंकि इस भेद की देशना 
शास्ता ने की है। नैष्क्रम्य, संक्लेश या संसार-दुःख से निष्क्रम है । गर्ध अभिष्वंग है। 


तृष्णा--रूपादि भेद से तृष्णा पड्विध है। इनमें से प्रत्येक का प्रवृत्ताकार त्रिविध है--- 

भव", विभव * । जब चक्षु के श्रपाय में रूपावलम्बन आता है और काम के आस्वादवश 
उसकी आस्त्रादन-प्रवत्ति होती है, तब काम-तृष्णा होती है। जब यह शाश्वत-दृष्टि-सहगत 
राग हो, तब भव-तृष्णा है । उच्छेद-दुष्टिसहगत राग विभव-तृष्णा है। 
तृष्णाएँ हें । 


काम , 


इस प्रकार, श्रट्टारह 


उपादान --यह अनुशय है । क्योंकि, अनुशय उपग्रहण करते हैं । उपादान का भ्रथथ दुढ- 
ग्रहण है। यह चार हे--काम *, दृष्टि ', शीलब्रत और आत्मवाद  । 


तृष्णा के प्रसंग में 
इनका वर्णन ऊपर हो चुका है । 


भव--भव द्विविध हें; कर्म” और उपपत्ति? । कर्म भव है; क्योंकि यह भव का कारण 
है; यथा--“बुद्धों का उत्पाद सुख है ', अर्थात्‌ सुख का कारण हे । सब.-कमे, जो भवगामी हें, 
कर्म-भव हैं। पुण्य, अपुण्य, आनेंज्य-कर्म श्रल्प हो या बहु, कमें-भव हे । संक्षेप में, कर्म-चेतना 
और चेतना-सम्प्रयुक्त अभिध्यादि कर्म संख्यात धर्म हें। उपपत्ति-भव कर्माभिनिवृत स्कन्ध है । 
प्रभेद के कारण यह नवविध है--काम “, रूप”, अरूप *, संज्ञा , असंज्ञा , नैवसंज्ञा", एक- 
व्यवकार , चतुव्यवकार ", * पंचव्यवकार _ । जिस भव में संज्ञा होती हे, वह संज्ञा" हे । इसका 


विपयंय असंज्ञा " है । श्रैदारिक संज्ञा के अभाव से और सद्भाव से नेव  हें। जिस भव का एक 
व्यवकार है, वह एक * हें 


है । एक में एक" उपादान-स्कन्ध है । इत्यादि (विशुद्धि० पु० ४०३) । 


मज्मिम (३।२१७) में ३६ शास्तृपद वर्णित हैं। यह छत्तीस 'सत्तपदा' है। यह 'गेहसित' और 
'नेक्खम्मसित? भेद से ३६ हैं | यथा : 'गेहासितसोमनस्स' यह है-चक्षविशैय, इष्ट, मनोरम रूपों 
का प्रतिलाभ देखकर या पृ प्रतिलब्ध अतीत रूप का स्मरण कर सौमनस्य उत्पन्न होता है । यथा : 


“नेवखम्मसितसोी मनस्स? यह ह-रूपों की अनित्यता जानकर सम्यक प्रज्ञा से यथाभूत का दशन कर 
जो सौमनस्य उत्पन्न होता है । 


पालिज-वोकारः-व्यवकार | स्फुटार्था कहती है कि बुद्ध-काश्यप ने श्कन्ध को “ब्यवकार? की 


संज्ञादी। व्यवकार "--व्शिपावकार८"-जो अपनी अनित्यतावश विसांवादिनी हो । गाथा में कहा है-- 
रूप फेनपिण्डोपम हे | 


विभाषा में उक्त ह--“'पुवेतथागत ग्वन्धों को व्यवकार की संक्षा देते हैं: किन्‍्त शावयमनि 'स्कन्ध! 


अधिवचन का व्यवहार वे हैं । परे पाँच व्यवक़ार का उत्लेस्व करते हैं शावयमुनि पाँच उपादान- 
स्कन्ध का ।?! 


२३६ बौद्ध-धमें-दरॉन 


हम ऊपर कह चुके हैं कि प्रतीत्य” क्लेश, कर्म और वस्तु हें। क्लेश बीजवत्‌, नागवत्‌, 
मूलवत्‌, वृक्षवत्‌, तुषवत्‌ हें ।' 

. बीज से अंकुर-पत्नादि उत्पन्न होते हैँ इसी प्रकार, क्लेश से कक्‍्लेश, कर्म और वस्तु 
उत्पन्न होते हें । जिस तडाग में नाग होते हें, वह शुष्क नहीं होता । इसी प्रकार, भवसागर, 
जहाँ यह क्लेशभूत नाग होता है, शुष्क नहीं होता । जिस वृक्ष का मूल नहीं काटा जाता, उसमें 
अंकुर निकलते रहते हें; यद्यपि उसके पत्तों को पुनः-पुन: तोड़ते रहते हें। इसी प्रकार, जबतक 
इस क्लेशभूत मूल का उपच्छेद नहीं होता, तबतक गतियों की वृद्धि होती रहती है । वृक्ष भिन्न- 
भिन्न काल में पुष्प और फल देता है । इसी प्रकार, एक ही काल में यह क्लेशभूत वृक्ष क्लेश, कर्म 
और वस्तु नहीं प्रदान करता । बीज, यदि उसका तुष निकाल लिया गया हो; तो समग्र होने पर 
भी नहीं उगता । इसी प्रकार, पुनर्भव की उत्पत्ति के किए कर्म का तुषभूत वलेश से संयुक्त होना 
ग्रावश्यक है । 

कस तष-समन्वागत तण्डल के समान है । यह आऔषध के तुल्य है, जो फल-विपाक होने 

पर नष्ट होता है । यह पुष्पवत्‌ है । पुष्प फलोत्पत्ति का आसन्न कारण है। इसी प्रकार, यह 
विपाकोत्पत्ति का आरासन्न कारण है । 

वस्तु सिद्ध अन्न और पान के तुल्य है । सिद्ध अन्न और पान, सिद्ध अन्न और पान के रूप 

में पुनः उत्पन्न नहीं होते । उनका एकमात्र उपयोग अशन-पान में है । इसी प्रकार वस्तु है, जो 

विपाक है । विपाक से विपाकान्तर नहीं होता; क्योंकि इस विकल्प में मोक्ष असम्भव हो जायगा । 


स्कन्ध-सन्‍्तान अपनी संस्क्ृतावस्था में चार भवों का (अन्तरा , उपपत्ति", पूर्वकाल, 
मरण ०" ) उत्तरोत्तर क्रम है । उपपत्ति? स्वभूमि के सर्वक्लेश से सदा विलष्ट होता है। यद्यपि 
मरणावस्था काय-चित्त से अ्रपटु है, तथापि यदि एक पुदूगल को किसी क्लेश में अ्रभीक्षण प्रवृत्ति 
होती है, तो पूर्वाक्षेप से यह क्लेश मरणकाल में समुदाचारी होता है । अन्य भव कुशल, क्लिष्ट 
और भ्रव्याकृत होते हें। यह चार भव सब धातुश्रों में नहीं होते । आरूप्यों में अन्तरा-भव को 
वर्जित कर शेष तीन भव होते हैं । कामधातु और रूपधातु में चारों भव होते हें, यह प्रतीत्य- 
समत्पाद का निर्देश है । भवचक्र अनादि है । | 
विशुद्धिमग्गो (प० ४०७--४१० ) में इस तन्‍्त्री में अविद्या प्रधान धर्म है। यह तीनों 
वर्त्मों में प्रधान है । अ्रविद्या के ग्रहण से भ्रवशेष क्लेश-वर्त्म और कर्मादि पुदूगल को उपनद्ध 
करते हैं; यथा सप के शिर के ग्रहण से सपपं का शेष शरीर उसके बाहु को परिवेष्टित 
करता है । अविद्या के समुच्छेद से वलेशादि से विमोक्ष होता हैं; यथा--सर्प के सिर को काटने 
से वाह का विमोक्ष होता है । यथा उक्त हे (सं० २।१) कि श्रविद्या के श्रशेष निरोध से संस्कार 
का निरोध होता है । ञश्रतः, जिसके ग्रहण से बन्ध होता ह और जिसके म॒क्‍त होने से मोक्ष 
होता है, वह प्रधान धर्म है; आदि नहीं है। यह भवचक्र कारक-वेदक-रहित है; क्योंकि 
अविद्यादि कारणों से संस्कारादि की प्रवृत्ति होती है। इसलिए, परिकल्पित ब्रह्मादि संसार- 
कारक नहीं है, तथा सुख-दुःख का वेदक परिकल्पित आत्मा नहीं हू । 
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यह भव-चक्र द्वादशविध शून्यता से शून्य है। अ्रविद्या का उदय-व्यय होता है, श्रत: 
यह ध्रृवभाव से शून्य है । यह शुभभाव से शून्य है; क्योंकि यह संक्लिष्ट और क्लेश-जनक है । 
यह सुखभाव से शुन्य है; क्योंकि यह उदय-व्यय से पीडित है। यह आत्मभाव से शून्य है; 
क्योंकि यह वशवर्त्ती नहीं है। इसकी वृत्ति प्रत्ययों में आयत्त है। इसी प्रकार, संस्कारादि श्रन्य 
अंग हें। यह अंग न आत्मा है, नआत्मा में है, न आत्मवान्‌ है। इसलिए, यह भवचतक्र 
द्वादशविध शुन्यता से शून्य है । 

इस भवचत्र के अविद्या और तृष्णा मूल हें। अ्रविद्यामूल पूर्वान्त से आहत होता है 
और वेदनावसान है । तृष्णामूल अपरान्त में विस्तृत होता है और जरा-मरणावसान है। 
पहला दृष्टिचरित पुदूगल का मूल है, अपर तृष्णाचरित का। प्रथम मूल उच्छेद-कर्म के 
समुद्घात के लिए है। जरा-मरण का प्रकाश कर द्वितीय मूल शाश्वत दृष्टि का समुद्घात 
करता है । | 

यह चक्र त्रिवर्त्म है। संस्कार, भव कमंवत्म है; अ्विद्या, तृष्णा उपादान-वर्त्म है। 
विज्ञान, नामरूप, पडायतन, स्पर्श, वेदना विपाक-वर्त्म है । 

भगवान्‌ प्रतीत्य? की देशना विविध प्रकार से करते हे--- 


यथा--बल्लिहारक आदि या मध्य से आरम्भ कर पयंवसान तक अथवा पर्यवसान या 

मध्य से आरम्भ कर आदि तक बल्लि ग्रहण करता है । एक बल्लिहारक पहले बल्लि के मूल को 
देखता है । वह इस मूल का छेद कर सब बल्लि का आहरण करता है। इसी प्रकार, भगवान्‌ 
अविद्या से आरम्भ कर जरा-मरण-पर्यन्त प्रतीत्य० की देशना करते हें । 

यथा--एक वल्लिहारक पहले मध्य को देखता है । वह मध्य में बल्लि को काटता ह, 
और ऊपर के भाग को लेता है । इसी प्रकार भगवान्‌ कहते हें---वेंदना का अभिनन्दन करने 
से उसमें नन्‍्दी उत्पन्न होती है। यह उपादान है। उपादान से भव, भव से जाति होती है । 
(मज्मिम, १।२६६) 
ँ यथा--एक बल्लिहारक पहले बल्लि के अ्रग्न को देखता है। वह उसका ग्रहण.कर 
यावत्‌ मूल का आहरण करता है । इसी प्रकार भगवान्‌ कहते हँे--'जाति से जरा-मरण होता 
है. . .जाति भव से होती है . . .संस्कार भ्रविद्या से होता है ।” (म० १॥२६१-२६२) 

यथा--एक वल्लिहारक पहले मध्य देखता है । वह मध्य में काटकर मूल तक आता है। 
इसी प्रकार, भगवान्‌ मध्य से श्रारम्भ कर आदि पर्यन्त देशना करते हें। यथा भगवान्‌ कहते 
हें---/इन चार आहारों का क्‍या प्रभव है ? तृष्णा इनका प्रभव है । तृष्णा का क्या प्रभव है ? 
वेदना एवमादि ।”' 

यह अनुलोम-प्रतिलोम-देशना है । अनुलोम-देशना से भगवान्‌ उत्पत्ति-क्रम को 
दिखाते हें, और यह दिखाते हैँ कि अपने-अपने कारण से यह प्रवृत्ति होती है । प्रतिलोम- 
देशना से वह कच्छापन्न लोक को दिखाकर यह बताते हें कि तत्तत्‌ जरा-मरणादिक दुःख का 
क्या कारण है । जो देशना मध्य से आदि को जाती है, वह आहार के त्रिदान को व्यवस्थापित 
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कर अतीत अध्व में जाती है, और अतीताध्व से आरम्भ कर हेतु-फल-परिपाटी को दिखाती है । 
जो देशना मध्य से पर्यवसान को जाती है, वह श्रनागत अ्रध्व को दिखाती है, और बताती है 
कि प्रत्युपन्न अ्रध्व में अनागत हेतु का समुत्थान होता है । यहाँ श्रनुलोम-देशना उक्त है । 

प्रतीत्यसमुत्पाद का यह विवेचन प्रधानतः हीनयान के वादियों की दृष्टि से है। 
विज्ञानवाद तथा माध्यमिक सिद्धान्त के अध्याय में महायान के आचार्यो' की प्रतीत्य?-सम्बन्धी 
व्याख्या प्रदर्शित करेंगे । हीनयानियों में सौत्रान्तिकों का इस सम्बन्ध में विशेष फलितार्थ है । 
वह क्षणभंगवाद है, जिसका अब विवेचन करना प्रासंगिक होगा । 

क्षणभंगवाद 
ऊपर प्रतीत्यसमुत्पाद का विश्लेषण स्थविरवाद और वैभाषिकवाद की दृष्टि से किया 
गया है। किन्तु, सौत्रान्तिकों ने इसका कुछ और भी सूक्ष्म विइलेषण किया है, जिससे 
धर्मों का क्षणभंगवाद तथा क्षणसन्ततिवाद निश्चित होता है । स्थविरवादियों का 
ध्यान चित्त-चेतसिकों की क्षणिकता की श्रोर गया था; किन्तु बाह्य जगत्‌ को क्षणिक 
मानने के पक्ष में वे नहीं थे। सर्वास्तिवादी वंभाषिक भ्रवश्य ही कहीं-कहीं बाह्य वस्तु की 
क्षणिकता मानते हें । जैसे अभिधमंकोश (४।४) में संस्कृत क्षणिकं यतः है। परन्तु, 
यह वसुबन्ध पर सौत्नान्तिक प्रभावही है । वस्तुतः, पूर्वकालीन बौढों की क्षणिकता 
अनित्यता से आगे नहीं बढ़ती । वैभाषिक सिद्धान्त में संस्क्ृत-धर्म जाति, जरा, स्थिति और 
अनित्यता इन चार अवस्थाओं में अनुवृत्त होकर सत्‌ होता है | वैभाषिकों की यह बाह्य 
अक्षणिकता तब और स्पष्ट हो जाती है, जब वह इन चतुविध लक्षणों की सत्ता के लिए चार 
अनुलक्षणों की सत्ता भी मान लेते हें । इसलिए वभाषिक मत में धर्मों का प्रतीत्यसमुत्पन्नत्व 
त्रैयध्विक (अतीत-अ्रनागत-प्रत्युत्पन्नवरत्ती) ही हो सकता था। फलत,:, ये प्रतीत्यसमुत्पाद को 
आवस्थिक एवं प्राकरपिंक मानते हैं, परन्तु सौत्नान्तिक क्षणिक और साम्बन्धिक मानते हें। 
सौत्रान्तिक अतीतानागताध्व का निर्षेध करते हें, और प्रत्युत्पन्न में ही वस्तु के पूर्वोक्त चतुल- 
क्षणों का विनियोग करते हैं । इस प्रकार, सौत्रान्तिक, अन्य हीनयानियों के समान यद्यपि वहुपदार्थ- 
वादी हैं, तथापि उनके प्रतीत्यसमुत्पाद-तय का अध्ययन उन्हें पदार्थों की क्षणभंगता तथा क्षण- 
सन्ततिवाद के सिद्धान्त पर पहुँचाता है । इसका विस्तार से विवेचन हम सौत्नान्तिकवाद के प्रसंग 
में करेंगे । यहाँ थोड़े में केवल परवर्त्ती बौद्ध नैयायिकों की तक्क-पद्धति से धर्मों की क्षणभंगता 
का विचार करते हैं; क्‍योंकि यह प्रतीत्यसमुत्पाद का ही विकास है । 
क्षणभंगता एक ओर तो अन्य तीर्थिकों के विकल्पित वादों का भ्रनायासेन निरास 

करती है; जैसे सांख्यों का प्रधानवाद, गौतमादि का ईश्वरवाद, चार्वाकादि का भूतचतुष्टय- 
वाद, जैमिनीयों का वैदिकशब्दराशिनित्यतावाद | दूसरी शोर बहुसत्तावादी बौद्धदर्शनों के 
लिए अद्वयवाद का द्वार भी खोलती है । 

किसी वस्तु के श्रस्तित्व का अर्थ है, उसकी क्षणिकता । सामान्यतः सत्ता झ्और क्षणिकता 


में विरोध प्रतीत होता है; किन्तु वस्तु की सत्ता का निश्चय जब उसकी अथक्रियाकारिता से 
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करते हैँ, तब यह भ्रम नष्ट हो जाता है; जैसे वत्तंमान क्षण का घट जलाहरणरूप 'अथ॑क्रिया' 
करता है । प्रश्न उठता है कि क्या अ्रतीतानागत क्षणों में भी घट वत्तंमान क्षण की ही अ्रथ- 
क्रिया करता है, या कोई दूसरी । प्रथम पक्ष तो इसलिए ठीक नहीं है कि इसके मानने से पूर्व- 
कृत का ही पुनःकरण होगा, जो व्यर्थ है । दूसरे पक्ष में यह विचार करना होगा कि वस्तुत: 
घट जब वत्तंमान क्षण का कार्य करता है, तब उद्ती क्षण में अतीतानागत क्षण के कार्य को करने 
में शकत है या नहीं ? यदि शक्‍त है, तो अतीतानागत क्षण के कार्य को भी प्रथम क्षण में ही क्‍यों 
नहीं करता ? क्योंकि, समर्थ का कोई प्रतिवन्धक (क्षेपक) नहीं हो सकता | अन्यथा, वह घट 
वत्तंमान क्षण के कार्य को भी नहीं कर सकेगा; क्योंकि समान रूप से वह पूर्वापर कार्य में 
शक्‍त है, पर अतीतानागत कार्य नहीं कर सका । इसलिए, कहना पड़ेगा कि वत्तंमानक्षण-भावी 
घट अतीतानागतक्षण-भावी '“अ्र्थक्रिया' करने में शक्‍्त नहीं है; प्रत्युत सर्वथा अशक्त है । ऐसी 
अवस्था में शक्‍तत्व-श्रशक्तत्वरूप उभयविरुद्ध धर्मों का एक कार्य (घट) में अध्यास मानना पड़ेगा । 
यह तभी सम्भव है, जब आप घट का क्षण-विध्वंस अ्रवश्य मानें । इस प्रकार, जब एक का में 
ही समर्थता तथा उससे इतर स्वभाव (अ्रसमर्थंता ) दोनों मानने पड़ें, तब उससे समस्त घट- 
पटादि की क्षणभंगता स्वयं सिद्ध होती है । 

एक प्रश्न यह उठता है कि बोद्धसिद्धान्त में यदि वस्तु के सत्त्व का अर्थ उसका '“अर्थ- 
क्रियाकारित्व' है, तो घटादि की सत्ता के लिए उनमें अपने कार्य के प्रति प्रतिक्षण जनन- 
व्यवहार होना चाहिए। सिद्धान्ती कहता है, ठीक है; प्रतिक्षण जनन-व्यवहार होता है ;. क्योंकि 
घट प्रतिक्षण अपूर्व है, और प्रतिक्षण नयी-नयी अर्थक्रियाएँ भी करता हैं । यह बात एक तक 
से स्पष्ट होती हँ--जब, जिस वस्तु में जनन-व्यवहार की पात्नता होती है, तब वह वस्तु अवश्य 
अपनी क्रिया भी करती है; क्‍योंकि विना अर्थक्रिया के वस्तु में जनन-व्यवहार नहीं होता । 
इसीलिए, किसी वस्तु की उत्पादक अन्त्यकारण-सामग्री में जनन-व्यवहारयोग्यता अन्य वादियों 
को भी सम्मत है । इस न्याय के घट से अन्य क्षण की तरह शआद्यादि पूर्वक्षणों में भी जनत- 

व्यवहार-योग्यता एवं अपूर्व क्रियाकारिता हे । 

ह इस तक के विरुद्ध पूर्वपक्षी यदि कहे कि कुशूलस्थ बीज में कार्योत्पादन-सामथ्य का 
व्यवहार किया जाता हूँ, परन्तु वह कार्य का साक्षात्‌ जनक नहीं है । यह ठीक नहीं; क्योंकि 
समर्थ व्यवहार पारमार्थिक और औपचारिक भेद से दो प्रकार का होता है । यहाँ पारमार्थिक 
जनन-व्यवहारगोचरता ही इष्ट हे, जो कार्य का साक्षात्‌ जनक है । कुशलस्थ बीज में औप- 
चारिक समर्थ-व्यवहार-गोचरता है । 

पूर्वपक्षी कहता हे कि सत्त्व हेतु (सर्वे पदार्था: क्षणिका: 'सत्त्वात्‌') से वस्तु के क्षणिकत्व 
का अनुमान नहीं किया जा सकता । सत्त्व से क्षणिकत्व की व्याप्ति (यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌ ) 
कार्य-कारण के अन्वय-व्यतिरेक से ही सम्भव हे, किन्तु क्षणभंग-पक्ष में वह (व्याप्ति) प्रतिपन्न 
नहीं हों सकती; क्योंकि कारण-बुद्धि से भावी कार्य गृहीत नहीं होगा और कार्य-बुद्धि से 
अतीत कारण गृहीत नहीं होगा; एवं अ्रतिप्रसंग के भय से वत्तंमानग्राही ज्ञान से ही अतीता- 
नागत ज्ञानों का भी ग्रहण नहीं हो सकता। अपिच, क्षणभंगवाद में कोई एक प्रतिसन्धाता 
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भी नहीं बन सकेगा, जो पूर्वापरकाल के ज्ञानों का प्रतिसन्धान करे । इसलिए, सत्त्व का अर्थ- 
क्रियालक्षणत्व भी सिद्ध नहीं हो सकता । 
पूर्वपक्षी प्रकारान्तर से भी अर्थक्रियाकारित्व-लक्षण सत्त्व को असिद्ध बनाता है । वह पूछता 
है--त्रीजादि में कार्योत्पादन-सा मर्थ्य का निश्चय स्वयं बीजादि के ज्ञान से होता है या उसके कार्य 
अंकुरादि से ? आपके मत में कार्य से ही सामर्थ्य का निश्चय होगा, परन्तु कार्यत्व-सिद्धि 
वस्तुत्व-सिद्धि पर निर्भर है और वस्तुत्व कार्यान्‍्तर पर । फिर, कार्यान्तर के कार्यत्व की सिद्धि 
के लिए भी वस्तुत्व अपेक्षित है, उसके लिए फिर कार्यान्तर की अपेक्षा होगी । इस प्रकार, 
अनवस्था दोष होगा । इस भ्रनवस्था से बचने के लिए आपको अन्त में वस्तुत्व के लिए कार्यान्‍्तर 
की अपेक्षा छोड़नी होगी । ऐसी श्रवस्था में हम कहेंगे कि इसी न्याय से पृव्व॑-पर्ब वस्तत्त्व की 
सिद्धि के लिए कार्यान्तर की अपेक्षा छठती जायगी और उस-उसका असत्त्व सिद्ध होता जायगा 
फिर एक का भी अयथंक्रियाकारित्व सिद्ध नहीं हो सकेगा । 
सिद्धान्ती कहता है कि वस्तु के क्षणिकत्व को स्वीकार करने पर ही सामथ्य॑-प्रतीति 
बनती है; इसलिए सत्त्व के साथ क्षणिकत्व की व्याप्ति भी बन जायगी । कार्यग्राही ज्ञान में 
अवश्य ही कारणज्ञानोपादेयता संस्कार-गर्भित होकर रहती है । इसलिए, कार्य-सत्त्व से कारण- 
सत्त्व की अन्वय-व्याप्ति बनती है। ऐसे ही अभाव-स्थल में कायपिक्षया भतल-कौवल्यग्राही 
ज्ञान म॑ कारणापेक्षया भूतल-क वल्यग्राही ज्ञान की उपादेयता संस्कार-गर्भित होकर रहती है । 
इसलिए कार्याभाव से कारणाभाव की व्यतिरेक-व्याप्ति बनती है । इस प्रकार, एक के निश्चय के 
समनन्‍तर ही उत्पन्न अन्य विज्ञान का अन्वय-निश्चय और एक के विरह-निश्चयान भव के अनन्तर 
उत्पन्न अन्य विरह-बुद्धि का व्यतिरेक-निश्चय अनायास सिद्ध होता / 
सिद्धान्त में अ्रथक्रियाका रित्व-रूप सामर्थ्यं ही सत्त्तहै। उसकी सिद्धि के लिए हमारा 
यह प्रयास नहीं है । क्योंकि प्रमाण-प्रतीत बीजादि धर्मी में सामर्थ्यं प्रमाण-प्रतीत है । हमें 
तो उसमें केवल क्षणभंगता सिद्ध करनी है। जबतक अंकुरादि-गत कार्य॑त्व दृष्टिगत नहीं है, 
तबतक सामथ्यें के विषय में सन्देह रहेगा। फिर भी, उसकी सन्मात्रता अनिश्चित नहीं रहेगी । 
अन्यथा कहीं भी वस्तुत्व का निश्चय नहीं हो सकेगा । इसलिए, सत्त्व के शास्त्रीय लक्षण के 
सन्दिग्ध रहने पर भी पदु-प्रत्यक्ष से सिद्ध अंकु रादिगत कार्यत्व बीजादि के सामर्थ्य को उपस्था- 
पित करता है । इसलिए, सत्त्व हेतु की अ्रसिद्धि नहीं है | पूर्वपक्षी का यह कहना ठीक नहीं है 
कि क्षणिकवाद में सामरथ्थ्य नहीं वन सकती; क्‍योंकि कारणत्व का लक्षण नियत-प्राग्भावित्व है । 
उसका क्षणिकत्व के साथ कौन-सा विरोध हे ? क्‍योंकि क्षणमात्रावस्थायी पदार्थ में अथ्थ- 
क्रियाकारित्व-लक्षण सामर्थ्य वन जायगा । मेरे पक्ष में अ्रनेक कालवरत्ती एक वस्तु के न होन 
से व्याप्ति अ्रसम्भव नहीं है । क्योंकि, सिद्धान्त में अतद्गप-परावृत्त साध्य-साधन का प्रत्यक्ष- 
प्रमाण से व्याप्ति-प्रह सम्मत है । बौद्ध सिद्धान्त में प्रत्यक्ष प्रमाण के विषय दो होते हें--एक 
ग्राह्म, दूसरा ग्रध्यवसेय । प्रकृत में यद्यपि प्रत्यक्ष का विषय ग्राह्म न हो; क्योंकि सकल अतद्गूप- 
परावत्त वस्तु का साक्षात्‌ ज्ञान सम्भव नहीं हं, तथापि एक देश के ग्रहण से साध्य-साधन-मात्र 
का व्याप्ति-निश्वायक विकल्प उत्पन्न होगा । इस प्रकार, व्याप्ति का विषय अध्यवसेय होगा, जसे 


जब कशिछ शा का... 
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क्षण-ग्रहण से क्ष णग-सनन्‍्तति का और घट-रूप के ग्रहण से घट का निइचय होता है । 

पूर्वपक्षी के मत में भी व्याप्ति नहीं वनेंगी और श्रनुमानमात्न का उच्छेद हो जायगा। 
नयायिक समस्त पदार्थों को कृतक-अकृतक भेद से दो राशियों में विभकत करते हैँ, श्र 

वात्सीपुत्नीय क्षणिक-अ्रक्षणिक में विभकत करते हैं । बौद्ध दोनों की क्षणभंगता मानते हैं । 


अन्यथा, 


धर्मों के उपयुक्त प्रतीत्यसमुत्पन्नत्व तथा क्षणभंगता के नय से श्रनीह्वरवाद एवं 
अनात्मवाद अनायास सिद्ध होता है । 
अनीइवरवाद 
समस्त कार्यकारणात्मक जगत्‌ प्रतीत्यसमुत्पन्न है। हेतु और प्रत्ययों की अपेक्षा करके 
ही समस्त धर्मों की धर्मता स्थित है। इसलिए, इस नय में ईश्वर, ब्रह्मा आदि कल्पित कारकों 
का प्रतिषेध है । 
ईदवरवादी कहता है कि अ्भिमत वस्तु के साधन के लिए जो वस्तु स्थित्वा-प्रवृत्त होती 
है, वह किसी वृद्धिमत्कारण से अधिष्ठित होती है; ज॑से दहंधीकरण के लिए कुठारादि । 
कुठारादि स्वयं प्रवृत्त नहीं होते, स्वयं प्रवृत्त हों, तो कभी व्यापार-निवृत्त न हों । स्थित्वा-प्रवत्तंन 
सर्वाभिमत है, इसलिए कोई प्रवत्तंक भी होना आवश्यक है । घटादि वस्तुओं की अर्थक्रियाकारिता 
भी चेतनावत्‌ प्रेरित होने से ही है । 
सिद्धान्ती कहता है--मुझे इसमें इष्टसिद्धि है; क्योंकि इससे ईश्वर नहीं सिद्ध होता । 
सिद्धान्त में चेतनारूप कर्म स्वीकृत है और उससे समस्त पदार्थ अधिष्ठित हें । उक्त भी है-- 
कर्ज लोकबेचित्रयं चेतना मानसं च तत्‌ । ( अभि० ४।१ ) 
पूर्वपक्षी कहता है कि लोक-व चित़्य केवल कर्म से नहीं, प्रत्युत ईश्वर-प्रेरित धर्माधर्म 
से है, और आप लोक का ईश्वराधिष्ठितत्व नहीं मानते; भ्रत: झ्रापके पक्ष में इष्टसिद्धि नहीं है । 
परन्तु, सिद्धान्त में जब चेतनारूप कर्म स्वीकृत है, तब चेतनान्तर का मानना व्यर्थ है । यदि 
अन्य चेतनावत्‌ का कर्त तत्व मानें भी, तो घटादि ईश्वर-कारणक सिद्ध नहीं होते; क्योंकि कुलाला- 
तिरिक्त ईश्वर की कारणता मानने का कोई प्रयोजन नहीं है। अन्यथा विपक्षी को ईश्वर के 
लिए भी ईश्वरान्तर मानना पड़ेगा । यदि अज्ञता के कारण कुलालादि की प्रवृत्ति ईश्वर- 
प्रेरित मानें और तज्ज्ञ ईश्वर की प्रवृत्ति स्वयम्‌ू, तो यह भी मानना पड़ेगा कि सुखदुःखोत्पाद 
में सर्वथा असमर्थ अ्रज्ञ जीव को ईश्वर-प्रेरित होकर ही स्वर्ग या नरक भोगना पड़ता है । इस 
प्रकार, ईइ्वर वेषम्य-नेधु ण्य दोषों से ग्रस्त होगा । 
पुनः, ईश्वर का सर्वज्ञत्व और सर्वकत्त त्व अन्योन्याश्रय-बाधित है । ईश्वर में पहले 
सर्वकरत्त त्व सिद्ध हो, तब सर्वज्ञत्व सिद्ध होगा और सर्वज्ञत्व सिद्ध होने पर सर्वेप्रेरणा-कत्तु त्व 
साधित होगा । अन्यथा ईश्वर का भी प्रेरक अन्य ईश्वर मानना पड़ेगा । फिर, यह भी प्रश्न 
होगा कि सर्वज्ञ ईश्वर अज्ञ जीवों को असद्व्यवहार में प्रवृत्त क्यों करता है। विवेकशील 
जन लोगों को सदुपदेश करते हें । किन्तु, ईश्वर जब विपथगामी लोगों को भी उत्पन्न करता है, 
तब वह प्रमाण कैसे माना जाय ? फिर, ईश्वर की यह कौन-सी बुद्धिमत्ता है कि जीव को 


पहले पाप में प्रवृत्त करता है, बाद में उससे व्यावत्त कर धर्माभिमुख करता है । 
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यदि ईश्वर तत्कार्या धिष्ठित होकर ही जीव को पाप में प्रवृत्त कराता है, फिर भी उसके 
प्रेक्षाकारित्व की हानि माननी पड़ेगी । क्‍योंकि, प्रश्न होगा कि उसने जीव से ऐसा पाप क्‍यों 
कराया ? यदि यह मानें कि वह अ्रधर्म नहीं कराता है, बल्कि अधर्मकारी को फल का 
अनुभव कराता है, तो यह मानना पड़ेगा कि ईश्वर अपनी अ्रसमर्थता के कारण जीवों को पाप- 
कर्मो' से हटा नहीं पाता । और, यदि वह यह नहीं कर पाता, तो उसके लिए सर्वकत्त्‌ त्व की 
घोषणा करना व्यर्थ है। फिर, ऐसी अवस्था में वह धर्मादि भी क्या करा सकेगा ? क्‍या 
ईश्वर के विना लोग अपने अधर्माचरण का फल नहीं भोग लेते ? भोगते ही हें; तो इस 
निरथंक व्यापार में कोई प्रेक्षावान्‌ क्यों प्रवृत्त होगा ? यदि उसकी ऐसी प्रव॒त्ति क्रीडा के लिए 
होती है, तब उसका वह प्रेक्षाकारित्व धन्य है कि एक की क्षणिक तृप्ति के लिए अन्य को अपने 
जीवन को संकटमय बनाना पड़े ! आपके सिद्धान्त में समस्त शास्त्र यदि ईश्वरक्कत हैं, तो 
दानादि के द्वारा उनके उपदेशों की सत्यासत्यता का निर्णय कंसे होगा ? यदि दानादि विषयक 
कुछ शास्त्र उसके विरचित नहीं है, तो वह उसके समान सर्व को भी कंसे बना सकेगा ? यदि 
ईश्वर को सत्त्वों के धर्मांधर्म से ही प्रेरित होकर समस्त पदार्थ सम्भव करना पड़ता है, तो ईश्वर 
की कल्पना व्यर्थ है, क्योंकि धर्माधर्म की प्रेरणा से सत्त्तही यह सब क्‍यों न कर लेगा ? 
पूर्व॑पक्षी कहे कि जीव सबका कर्त्ता नहीं हो सकता, तो में पूछता हूँ, तुम्हारे अभिप्रेत 
सर्वे के कत॒ त््व का उपयोग ही क्या है ? एक जीव के द्वारा न सही, सर्व जीवों के द्वारा सर्व- 
करत्त त्व मानें, तो तुम्हारी क्या क्षति है ? देखा भी जाता है कि कभी बहुतों के द्वारा एक क्रिया 
सम्पादित होती है, और कभी एक के द्वारा बहुत क्रियाएँ। यदि कहो कि सर्वकारकत्व तो किसी 
एक में ही मानना पड़ेगा, अन्यथा उसमें सर्वज्ञत्व भी सम्भव नहीं हो सकेगा । इसलिए, एक 
प्रधान कर्त्ता ईश्वर को मानो, जो प्रार्थियों के मनोरथ सिद्ध कर सके, त्वदभिग्रनेत॑ सर्वज्ञतामात्र से 
कोई प्रार्थियों का सेव्य नहीं हो सकता । परन्तु, में कहता हूं; कोई अर्थानर्थ-क्रिया में शक्‍त एवं 
सर्वज्ञ भी हो, फिर भी अपनी अनुपकारिता के कारण ही किसी का सेव्य नहीं होगा | सर्वज्ञत्व 
एवं सर्वंशक्तित्व पहले निश्चित हो, तब सर्वंकारकत्व सिद्ध होगा। परन्तु, सभी दृष्टान्तों में 
असवेज्ञ का ही कत्त त्व देखा जाता है। इसलिए, कत्त्‌ त्व से सर्वज्ञत्व सिद्ध नहीं होगा । फिर, 
अपने कार्य के प्रति कुलालादि में अज्ञता ही कहाँ है, जिससे ईश्वर की आवश्यकता पड़े ? यदि 
सुज्ञ कुलाल में भी ईइवर की प्रेरणा के विना कार्यक्षमता नहीं श्राती, तो उसी के समान ईश्वर 
को भी अपने कार्य में अन्य से प्रेरित मानना पड़ेगा। यदि उसने अपने में सर्वज्ञता सिद्ध करने 
के लिए सरंप्रेरकता भी सिद्ध कर ली, तो इसे किसने देखा है ? 
ईश्वरवादी जगत्‌ के विभिन्न संस्थान-विशेषों को रचना से लिए ईश्वर में उपादान-- 
गोचरता और चिकोर्षा आदि मानता है । परन्तु, वृक्षादि संस्थान अचित बीजादि-कारण-विशेष 
से ही सम्पन्न होते हैं । इसके लिए पुरुषपूर्वंकंता आवश्यक नहीं है । क्योंकि, कोई भी सुशिक्षित 
चेतन बीज-विजातीय वृक्ष उत्पन्न नहीं कर सकता । पूर्वपक्षी यदि कहे कि मृत्पिण्ड का संस्थान 
कुलाल उत्पन्न नहीं कर सकता, तो हम कहते ह; मृत्पिण्ड को उत्पन्न ही क्या करना है ? 
तादुक वर्ण-संस्थान-रूप ही तो मृत्पिण्ड है । 
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यदि वट-बीज में स्वयं वट-व॒क्ष की वर्ण-संस्थान-रूपता नहीं है, तो अन्यत्न कहाँ से वह 
आ्रायगी ? उसे यदि ईश्वर उत्पन्न करता है, तो वह बीजातिरिक्‍्त से उत्पन्न क्यों नहीं करता ? 
इसलिए, स्वीकार करना पड़ेगा कि वृक्ष-बीज में निहित वक्ष-संस्थान आविभूत होता. है, ज॑से 
प्रदीप से अन्धकार-स्थित वालदारक । इसी प्रकार, कुलाल के द्वारा मृत्पिण्ड से ही संस्थान 
आ्रविभूत होता है । कुलाल-पुरुष केवल साक्षीरूप से ही उसका उपयोक्‍ता बनता है, जैसे 
पुरुषों की भोग-सिद्धि के लिए प्रधान की प्रवृत्ति तथा सामाजिकों के लिए नट की रंगक्रिया । 
इस प्रकार, सुखाद्यर्थित्वकरूपेण सकल की कारणता है। इसी से कार्य-परिसमाप्ति है | ईश्वर की 
ग्रावश्यकता नहीं । 

अनात्मवाद 


अनात्मवाद को पुद्गल-प्रतिषेधवाद भी कहते हेँ। बौद्ध श्रात्मा या पुद्गल को 
वस्तुसत्‌ नहीं मानते । आत्मा नाम का कोई पदार्थ स्वभावत: नहीं है । जो आत्मा अन्य मतों 
को इष्ट है. वह स्कन्ध-सन्तान के लिए प्रज्ञप्तिमात्न नहीं है; किन्तु वह स्कन्ध-व्यतिरिक्त वस्तुसत्‌ 
है । आत्मग्राह के बल से क्लेशों की उत्पत्ति होती है। वितथ ञ्रात्मदृष्टि में अभिनिवेश होने से . 
मतान्तर दूषित है, अत: बौद्धमत से अ्रन्यत्न मोक्ष नहीं है । केवल बुद्ध ही नैरात्म्य का उपदेश 
देते हें । 

ग्रात्मा के श्रस्तित्व की सिद्धि किसी प्र माण से नहीं होती, न प्रत्यक्ष प्रमाण से, न अनुमान 
प्रमाण से। यदि अन्य भावों के समान आत्मा का पृथक्‌ सदभाव है, तो इसकी उपलब्धि या 
तो प्रत्यक्ष ज्ञान से होनी चाहिए, जिस प्रकार पंचेन्द्रिय-विज्ञान तथा मनोविज्ञान के विषयों की 
उपलब्धि होती है, अथवा अनुमान ज्ञान से होनी चाहिए; यथा अदुश्य अतीन्द्रिय उपादाय- 
रूप की होती है । 

बौद्धों में वात्सीपुत्रीय भी पुदूगलवादी हैं । वह कहते हैं कि आत्मा न स्कन्धों से अभिन्न है, 
और न भिन्न है । वह ऐसा इसलिए कहते हें कि यह प्रकट न हो जाय कि वह तीथ्थिकों 
के सिद्धान्तों में अभिनिवेश रखते हें । वात्सीपुत्नीय सौगतम्मन्य हैं । यथा : सांख्य, वेशेषिक, 
निग्नेन्थ आदि पुद्गल में प्रतिपन्न हें, उसी प्रकार वात्सीपुत्रीय भी इस कल्पित धर्म में प्रतिपन्न हें । 
पुदूगल का कारित्न नहीं है । केवल चित्त का कारित् है। यदि पुदूगल भाव है, तो उसे स्कन्धों 
से अन्य कहना चाहिए; क्‍योंकि उसका लक्षण भिन्न है । यदि वह हेतु-प्रत्यय से जनित है, तो 
उसका शाश्वतत्व और अविकारित्व नहीं है। यद वह असंस्कृत है, तो उसमें अर्थंक्रिया की 
योग्यता नहीं है, और उसका कोई प्रयोजन नहीं है। इसीलिए, पुद्गल को द्रव्य-विशेष मानना 
व्यर्थ है । 

वात्सीपुत्नीय कहते हैं--हम नहीं कहते कि यह द्रव्य है, और न यह कि यह स्कन्धों 
का प्रज्ञप्तिमात्र है; किन्तु पुद्गल-प्रज्ञ प्ति का व्यवहार प्रत्युत्पन्न आध्यात्मिक उपात्त स्कन्धों के 
लिए है। लोक-विश्वास है कि अग्नि न ईन्धन से अनन्य है,न अन्य । यदि अग्नि ईन्धन से 
अन्य होती, तो प्रदीप्त अग्नि होती । हमारा मत है कि पुदूगल स्कन्धों से न अनन्य है, और 
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न अन्य । यदि यह स्कन्धों से अन्य होता, तो यह शाइवत और इसलिए असंस्क्ृत होता; यदि 
. यह स्कन्धों से अ्रनन्य होता, तो उसके उच्छेद का प्रसंग होता । 


वसुबन्धु का कहना है--यदि आत्मा समुदायमात्र है, भावान्तर नहीं, तो वह आत्मा 
. नहीं है; और यदि वह सांख्यों के पुरुष के सदुश है, तो उसका कोई प्रयोजन नहीं है। वसुबन्धु 
* पुन: कहते.हैं कि यदि तुम्हारे पुदूगल का स्कन्धों से वही सम्बन्ध है, जो अग्नि का इन्धन से है 
, .तो तुमको स्वीकार करना पड़ेगा कि वह क्षणिक है। वसुबन्ध प्रश्न करते हैं कि पृदूगल का 
. कैसे ज्ञान होता है ? वात्सीपुत्नीय कहता है कि पड्विज्ञान से उपलब्धि होती है । जब चक्षविज्ञान 
रूपकाय को जानता है, तब तदनन्तर ही वह पृदूगल की उपलब्धि करता है । इसलिए, हम 
कह सकते हैं कि पुदूगल चक्षुविज्ञान से जाना जाता है; यथा जब चरक्षर्विज्ञान क्षीर-रूप 
_ को जानता है, तब यह प्रथम रूप, गन्ध, रसादि की उपलब्धि करता है, और द्वितीय क्षण में 
: क्षीर का उपलक्षण करता है। वसुवन्ध इसका उत्तर देते हैं कि इसका परिणाम यह 
* निकलता है कि समस्त स्कन्ध-समुदाय की ही प्रज्ञप्ति पुदूगल है; जसे रूप-गन्धादि समस्त 
समुदाय की प्रज्ञप्ति क्षीर है। यह संज्ञामात्र है । यह वस्तुसत्‌ नहीं है । वात्सीपृत्नीय स्वीकार 
करता है कि पुदूगल विज्ञान का झआलम्बन-प्रत्यय नहीं है । वसुबन्ध कहते हैं कि वहत अ्रच्छा ! 
किन्तु उस अवस्था में यदि यह ज्ञेय नहीं है, तो इसका अस्तित्व कंसे सिद्ध होगा । और, यदि 
इसका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो सकता, तो आपका सिद्धान्त गिर जाता है.। वसुबन्धु कहते हैँ कि 
. वेदना, संज्ञा, विज्ञान और चेतना यह चार अरूपी स्कनन्‍्ध हैं और रूप रूपी स्कन्ध है । जब 
हम कहते हँ कि 'पुरुष' है, तो हम इन्हीं की बात करते हैं । विविध सूक्ष्म भेदों को व्यक्त करने 
के लिए विविध शब्दों का व्यवहार होता है; जंसे सत्त्व, नर, मनुज, जीव, जन्तु और पृद्गल । 
यह सव वेसे ही समुदायमात्र हैं; ज॑से सेना शब्द । यह केवल लोक-व्यवहार के वचनमात्र, 
. प्रतिज्ञामात्न हें । सब श्रार्य यथार्थ देखते हैं कि केवल धर्मों का अस्तित्व है, किसी दूसरी वस्तु 
* का अस्तित्व नहीं है । जब सूत्न आत्मा को रूपादि से समन्वागत बताता है, तो उसका श्रभिप्राय 
पुदूगल-प्रज्ञप्ति से है । जैसे : लोक में “राशि” वहु के समुदायमात्र को कहते हें, जिसमें कोई 
* एकत्व नहीं होता, अथवा ज॑से जलधारा बहु-क्षण में समवाहित जल को कहते हैं, जिसमें 
: नैरन्तर्यमात्न है, नित्यता नहीं हे । भगवान्‌ कहते हँ--हे भिक्षुओ ! यह जानो कि सब ब्राह्मण- 
श्रमण जो आत्मा को मानते हूँ, केवल उपादान-स्कन्ध को मानते हूँ । इसलिए, विपर्यास के कारण 
' अनात्मधर्मों में आत्मा की कल्पना होती है, और श्रात्मग्राह होता है । 
" कोई सत्त्व, कोई आत्मा नहीं है | केवल हेतु-प्रत्यय से जनित धर्म है; स्कन्ध, आयतन 
और धातु हें । वात्सीपुत्तीय कहते हें कि फिरआप बुद्ध को सर्वेज्ञ कसे कहते हैं? केवल 
आत्मा, पुदुगल में सर्वज्ता हो सकती है; क्‍योंकि चित्त-चत्त सब धर्मों को नहीं जान सकते, 
वह विपरिणामी है, वह क्षण-क्षण पर उत्पन्न और निरुद्ध होते रहते हें । वसुबन्धु इस आक्षेप 
. की गुरुता का अनुभव करते हूँ, और उत्तर देते हैं कि हम इस श्र्थ में बुद्ध को सर्वेज्ञ नहीं कहते 
कि वह एक ही काल में सब धर्मों को जानते हें । बुद्ध शब्द से एक सन्‍्तान-विशेष ज्ञापित होता 
है । इस सन्‍्तति का यह सामथ्य-विशेष है कि चित्त के श्रभोगमात्र से ही तत्काल उस श्रर्थ 
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का अविपरीत ज्ञान उत्पन्न होता है, जिसके सम्बन्ध में ज्ञान की इच्छा उदय हुई है । एक चित्त- 
क्षण सर्वज्ञान का सामथथ्य नहीं रखता । अतः, इस सन्‍तति को सर्वेज्ञ कहते हें। वात्सीपुत्नीय 
प्रश्न करते हें कि यदि अ्वक्तव्य पुद्गल नहीं है, तो भगवान्‌ क्‍यों नहीं कहते कि जीव स्वंश: 
नहीं है. वह क्‍यों वत्सगोत्न (एक भिक्ष) के प्रश्न करने पर कि आत्मा हे या नहीं, हाँ या 
'न' में उत्तर नहीं देते । इस प्रश्न का उत्तर स्वयं भगवान्‌ ने दिया ह॑ । भगवान्‌ कहते हें कि 
यह भिक्षु कदाचित्‌ इस विचार से कि जीव स्कन्ध-सन्‍्तान हे, जीव के सम्बन्ध में प्रश्न करता है । 
यदि भगवान्‌ यह उत्तर देते हैं कि जीव स्वंश: नहीं है, तो प्रश्नकर्त्ता मिथ्यादृष्टि में श्रनुपतित 
होता है; और यदि भगवान्‌ यह कहते हैं कि जीव है, तो यह धर्मंता को बाधित करता है; 
क्योंकि कोई धर्म न आत्मा है, न आत्मीय । दृष्टि से जो क्षत होता है, उसको विचार कर और 
दूसरी ओर कुशल कर्म का भ्रंश देखकर वुद्ध धर्म की देशना उती प्रकार करते हें, ज॑से व्याप्री 
अपने बच्चे को दाँत से पकड़ ले जाती है | यहाँ एक श्लोक उदाहत करते हँ-- 
दृष्टिदंष्ट्रावभेदं चापेक्ष्य अ्रंशं व करममंणाम्‌ | 
देशयन्ति बुद्धा धर्म व्याप्रीपोतापहारवत्‌ ॥ (कुमारलात) 
ज॑से व्याप्री अपने बच्चे को श्रति निष्ठरता से दाँतों से नहीं पकड़ती और न अति- 
शिथिलता से ही; उसी प्रकार, बुद्ध पूछे जाने पर कि आत्मा है या नहीं, विधेयात्मक या निषेधा- 
त्मक कोई उत्तर नहीं देते। जो आत्मा के अस्तित्व में प्रतिपन्न है, वह दृष्टि-दंष्ट्रा से विदीर्ण 
होता है, और जो संव॒ृतिसत्‌ पुदूगल को नहीं मानता, वह कुशल कर्म का भ्रंश करता है। 
आत्मवाद शाश्वतवाद है, और यह सोचना कि आत्मा नष्ट हो गई है, उच्छेदवाद है । तथागत 
इन दो अन्तों का परिहार कर मध्यमा प्रतिपत्ति से धर्म की देशना करते हें.। इसके होने 
पर वह होता है. . . .अविद्या के होने पर संस्कार होते हैं; क्योंकि कोई द्रव्यसत्‌ जीव नहीं है; 
इसलिए बुद्ध नहीं कहते कि जीव अनन्य है या अन्य । वह यह भी नहीं कहते कि जीव का 
. वास्तव में अस्तित्व नहीं है, इस भय से कि कहीं ऐसा कहने से लोग यह न समझने लगें कि 
प्राज्प्तिक जीव भी नहीं है । 
एक दूसरा प्रश्नकर्त्ता पूछता है कि यदि पुदूगल का आस्तित्व नहीं है, तो संसार में 
संचरण कौन करता है ? वसुवन्ध उत्तर देते हें कि यथार्थपक्ष -बहुत सीधा है; यथा. जो अग्नि 
बन का दाह करती है, उसके विषय में लोक में कहते हें कि यह संचरण करती है | यद्यपि वह 
अग्नि के क्षण हैँ, तथापि ऐसा कहते हैं । क्योंकि, इनकी एक सन्‍्तान होती है । इसी प्रकार, 
स्कन्ध-समुदाय निरन्तर नवीन होकर उपचार से सत्त्व की आख्या प्राप्त करता है, और तृष्णा का 
“उपादान लेकर स्कन्ध-सनन्‍्तति संसार में संसरण करती है । वसुबन्धु एक दूसरी युक्ति देते हैं । यदि 
_कोई आत्मा में प्रतिपन्न है, तो इस आ्रात्मीय दृष्टि से उसमें आत्मीय दृष्टि उत्पन्न होगी । इन दो 
दृष्टियों के होने से उसमें आत्मस्नेह और आात्मीय-स्नेह होगा । ऐसा होने से सत्काय-दृष्टि होगी । 
वह आत्मस्नेह और आत्मीय-स्नेह के बन्धनों से आवद्ध होगा और मोक्ष से अति दूर होगा। 
आत्मवादी यह प्रश्न करते हें कि यदि आत्मा का परमार्थत: अस्तित्व नहीं है, तो 
चित्त, जो उत्पन्न होते ही निरुद्ध हो जाता है, बहुत पहले अनुभूत किये गये विषय का स्मरण 
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कसे कर सकता है ? पूर्वानुभूत विषय के सदृश विषय का यह प्रत्यभिज्ञान कैसे कर सकता है ? 
कैसे एक चित्त देखता है, और दूसरा स्मरण करता है ? यदि आत्म द्रव्यसत्‌ नहीं है, तो 
कौन स्मरण करता है, और कौन वस्तुओं का प्रत्यभिज्ञान करता है ? प्रथम यही श्ात्मा 
झन्‌ भव करता है, पश्चात्‌ यही आत्मा स्मरण करता हैं । 


वसुबन्धु॒ उत्तर देते हैं कि निश्चय ही हम यह नहीं कह सकते कि एक चित्त एक 
विषय को देखता है, और दूसरा चित्त उस विषय का स्मरण करता हैँ; क्योंकि यह दोनों चित्त 
एक ही सन्‍्तान के हें । हमारा कथन हँ कि एक अतीत चित्त विषय-विशेष को ग्रहण कर 
एक दूसरे चिक्त, अर्थात्‌ प्रत्युत्पन्न चित्त का उत्पाद करता है, जो इस विषय का स्मरण 
करता है । दूसरे शब्दों में स्मरण-चित्त, दर्शन-चित्त (अनुभव-चित्त) से उत्पन्न होता हें; 
जैसे फल बीज से सन्तति-विपरिणाम की अन्तिम अ्रवस्था के बल से उत्पन्न होता है। 
अन्त में स्मरण से ही प्रत्यभिज्ञान होता है । 


वसुवन्धु पुन: कहते हें कि कतिपय आचाये कहते हैं कि भाव को भविता की अपेक्षा हैं; 
ज॑से देवदत्त का गमन देवदत्त की अपेक्षा करता है । गमन भाव है, देवदत्त भविता है । इसी प्रकार, 
विज्ञान और यत्किचित्‌ भाव एक आश्रय की, विज्ञाता की अपेक्षा करते हैं । वसुबन्धु इसका उत्तर 
इस प्रकार देते हैं-वास्तव में देवदत्त का गमन शरीर-सन्तान का देशान्तरों में उत्पाद-मात्र ही है । 
कोई सोत्पाद हेतु, अर्थात्‌ सन्‍्तान का पूर्व क्षण “गमन' कहलाता है। जैसे हम कहते हैं कि 
ज्वाला जाती है, उसी प्रकार देवदत्त के गमन को कहते हैं कि देवदत्त जाता है । इसका अर्थ है। 
कि ज्वाला की सन्‍्तान उत्पन्न होकर एक देश से दूसरे देश को जाती है। इसी प्रकार 
लोक में कहते हैं कि देवदत्त जानता है (विजानाति) | क्योंकि, यह समुदाय, जिसे देवदत्त 
कहते हैं, विज्ञान का हेतु है और लोक-व्यवहार का अनुवत्तंन कर स्वयं आर्य इस भाषा का 
प्रयोग करते हैं । प्रदीप का गमन यह है--अ्रचिक्षण की अव्युकच्छिन्न सन्‍्तान में जिसे विपयेय- 
वश एक करके ग्रहण करते हैं, प्रदीप का उपचार होता है। जब इन समननन्‍्तर क्षणों में से 
एक, पूर्व क्षण से अन्यत्र, देशान्तर में उत्पद्यमान होता है, तब कहा जाता है कि प्रदीप जाता है। 
किन्तु, अर्चि:सन्‍्तान से पुथक्‌ और अन्य कोई गन्ता नहीं है । जब एक चित्त-क्षण विषयान्तर 
में उत्पद्यममान होता है, तब|कहते हैं कि विज्ञान इस विषय को जानता है । यदि हम यह भी 
मान लें कि एक नित्य आत्मा और नित्य असंचारी मन का संयोग होता है; तथापि आप 
विशिष्ट संयोग का होना, जो विशिष्ट चित्त के लिए श्रावश्यक है; कसे सिद्ध कर सकते हैं ? 
क्या श्राप यह कहे गे कि यह विशिष्टता बुद्धइ-विशेष के कारण होती है, जो श्रात्मा का गुण है ? 
किन्तु बुद्धि में भी वही कठिनाई है, जो मन में है । जब आ्रात्मा विशिष्ट है, तब बुद्धि कसे 
विशिष्ट होगी ? क्या आप कहेंगे कि संस्कार-विशेष से आत्मा और मन का संयोग-विशेष होता है, 
आर इस विशेष से बुद्धि-विशेष होता है ? इस पक्ष में श्रात्मा निष्प्रयोजनीय हो जाता है। 
आप यह क्‍यों नहीं कहते कि संस्कार-विशेषापेक्ष चित्त से ही चित्त-विशेष होता है | चित्तोत्पाद 
में श्रात्मा का सामथ्य॑ नहीं है, और यह कहना कि आत्मा से चित्त प्रवृत्त होते हैं, एक कुहक- 
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बेद्य के समान आचरण करना है, जो मन्त्रों से शषधि को अ्रभिमन्त्रित करता है । 'फद्‌ ! 
स्वाहा * ” मन्त्रों का उच्चारण करता है, यद्यपि औषध में रोग के उपशम का सामर्थ्य है । 
सांख्य का आ्राक्षेप है कि यदि अपर विज्ञान पूव॑विज्ञान से उत्पन्न होता है, आत्मा से नहीं; 
तो अपर विज्ञान पूव॑ विज्ञान के सदृश नित्य वयों नहीं होता; ज॑से अंकुर-काण्ड-पत्नादि का 
होता है ? पहले प्रश्न का उत्तर यह है; क्योंकि जो हेतु-प्रत्यय-जनित (संस्कृत) है, उसका 
लक्षण 'अ्रन्यथात्व' (स्थित्यन्यथात्व ) है । 'संस्क्ृृत' का ऐसा स्वभाव है कि उनकी सन्‍्तान में अपर 
पूर्व से भिन्न होगा । यदि इसके विपरीत होता, तो ध्यान-समाहित योगी का स्वयं व्युत्थान नहीं 
होता । क्योंकि, काय और चित्त की उत्पत्ति नित्य सदुश होती, और सन्‍्तान के उत्तरोत्तर क्षण 
अनन्य होते । दूसरी कठिनाई के सम्बन्ध में यह कहना है कि चिक्तों के उत्पाद का क्रम भी 
नित्य है । यदि किसी चित्त को किसी दूसरे चित्त के श्रनन्तर उत्पन्न होना है, तो वह उस चित्त 
के अनन्तर उत्पन्न होगा । दूसरी ओर कुछ चित्तों में आंशिक सादुश्य होता है, जिसके कारण 
वह अपने गोत्र के विशेष-लक्ष णवश एक दूसरे के अनन्तर उत्पन्न होते हें। जिस चित्त का 
इन चित्तों में से जो गोत्न, अर्थात्‌ बीज होगा, उसके अनुसार यह दूसरा चित्त होगा, अन्यथा 
जब सदृश गोत्न नहीं होगा, तब नहीं होग। । पुनश्च; विविध हेतुवश एक चित्त के अनन्तर 
विविध चित्त पर्याय से उत्पन्न हो सकते हूँ । इन सब चित्तों में जो 'बहुतर' हें, जो अतीत के 
प्रवाह में रह चुके हैं, जो 'पटुतर' हें, जो उत्पाद्य चित्त के आसनन्‍्नतर' हैँ, वह पहले उत्पन्न 
होते हें; क्योंकि इन चित्तों से चित्त-सन्तान प्रबल रूप से वासित होती है । 
वसुबन्धु पुन: कहते हें कि यदि आपका यही मत है कि आत्मा चिक्तों का आश्वय है, तो 
हम आपसे उदाहरण देकर इस आश्रय-आझ्ाश्चवित सम्बन्ध का विवेचन करने के लिए कहते हें । 
चित्त (जिसे संस्कार प्रभावित करते हें ) चित्र या बदर-फल नहीं हें, जिसे आत्मा का आधार 
चाहिए; ज॑से भित्ति चित्र का आधार है या भाजन बदर-फल का आधार है। वस्तुत:, एक 
पक्ष में ( आत्मा और चित्त-संस्कार के बीच ) प्रतिघातित्व स्वीकार करना पड़ेगा और दूसरे 
पक्ष में चित्र और बदर-फल का, भित्ति और भाजन का पृथग्‌-देशत्व होगा । आप कहते हैं 
कि यथा पृथिवी, गन्ध, रूप, रस, स्प्रष्टव्य का आश्रय है; उसी प्रकार, आत्मा चित्त-संस्कार का 
आश्रय है । हम इस उदाहरण पर प्रसन्न हें; क्योंकि यह आत्मा के अभाव को सिद्ध करता है। 
यथा गन्धादि से अन्यत्न पृथिवी की उपलब्धि नहीं होती, जिसे लोक में 'पृथिवी' कहते हें; 
वह रूपादि का समुदाय-मात्र है। उसी प्रकार, चित्तसंस्कारों से अन्य आत्मा नहीं है। पृथिवी 
गन्धादि से अन्य है, यह कौन निर्धारित कर सकता है ? किन्तु, यदि गन्धादि से अन्य पृथ्वी है, तो 
यह व्यपदेश कंसे होता है कि यह गन्धादि पृथिवी के हेैं। विशेषण के लिए पृथिवी का गन्ध, 
पृथिवी का रस ऐसा कहते हैं । दूसरों शब्दों में---इससे यह सूचित किया जाता है कि अमुक 
गन्ध-रस आदि की पृथिवी आख्या है; यह वह गन्ध, रस आदि नहीं है, जिनकी 'अप्‌” आख्या है । 
यथा : लोक में जब किसी वस्तु को काष्ठ-प्रतिमा का शरीर कहते हैं, तब इससे यह सूचित 
किया है कि यह वस्तु काष्ठ की है, मृण्मय नहीं है । 
वसुबन्धु पूछते हैँ कि यदि आत्मा संस्कार-विशेष की अपेक्षा कर चित्त का उत्पाद करता है, 
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तो यह सब चित्तों का युगपत्‌ उत्पाद क्‍यों नहीं करता ? वंशेषिक उत्तर देते हँं--क्योंकि , वलिष्ठ 
संस्कार-विशेष अन्य दुर्बल संस्कार-विशेषों की फलोत्पत्ति म॑ प्रतिबन्धक है, और यदि वलिष्ठ 
संस्कार नित्य फल नहीं देता, तो इसका कारण वही है, जो आपने चित्त से सन्‍्तान में आहित 
वासना के विवेचन में दिया है । हमारा मत है कि संस्कार नित्य नहीं हैं और उनका अ्रन्यथात्व 
होता है । वसुबन्ध कहते हें कि उस अ्रवस्था में ग्रात्मा निरर्थक होगा, संस्कारों के बल-विशेष से 
चित्त-विशेष उत्पन्न होंगे; क्योंकि श्रापके संस्कार और हमारी वासना के स्वभाव में कोई अ्रन्तर 
नहीं है । वेशेषिक कहता है कि स्मृति-संस्कारादि गण-पदार्थ हैं; इन गण-पदार्थों का आश्चय 
कोई-न-कोई द्रव्य होना चाहिए और यथिवी आदि नौ द्र॒व्यों में ऐसा आत्मा ही हो सकता है; 
क्योंकि यह अग्राह्म है कि स्मृति तथा अन्य चेतसिक गुणों का आश्रय चेतन आत्मा के अतिरिक्त 
कोई दूसरा द्रव्य हो । किन्तु, द्वव्य-गण का सिद्धान्त नहीं है । बोद्ध इससे सहमत नहीं हैं कि 
स्मृति-संस्कारादि गुण-पदार्थ हूं, द्रव्य नहीं है। उनका मत है कि यत्किचित्‌ विद्यमान है, वह 
सब 'द्रव्यः है। वशेषिक पुनः कहते हें कि यदि वास्तव में आत्मा का अस्तित्व नहीं है, तो 
कर्मफल कया है ? दौद्ध कहते हैं कि पुदंगल के सुख-दुःख का अन भव ही कर्मफल है। वशेषिक 
पूछते हैं कि आप पुदूगल से क्या समझते हैं * बोद्ध कहते हें कि जब हम 'अहम्‌' कहते हैं, तब 
हमारा आशय 'पुद्गल' से होता है। यह 'अहम्‌' अहंकार का विषय है। वशेषिक पूछते हैं 
कि फिर कर्म का कर्त्ता कौन है; फल का उपभोग करनेवाला कौन है ? और, उत्तर देते हैं 
कि कर्ता, उपभोक्ता आत्मा है। बौद्ध कहते हें कि जिसे किसी कर्म का कर्त्ता कहते हैं, 
वह उसके सब कारणों में उस कर्म का प्रधान कारण है । कायकर्म की उत्पत्ति का प्रधान 
कारण वास्तव में क्‍या है ? स्मृतिकर्म के लिए छन्‍्द काम करने की अभिलाषा उत्पन्न करती है, 
छन्द से वितक उत्पन्न होता है, वितक्क से प्रयत्न प्रवृत्त होता है, इससे बाय उत्पन्न होती है, 
वायु से कायकर्म होता है। इस प्रक्रिया में वेशेषिकों की आत्मा का क्या कारित्र है? यह 
आत्मा कायकर्म का कर्त्ता निश्चय ही नहीं है। इसी प्रकार, वाचिक तथा मानसिक कर्म को 
भी समझना चाहिए। 
यद्यपि वसुबन्धु श्रात्मा के वस्तु-सत्‌ होने का प्रतिषेध करते हैं, तथापि बौद्धधर्म में 
प्राय: अनिश्चितता देखी जाती है। लोक की शाश्वतता के प्रश्न को लें लीजिए, इस प्रश्न के 
सम्बन्ध में भगवान ने चार बातों का व्याकरण नहीं किया है । यदि प्रश्नकर्त्ता लोक से आत्मा का 
ग्रहण करता है, तो प्रश्न की चतुष्कोटि अयथार्थ हो जाती है; क्योंकि ग्रात्मा का अस्तित्व 
परमार्थत: नहीं है । यदि वह लोक से संसार का ग्रहण करता है, तो भी चतुष्कोटि अयथार्थ है। 
यदि संसार नित्य है, तो मनृष्य निर्वाण की प्राप्ति नहीं कर सकता; यदि यह नित्य नहीं है, तो 
सब आ्राकस्मिक निरोध से--प्र यत्न से नहीं, निर्वाण का लाभ करेंगे। यदि यह नित्य और 
अनित्य दोनों है, तो कुछ निर्वाण प्राप्त नहीं करेंगे और अन्य अकस्मात्‌ प्राप्त करगं। यह 
कहना कि लोक संसार के अर्थ में न शाश्वत है, न अ्शाइवत; यह कहने के बराबर है कि जीव 
निर्वाण की प्राप्ति नहीं करते हें और करते भी हें । यह विरोधोक्ति हैं । वस्तुत निर्वाण मार्ग 
द्वारा पाया जा सकता है । इसलिए, कोई निश्चित उत्तर स्वीकार नहीं किया जा सकता । 
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अन्त में, वसुबन्धु परीक्षा करते हें कि बीज से फल की उत्पत्ति केसे होती है। लोक में 
कहते हें कि फल बीज से उत्पन्न होता है, किन्तु इस उक्‍क्ति का यह अर्थ नहीं होता कि फल निरुद्ध- 
बीज से उत्पन्न होता है, या फल बीज के अनन्तर, श्रर्थात्‌ विनश्यमान बीज से उत्पन्न होता है | 
वास्तव में, बीज-सन्तान के परिणाम के अतिप्रक्ृष्ट क्षण से फल की उत्पत्ति है। बीज उत्तरोत्तर 
अंकुर, काण्ड, पत्र का उत्पादन करता है, और अन्त में पुष्प का; जिससे फल का प्रादुर्भाव 
होता है । यदि कोई यह कहता है कि बीज से फल की उत्पत्ति है, तो इसका कारण यह है कि 
बीज ( मध्यवत्तियों की ) परम्परा से पुष्प में फलोत्पादन का सामथ्यं आराहित करता हूँ । यदि 
बीज फलोत्पादान के सामथ्य का, जो पुष्प में पाया जाता हूं, पूर्वहेतु न होता, तो पुष्प बीज के 
सदृश फल उत्पन्न न करता । इसी प्रकार, कहा जाता हूँ कि फल कमं-जनित हं, किन्तु यह विनष्ट 
कर्म से उत्पन्न नहीं होता, यह कर्म के अनन्तर उत्पन्न नहीं होता; यह कर्मं-समुत्थित सन्तान के 
परिणाम के अतिप्रक्रष्ट क्षण से उत्पन्न होता है । सन्‍्तान से हमारा अभिप्राय रूपी और अ्ररूपी 
स्कन्धों से है, जो अविच्छिन्न रूप से एक सन्‍्तान में उत्तरोत्तर प्रवत्तंमान होते हैं, और जिस 
सन्‍्तान का पूर्व हेतु कर्म है । इस सन्‍्तान के निरन्तर क्षण हें; इसलिए सन्‍्तान का परिणाम, 
अन्यथात्व होता है । इस परिणाम का अन्त्य क्षण एक विशेष या प्रक्ृष्ट सामथ्यं रखता हे । 
यह सामर्थ्य फल का तत्काल उत्पादन करता है । इस कारण यह क्षण अन्य क्षणों से विशिष्ट हे । 
इसलिए, इसे “विशेष', अर्थात्‌ परिणाम का प्रकर्षपर्यन्त प्राप्त क्षण कहते हैं । 


€छ 
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फर्मचाद 
जीवलोक और भाजनलोक ( विश्व ) की विचित्नता ईश्वर-कृत नहीं है । कोई ईश्वर 
नहीं हे, जिसने बृद्धिपुर्वक इसकी रचना की हो । लोक-वब चिल्य कर्मज हँ । यह सत्त्वों के कर्म 
से उत्सन्न होता है। कर्म दो प्रकार के हं---चेतना ओर चेतयित्वा । चेतना सानस कर्म हू 
चेतना से जो उत्पन्न होता है, भ्र्थात्‌ चेतयित्वा-कर्म चेंतनाइृत हैँ । चेतयित्वा-कर्म दो हेँ-- 


र्प ] 


कायिक और वाचिक । इन तीन प्रकार के कर्मो की सिद्धि श्राश्नय, स्वभाव और समुत्थान इन 
तीन कारणों से होती है । यदि हम श्षाशत्षथ का विचार करते हें, तोएक ही कम ठहरता हें; 
क्योंकि सब कर्मकाय पर आश्रित हैं । यदि हम स्वभ्ञाव का विचार करते हूँ, तो वाकू-कम 

" मन इन दतीत में से केवल 


ही एक कर्म है, भ्रन्य दो का कर्मत्व नहीं है; दयोंकि काय, वाक्‌ अं 
वाक्‌ स्वभावत: कर्म है । यदि हम समृत्थान का विच 
सब कर्मो' का समुत्थान (आरम्भ) मन से है । 

सब कर्म “उपचित” (संचितकर्म, क्रियमाणानि कर्माणि, आरब्धफलानि कर्माणि) 
नहीं होते, अर्थात्‌ फल देता आरम्भ नहीं करते । क्वत' कर्म और “उपचित' कर्म में भेद है । 
“उपचित' कर्म की व्याख्या अभिधर्मकोश (४।१२०) में दी हैं। वही कर्म उपचित होता है, जो 
स्वेच्छा से या बुद्धिपूर्वक (संचिन्त्य) किया जाता है। श्रबुद्धिपूर्वक कर्म, बुद्धिपूर्वक सहसाक्वत 
कर्म, या वह कर्म, जो श्रान्तिवश किया जाता है, उपचित नहीं होता । भाष्याक्षेप से भ्रभ्यासवश 
जो मृषावाद का अनुष्ठान होता है, वह श्रकुशल कर्म हैं, किन्तु वह उपचित नहीं होता । जो 
भ्रान्तिवश अभ्रपने पिता का वध करता है, वह उपचित कर्म नहीं करता। जो कर्म 
असमाप्त रहता है, वह उपचित नहीं होता । कोई एक दुश्चरित से दुर्गति को प्राप्त 
होता है, कोई दो से, कोई तीन से; कोई एक कर्मपथ से, कोई दो से, . . . . कोई 
दस से । यदि जिस प्रमाण से दुर्गति की प्राप्ति होती हँ, वह प्रमाण असमाप्त रहता है, तो ऋृत' 
कर्म उपचित'” नहीं होता; समाप्त होने पर ही उपचित होता है । कर्म करने के उपरान्त यदि 
अनुताप होता है, तो क्रृत कर्म 'उपचित' नहीं होता । पाप के आविष्क्ृत करने से पाप की 
मात्ना का तनुत्व या परिक्षय होता है । पाप कर्म का प्रतिपक्ष होने से कृत कर्म “उपचित' 
नही होता । पाप-विरति का ब्रत लेने से, शुभ का अभ्यास करने से, आश्रय-बल से, श्र्थात्‌ 
बुद्धादि की शरण में जाने से, पाप कर्म “उपचित' नहीं होता । 

जब कर्म श्रशभ है, और उसका श्रकुशल परिवार है, तभी कर्म “उपचित' होता है। 
जो कर्म विपाक-दान में नियत है, वह उपचित होता है; जो भ्रनियत है, वह “उपचित' नहीं 


न्नन्क न मं औ- उ्लेंजि: 
'वल मनस्‌ कंस हूं; क्या।कि 


त्रयोदश प्रध्याय २५१ 


होता | वस्तुतः, पृष्ठ से ही कर्म की परिसमाप्ति होती है । कर्म की गृरुता प्रयोग, मौलकर्म 
ओर पृष्ठ की गुरुता पर निर्भर करती है । 
शुद्ध मानसिक करे 

हम ऊपर कह चके हैं कि कर्म दो प्रकार का है --चेतना और चेतयित्वा-कर्म | चेतना 
मानस कर्म है। कायिक-वबाचिक कर्म के विना ही मानस कर्म अपने अभीष्ट की प्राप्ति कर 
सकता है । दण्डकारण्यादि की कथा है कि ऋषियों के मन:प्रदोष से वह निर्जन हो गये, उनके 
कोप प्ले दण्डकादि शून्य हो गये, और महाजन का व्यापाद हुआ। यह मानस कर्म की गुरुता 

द्ध करता है। अतः, भगवान्‌ कहते हैं कि तीन दण्डों ( कायदण्ड, वागृदण्ड, मनोदण्ड; 

ः सतोंदण्ड महासावद्य है, और सर्व सावधद्यों ( पापों ) में मिथ्यादृष्टि स्वे- 
। ऋइद्धिमान्‌ श्रमण या ब्राह्मण की चेतना का बड़ा सामथ्य है। 


बुक +] 
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मेत्री-भावता भी एक चेतना है या चेतना-सन्तति है । मेत्री-भावना में कोई प्रतिग्राहक 
नहीं है। परानुग्रह नहीं होता, तथापि मंत्री-चित्त के बल से ही उसके लिए पुण्य का उत्पाद 
होता है। धैत्नी-चित्त में रचि का होना ही मानस-कर्म है । 

इसी प्रकार, भगवद्देशना को श्रवण कर, कि सर्व दुःख है, में उसमें श्रद्धा उत्पन्न करता हूँ, 
में उसमें अभिनिविष्ट होता हूँ । अन्त में, मेरी इस देशना में रुचि होती है, और में इस दु:ख-सत्य 
का साक्षात्कार करता हँ । यह सब चेतनाख्य कर्म हें । 
काय-कर्म, बाक-कर्म 

थियों की शद्ध चेतना से ही फल होता है । किन्तु, सामान्यत: फलप्राप्ति के लिए 

चंतन को काय और वाक्‌ का समृत्थान करना होता है । 

शत्रु के प्राणातिपात की चेतना और शत्लु का प्राणातिपात एक नहीं है । प्राणातिपात 
एक चेष्टा-विशेष है, काय-सन्निवेश-विशेष है; जिससे जीव के जीवन का अपहरण होता है । 
यदि में शत्र का वध करता हें, तो में उसका अधिक अपकार करता हूँ ; यदि में केवल उसका 
उपघात करता हूँ, तो कम झपकार करता हूँ । मेरे द्वेष का भाव प्राणातिपात से दुढ और सबल 
होता है। मानसिक पूजा और भक्त से मेरी चित्त-सन्‍्तति वासित होती है । किन्तु, यदि मेरी 
भक्ति सक्तिय हो, तो मेरा पुण्य अधिक हो । जो अप्रतिष्ठित देश में बुद्ध का शारीर स्तूप 
प्रतिष्ठित करता है, जो चातुर्दिश भिक्षु-संघ को आराम-विहार प्रदान करता है, जो भिन्न संघ 
का प्रतिसन्धान करता है, वह ब्वाह्म पुण्य का प्रसव करता है। अ्रत:, काय-विज्ञप्ति और वाग्‌- 
विज्ञप्ति का सामथ्ये चेतना से पृथक्‌ हे । 
कम की परिपूर्णदा, समाप्तता (परिपररि) 

चेतना क्षणिक है । किन्तु पौन:पुन्येल अ्भ्यासवश कायवाग्विज्ञप्ति का समुत्थान करने 
से इसकी गुरुता होती हे । अन्य शब्दों में बहु-चेतना-वश करमे की गुरुता होती है । अतः, 
परिसमाप्त और श्रसमाप्त कर्म में विशेष करना चाहिए । 


२५२ बोद्ध-धमं-दहान 
कर्म की परिपूर्णता के लिए निम्नांकित चार बातों की आवश्यकता है--- 
प्रयोग--अ्रर्थात्‌ू, यह आशय कि में इस-इस कर्म को करूँगा ( यह शुद्ध चेतना है। 
सूत्र इसे चेतता-कर्म कहता है। यहाँ चेतना ही कर्म है) । 

मौल प्रयोग---तदनन्तर, पूर्वक्ृत संकल्प के अनुसार कर्म करने की चेतना का उत्पाद 
' होता है। काय के संचालन या वागशूध्वनि के निःसरण के लिए यह चेतना होती है । इस 
चेतनावश वह ॒ प्रयोग करता है । यथा : एक पुरुष पशु के मारने की इच्छा से अपने शयन से 
उठता है, रजत लेता है, आपण को जाता है, पशु की परीक्षा करता है, पशु का क्रय करता है, 
उसे ले जाता है, घसीटता है, उसे अपने स्थान पर लाता है, उसके साथ दुर्व्यवहार करता है । 
वह शस्त्न लेकर पशु पर एक वार, दो बार प्रहार करता है। जबतक कि वह उसको मार 
नहीं डालता, तबतक वध (प्राणातिपात) का प्रयोग करता रहता है । 

मौल कर्मप थ--जिस प्रहार में यह पशु का वध करता है, श्रर्थात्‌ जिस क्षण में पशु 
मृत होता है, उस क्षण की जो विज्ञप्ति ( काय-कर्म ), और उस विज्ञप्ति के साथ उत्पन्न जो 
विज्ञप्ति होती है, वह 'मौल कर्मपथ' है । विज्ञप्ति से सम्भूत शुभ-भ्रशुभ रूप “अविज्ञप्ति' है । 
सौत्रान्तिकों का कहना है कि जब वध के लिए नियकत पुरुष वध करता है, तब यह मान्य है 
कि प्रयोक्ता की चित्त-सन्तति में एक सूक्ष्म परिणाम-विशेष होता है, जिसके प्रभाव से यह सनन्‍्तति 
भविष्य में फल की अभिनिष्पत्ति करती है । दो कारणों से वह प्राणातिपात के पाप से स्पुष्ट 
होता है--प्रयोगत: और प्रयोग के फलपरिपूरित: । 

पृष्ठ--वध से उत्पन्न अनन्तर के अविज्ञप्ति-क्षण 'पृष्ठ' होते हें; विज्ञप्ति-क्षण की 
सन्‍्तति भी “पृष्ठ होती है । यथा : पशु के चर्म का अपनयन करना, उसे धोना, तौलना, बेचना, 
पकाना, खाना, अपना अनुकीत्तंन करना । 

'प्रयोग' पूर्वक्ृत संकल्प और उसके अनुसार कर्म करने की चेतना का उत्पाद है । यह 
स्वयं दूसरों का अपकारक है । वधिक पशु का वध करने के पूर्व उसको पीडा पहुँचाता है । 
'प्रयोग' प्रायः गरिष्ठ अवद्य से परिपूर्ण होता है। यथा : एक पुरुष काम-मिथ्याचार की दृष्टि 
से स्तेय (अदत्तादान) या वध करता है । 

'पृष्ठ' मौल कर्मपथ का अनुवत्तंन करता है । इसका महत्त्व ह | यदि में हत शत्रु के 
विरुद्ध भी द्वेष करूँ, तो में द्वेघमाव की वृद्धि करता हूं। जब “पृष्ठ' का सर्वथा अश्रभाव 
रहता है, तब मौल कर्म का स्वभाव बदलता है । यदि में दान देकर पश्चात्ताप करूँ, तो मेरे दान 
के पुण्य-परिमाण में कमी होती है । 
प्रयोग श्रौर मौलकर्म 

प्राणातिपात कर्मपथ के लिए मृत्यु होना आ्रावश्यक है। यदि में वध की इच्छा से किसी 
पशु का उपघात करता हूं, किन्तु वह मृत नहीं होता, तो प्राणातिपात नहीं है । जिस प्रहार से 
तत्काल या पश्चात्‌ मृत्यु होती है, वह प्रहार प्राणातिपात के प्रयोग में सम्मिलित हूँ । 
जिस क्षण में पशु मृत होता हैँ, उस क्षण की जो विज्ञप्ति श्लौर उस विज्ञप्ति के साथ 
उत्पन्न जो अविज्ञप्ति होता है, वह मौल कर्मपथ है । अ्रतः, यदि में इस प्रकार प्रह्मर करू, जिसमें 
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पशु की मृत्यु हो जाय, और यदि उसकी मृत्यु तत्काल न हो, और में उस पशु की मृत्यु के पहले 
ही मृत हो जाऊ, तो में प्राणातिपात के प्रयोग से “स्पृष्ट” होकर मृत होता हूँ, किन्तु प्राणाति- 
पात के मौल कर्मपथ से 'स्पृष्ट” नहीं होता । क्योंकि, जिस क्षण मौल कर्म सम्पन्न होता 
है, उस क्षण में अन्य होता हूँ । मैं भ्रव वह भ्राश्नय नहीं हूँ, जिसने प्रयोग सम्पन्न किया है । 
प्राणातिपात की अ्राज्ञापन-विज्ञप्ति 


प्राणातिपात की आज्ञा प्राणातिपात नहीं है । प्राणातिपात तभी है, जब आज्ञा का 
अनुसरण हो, श्र यह उसी क्षण में है, जिस क्षण में आज्ञा के अनसार कार्य होता है । एक 


भिक्षु दूसरे भिक्षु से अमक का वध करने के लिए कहता है । वह अपराध करता है। दसरा भिक्ष 


गम॒क का वध करता है। उस समय दोनों भिक्ष एक गरु पाप के दोषी होते हैं । इससे उनकी 
भिक्षुता नष्ठ होती है । यदि द्वितीय भिक्षु को संज्ञा-विश्रम होता है, और वह अन्य का वध 
करता हैँ, तो उस अवस्था में प्रथम का एक अपूर्व अपराध होता है, द्वितीय का गरु पाप 
होता है । यदि द्वितीय भिक्षु दूसरे का वध यह जान कर करता है कि यह अन्य है, तो प्रथम 
का उत्तरदायित्व नहीं है । 

पुण्य-क्षेत्र 


उपकार और गुण के कारण क्षेत्र विशिष्ट होता है; यथा माता 'को दिया दान 
विशिष्ट होता है; यथा शीलवान्‌ को दान देकर शतसहस्न विपाक होता है । सब दानों में मुक्त 
का मुक्त को दिया दान श्रेष्ठ है। इस प्रकार, कर्मों की लघुता और गुरुता जानने के लिए क्षेत्र 
का भी विचार रखना होता है। पितृ-मातृवध आनन्‍्तये कर्म है। आनन्तयें का दोषी इस जन्म 
के अनन्तर ही नरक में जन्म लेता है । यह “श्रानन्तय्यं' इसलिए कहलाते हैँ; क्योंकि इनका फल 
अनन्तर ही उत्पन्न होता है । किसी भिक्षु को दान देना पुण्य है पर, किसी अहँत्‌ को दिया गया 
दान महत्पुण्य का प्रसव करता है । श्रहंत्‌ू-वध आनन्तर्य कर्म है। 

गुण के कारण विशिष्ट आये पुण्य-अपुण्य के क्षेत्र 


। इनके प्रति किया हुआ शुभ या 
ग्रशुभ महत्पुण्य का प्रसव करता है । 


यदि में यज्ञदत्त (जो आये नहीं है) का वध करने की इच्छा से आये देवदत्त की हत्या 
करता हूँ, तो में आरय॑ के वध का आपन्न नहीं हूँ; क्योंकि आश्रय के विषय में संज्ञा-विध्रम है । 
किन्तु, यदि में बुद्धियूवंक, विना 'भ्रम के आर्य देवदत्त का वध. करूँ, तो में आये के प्राणातिपात 
का आपन्न हूँ; यद्यपि मुझको आायता का ज्ञान न हो । 


यदि में एक भिक्षु को, जो वस्तुतः आये है, सामान्य भिक्ष्‌ समझकर दान दू,तो मं 

अमित पुण्य का भागी हुगा । इसके विपरीत जो भिक्ष्‌ अपने से छोटे भिक्षु का, जिसके अहंत्‌- 
गण की वह उपेक्षा करता है; पराभव करत। है, वह पाँच सौ बार दास होकर जन्म लेता है। 
इसीलिए आर्य अरणा-समाधि (कोश, ३७।३६) का अभ्यास करते हैं, जिसमें उसके दर्शन 

से किसी में क्लेश की उत्पत्ति न हो, जिसमें उनके लिए किसी में राग-द्वेष-मानादि उत्पन्न न हों । 
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वह जानते हैं कि वह अनुत्त र पुण्य-क्षेत्र हैं । उनको भय है कि कहीं दसरे उनको देखकर उनके 
विषय में क्लेश न उत्पन्न करें (जो विशेष कर उनको हानि पहुँचावे)। उनकी अरणा-समाधि 
का यह सामथ्य है कि दूसरों में क्लेश उत्पन्न नहीं होता । 


श्रविज्ञप्ति-कर्स 
ऊपर हम कह चुके हैं कि विज्ञप्ति से सम्भूत कुशल-श्रकुशल रूप “अविज्ञप्ति! है। यहाँ 


हम अविज्ञप्ति की व्याख्या करेंगे । 
विज्ञप्ति! वह है, जो काय द्वारा या वाक्‌ द्वारा चित्त की अभिव्यक्ति को 'ज्ञापित! करती है। 
प्राणातिपात-विरति का समादान ( ग्रहण ) जिस वाक्य से होता है, वह वाग्विज्ञप्ति है। 


प्राणातिपात की थअआाज्ञा, श्रर्थात्‌ अम॒क का वध करो वाखिवज्ञप्ति है | काय का प्रत्येक कर्म काय- 
विज्ञप्ति है 


जो प्राणातिपात की श्राज्ञा देता है, वह विज्ञप्ति का आपन्न है। जिस क्षण में वधिक 
वध करता है, वह काय-विज्ञप्ति का आपन्न होता है । किन्त, हम कह चके है कि प्रणातिपात की 
आज्ञा देनेवाला उस क्षण में वध नामक कायिक विज्ञप्ति का आपन्न होता है, जिस क्षण में 
उसकी आज्ञा का अनुवत्तंन कर वध होता हैं। उस क्षण में वह किस प्रकार का कर्म करता है ? 
उस समय वह अन्य कार्य में व्यापृत होता है।कदाचित्‌ वह अपनी झाज्ञा को भी भूल गया है । 
वह उस समय पाप-चित्त से सम्प्रयुक्त नहीं है । अतः, यह स्वीकार करना पड़ेगा कि वध के 
क्षण में झ्ाज्ञा देनेवाले में अविज्ञप्ति-कर्म की उत्पत्ति होती है। यह कर्म कुछ 'ज्ञापित' नहीं 
करता, तथापि यह विज्ञप्ति के समान वस्तुसत्‌ है । यह अविज्ञप्ति कायिक अ्रविज्ञप्ति कहलाती है । 
यद्यपि यह वाग्विज्ञप्ति (प्राणातिपात की श्राज्ञापन-विज्ञप्ति) से सम्भत होती है; क्‍योंकि यह 
काय-विज्ञप्ति (वध-कर्म ) के क्षण में उत्पन्न होती है । क्‍ 

जिस सत्त्व ने प्रातिमोक्ष-संवर ” का समादान किया है, वह निःसन्देह अन्य से भिन्न है। 
जिस भिक्ष्‌ ने प्राणातिपात-विरति का समादान किया है, वह उससे कहीं श्रेष्ठ है, 
जो सुअवसर न पाने के कारण . प्राणातिपात से विरत है, किन्तु जो अवसर पाने पर वध 
करेगा | निद्रा की अ्रवस्था में भी भिक्ष, भिक्षु ही रहता है | श्रतः हमको स्वीकार 
करना पड़ता है कि “में प्राणातिपात से विरत होता हू”, यह वाग्विज्ञप्ति एक 
अविज्ञप्ति का उत्पाद करती है । यह विज्ञप्ति के सदृश दूसरे को कुछ विज्ञापित नहीं 
करती । इसका अनुबन्ध है । निद्रा में, असंज्िसमापत्ति और निरोध-समापत्ति में यहाँतक 
कि विक्षिप्त चित्त में भी, इसकी वृद्धि होती रहती है । यह एक सेतु है, जो दौःशील्य का प्रति- 





१. 'संवर? विरति को कहते हैं। सवर वह है, जो दौःशील्य-प्रवन्ध का संवरण करता है । प्रातिमोक्ष- 
संवर इस लोक के सत्त्वों के शील को कहते हैं । यह आठ प्रकार का ह--भिक्ष सिक्षणी, श्रामणेर, 
श्रामणेरिका, उपासक; उपासिका, शिक्षमाण और उपवसंथ का स वर | । 
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वन्धक है । इसी प्रकार जिसका व्यवसाय वध करना है, वह सदा प्राणातिपात का अविज्ञप्ति- 
कर्म करता रहता है । 


भिक्षु की अविज्ञप्ति 'संवर' है, वधिक कीशअविज्ञप्ति असंवर' है। ब्रत-समादान से 
'संवर' का ग्रहण होता है | प्राणातिपात की जीविका होने से अश्रसंवर का ग्रहण होता है । अथवा 
यदि कोई 'असंवरस्थ' के कुल में जन्म लेता है, या यदि प्रथम वार पापकर्म करता है, तब 
असंवर का ग्रहण होता है । इसके लिए कोई विश्निपूर्वक असंवर का ग्रहण नहीं करता । सदा 
पाप-क्रिया के अभिप्राय से कर्म करने से असंवर का लाभ होता है । 


क्या कोई विना कायिक या वाचिक कर्म के, बिना किसी प्रकार का विज्ञापन किये, 
मृषावादावद्य से स्पृष्ट हो सकता है ? हाँ; भिक्षु भिक्ष-पोषध ( उपवास ) में तृष्णीभाव से 
मृषावादी होता है। वस्तुत:, भिक्ष-पोषध में विनयधर प्रश्न करता है--“क्या आप परि- 
शद्ध हैं ?” यदि भिक्षु की कोई आपत्ति ( दोष ) है, और वह उसे आविष्कृत नहीं करता, 
और तृष्णीभाव से श्रधिवासना ( अनुमोदन ) करता है, तो वह मृषावादी होता है। 
किन्तु, भिक्षु काय-वाक्‌ से पराक्रम ( आक्रमण, मारण ) नहीं करता, इसलिए विज्ञप्ति नहीं 
है, और कायावचरी अविज्ञप्ति वहाँ नहीं हो सकती, जहाँ विज्ञप्ति का अभाव हे । इसका 
समाधान होना चाहिए । 


संघभद्र समाधान करते हैं । वह कहते हें कि अपरिशुद्ध भिक्ष॒संघ में प्रवेश करता है, 
बैठता है, अपना ईर्यापथ कल्पित करता है। यह उसकी पूर्वविज्ञप्ति हे । यह कायिक 
विज्ञप्ति मृषावाद की वाक्‌-अविज्ञप्ति का उत्पाद उस क्षण में करती हूं, जिस क्षण में वह उस 
स्थान पर खड़ा होता है । 


क् ७ 


केवल चेतना (आशय) और कर्म ही सकल कर्म नहीं हैं । कर्म के परिणाम का भी 
विचार करना होगा । इससे एक अयूव कर्म, एक अविज्ञप्ति होती है । 


अतः, दान का पुण्य दो प्रकार का है--वह पुण्य, जो त्यागमात्न से ही प्रसूत होता है 
(त्यागान्वय-पुण्य), और वह पुण्य, जो प्रतिग्रहीता द्वारा दानवस्तु के परिभोग से सम्भूत 
होता है (परिभोगान्वय-पुण्य) । एक सत्त्व भिक्षु को दान देता है। चाहे वह भिक्षु उस दान- 
वस्तु का परिभोग न करे, चाहें वह दिये अन्न को न खाये; तथापि सत्त्व का त्याग जो विज्ञप्ति 
है, पुण्य का प्रसव करता है । चैत्य को दिया दान त्यागान्वय-पुण्य हें । इसी प्रकार, मंत्री 
ब्रह्मविहार में किसी की प्रीति नहीं होती, और न किसी पर अनुग्रह होता है, तथापि मेत्री- 
चित्त के बल से त्यागान्वय-पुण्य प्रसृत होता है । किन्तु, यदि भिक्षु दान-वस्तु का परिभोग करता 
है, और उससे उपकृत हो उसमें समापत्ति में प्रवेश करने की शक्ति उत्पन्न होती है, तो इससे 
एक श्रविज्ञप्ति का उत्पाद होता हैँ, जिसका पुण्य दानकृत अनुग्रह की मात्ना के अनुसार 
होता है । 
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दव और पुरातन कर्म 

कर्म चेतना तथा चेतनाकृत शरीर-चेष्टा और वागृध्वनि है | इससे कर्म-स्वातन्त््य का 
स्वभाव प्रकट होता है । कर्म मानस, कायिक और वाचिक है। कर्म के यह प्राचीन भेद हैं, 
यह भी यही सिद्ध करते हैं । 

किन्तु, सब इस स्वातन्त््य को नहीं मानते | ईश्वरवादी यह कहते हैं कि ईश्वर सत्त्वों के 
कर्मो का विधायक है । नियतिवादी कहते हैं कि दंव जीव को कर्म में नियोजित करता है, जसे 
वह सुख-दुःख का देनेवाला है | देव क्या है? यातो यह यदच्छा है, श्रर्थात्‌ हमारे कर्म 
अकारण होते हैं, या यह पुरातन कर्म हैं : 'दंवं पुरातनं कर्म (बोधिचर्यावतार, ८5।८१) । इस 
जन्म के हमारे कम पूर्व॑जन्म-कत कर्मों के फल हैं । 

किन्तु यदि हम स्वतन्‍्त्र नहीं हैं, तो हम पाफ-क्तिया नहीं कर सकते और यदि 
यदृच्छावश, ईश्वरेच्छावश, पुरातन कर्मवश हमारे कमं होते है, तो हम स्वतन्‍्त्र नहीं हैं । 
जातकमाला (२३ ) में निम्न पाँच वादों का निराकरण है। सब अहेतुक हैं, सब ईश्वरा- 
धीन हैं, सब पुरातन कर्म के आयत्त हैं, पुनर्जन्म नहीं है, वर्ण-धर्म का सबको पालन करना 
चाहिए । 

किन्तु, अपने प्रतिवेशी के स्वातन्त्य में विश्वास नहीं करना चाहिए । अंगुत्तर (३।८६) 
के अ्रनुसार “जब एक भिक्षु किसी सन्रह्मचारी को अपने प्रति अपराध करते देखता है, तब वह 
विचारता है कि यह 'आयुष्मान्‌' जो मेरा आक्रोश करता है, पुरातन कर्म का दायाद है |” 
बुद्धि और चेतना 

हमने कहा है कि क्रर्म मुख्यतः चेतना है । सर्वास्तिवादियों के अनुसार छन्द 
(55 कत्तु-काम्यता या अनागत की प्रार्थना), मनसिकार ( चित्त का आभोग,.आ्रालम्बन 
में चित्त का आवर्जन, अभ्रवधारण ) और अधिमोक्ष ( आलम्बन का गुणावधारण ) 
चेतना के सहभू हैं । इनमें व्यायाम, निश्चय और अ्रध्यवसाय जोड़िए | इनमें वितर्क 
जोड़िए, जो छन्द के अनन्तर उत्पन्न होता है और जो कभी चेतना का प्रकार-विशेष है, और 
कभी प्रज्ञा का प्रकार-विशेष हें । 

सर्वास्तिवादियों के अनुसांर चेतना एक चैत्त है, अर्थात्‌ चित्त-सहगत धर्म हे । किन्तु, 
पंचेन्द्रियविज्ञान ( चक्ष॒विज्ञान. . . . . . कायविज्ञान ) में चेतना अत्यधिक दुर्बल होती ह॑ 
आर मनोविज्ञान में पट होती हँ । मनोविज्ञान, आलम्बन और झालम्बन का नाम, दोनों 
जानता है । यह मनोविज्ञान हँ, जो चक्षुविज्ञान से श्रभिसंस्कृत हो वर्णों की ओर प्रवृत्त होता ह, 
और इन्द्रियविज्ञान से पृथक्‌ स्मृति-विषय की ओर प्रवृत्त होता ह । यह चंतना हू । यह 
स्वचित्तगत हू । 

किन्तु, सब॒ मनोविज्ञान चेतना नहीं है। जिस चेतना को भगवान्‌ 'मानस 
कर्म' कहते हैं, वह विशेष प्रकार का मनोविज्ञान हैँ । यह एक मनसिकार हें, जो 
चित्त ओर कर्म का अभिसंस्कार करता है । चेतना चित्त को श्राकार-विशेष श्रदान 
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करती है, और प्रतिसन्धि-( -5 उपपत्ति ) विशेष के योग्य बनाती है। क्लेश का 
_विपाक तभी होता है, जब यह चेतना का समुत्थापक होता है। चेतना कर्म का 
अभिसंस्कार करती हँ । इसी के कारण शरीर-चेष्टा शुभ या अ्रशुभ होती है । जब प्राणातिपात 
चेतना, संचेतना या अभिसंचेतना से उत्पादित होता है, तव इसका विपाक नरकोपपत्ति 
होती है । बृद्धिपूर्वक होने से ही कर्म अभिसंस्क्रत होता है। यदि कोई यह समझकर कि वह 
धान्य दे रहा है, स॒वर्ण देता है, तो स॒वर्ण का दान-तो हुआ, किन्तु यह सुवर्ण-दान के कर्म में 
अभिसंस्कृत नहीं होता; क्योंकि स॒वर्ण-दान की चेतना का अभाव है । 

प्रत्येक कर्म के लिए एक मनसिकार चाहिए । एक इष्ट विषय दृष्टिगोचर होता है। 
में वीतराग नहीं ह । रागानशय का समुदाचार होता है। में उस वस्तु के लिए प्रार्थना 
करता ह । यदि मैं सहसा बिना विचार किये उसको ग्रहण करता ह, तो यह कम नहीं है 
क्योंकि कोई चेतना नहीं है। आलम्बन में मेरे चित्त का आवजन.- होता है। में उपनिध्यान 
करता हँ। यह दो प्रकार के हँं--१, योनिशों मनसिकार, २. अयोनिशों मनसिकार । 


योनिशो मनसिकार--अ्रनित्य को अनित्य, अनात्म को अनात्म, अशुभ को अशुभ, 
इस सत्यानलोमिक नय से चित्त का समन्वाहार, आवर्जन “योनिशों मनसिकार' है 
( योनि"-पथ ) 
क्रयोनिशो मनसिकार--अनित्य को नित्य इत्यादि से चित्त का उत्पथ आवजंन है । पहले 
इष्ट विषय के यथार्थ स्वभाव का सन्‍्तीरण ( सम्यक्‌ विचार-विमश ) होता है। तदनन्तर 
जो कर्म होता है, वह कुशल है। दूसरे पक्ष में मनसिकार उत्पथ है, कर्म भी अकुशल है । 


कुद ल-अ्रकुशल मल 


कुशल ( शुभ )-कर्म क्षेम है; क्‍योंकि इसका इष्ट-विपाक हैं, इसलिए यह .एक 

काल के लिए दुःख से परित्राण करता है ( कुशल सासत्रव )। अथवा यह निर्वाण-प्रापक है, 
आर इसलिए दुःख से अत्यन्त परित्नाण करता है ( अनास्नव कुशल )। अकुशल (अशुभ )- 
कर्म अक्षेम है, इनका अनिष्ट विपाक है । व 
लौकिक शुभ कर्म का पुण्य-विपाक होता है । उसका विपाक सुख, अभ्युदय और 

सुगति है । ह 
लोकोत्त र कर्म अ्रनास्रव है । अ्रतः, यह पुण्य-अपुण्य से रहित है, अर्थात्‌ अविपाक है। 

यह हित, परम पुरुषार्थ, अर्थात्‌ दुःख की अत्यन्त निवृत्ति का उत्पाद करता है। यह निर्वाण 
परम शुभ है; क्योंकि यह रोग के अभाव के समान स्वथा शान्त है । 
अत:, जिसका दुःख-विपाक है, वह अकुशल है; जिसका सुख-विपाक है, या जिसका 
विपाक नि:श्रेयस है ( स्वर्ग, ध्यान-लोक, निर्वाण), वह कुशल है। सम्यक्‌ दृष्टि, जो निर्वाण- 
प्रापक है, शुभ है; यह निर्वाण का आवाहन करती है; क्योंकि यह सत्य है । व राग्य जो ध्यानो- 
पपत्ति का उत्पाद करता है, शुभ है; क्योंकि जिन वस्तुओं से योगी विरक्‍त होता है, वह औदा- 
३३ 
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रिक ("८ स्थूल), पृथगूजनोचित और दुःखपूर्ण हे । पुण्य-कर्म, जो स्वर्ग का उत्पाद करता हे, 
इसलिए शुभ नहीं हँ कि वह स्वर्ग का उत्पाद करता है, किन्तु इसलिए कि बह धमंता 
के ( धर्मों की अनादिकालिक शक्ति ) यथार्थ ज्ञान की शभ्रपेक्षा करता है; क्योंकि यह द्वेष 
तथा परस्वहरण की इच्छा से रहित है । पुनः दुःख का उत्पाद कहना अकुशल कर्म का 
स्वभाव ही है। 


कुशल मूल आत्मत: कुशल हैं, इनसे सम्प्रयुकत चेतना और चित्त सम्प्रयोगत: कुशल हें ।- 


आत्मत: कुशल या सम्प्रयोगत: कुशल धर्मों से जिनका समृत्थान होता है, ऐसे काय-कर्म, वाक्‌- 
कर्मादि उत्थानत:- कुशल हैं । लोभ, द्वेष, मोह अ्रकुशल मल हें । 

मोह, विपर्यास, मिथ्याज्ञान, दृष्टि है। अमोह इसका विपर्यय है । यह सम्यक ्‌ दृष्टि, 
विद्या, ज्ञान, प्रज्ञा है। अलोभ लोभ का शअ्रभाव नहीं है, अ्रद्वेष द्वेष का अ्रभाव नहीं है; 
यथा अमित्र 'शत्रु! को कहते हें, अनुत असत्य” को कहते हेँ। इसी प्रकार, अलोभ लोभ का 
प्रतिपक्ष है, अद्वेष ढेष का प्रतिपक्ष है, इसी प्रकार श्रविद्या विद्या का प्रतिपक्ष है, विद्या का 
अभाव नहीं है । 

मुलत्नय का सम्बन्ध--लोभ और हेष का हेतु मोह है। हम राग-द्वेघ केवल इसलिए 
करते हैं कि इष्ट-अनिष्ट के स्वभाव के विषय में हमारा विपर्यास है। किन्तु, पर्याय से राग- 
द्वेष भी मोह के हेतु हैं। जो परुदूगल राग-द्रेघवश पाप-कर्म करता है, उसका विश्वास होता है 
कि पुनर्जन्म में पाप का द्ुःखविपाक नहीं होता । मोह सै कर्म का आरम्भ नहीं होता, किन्तु 
जो पुदूगल पाप-कर्म के विपाक में प्रतिपन्न नहीं है, वह राग या द्वेषवश अश्रवद्य करेगा । 

सूलों का समुच्छेद--सब पुद्गल पुद्गल-भाव के कारण कुशल-श्रकुशल के भव्य हें; 
क्योंकि उनमें कुशल-अकुशल मूल की प्राप्ति है। यह बात नहीं है कि इन सब मूलों का सदा 
समुदाचार होता रहता हे, किन्तु बाह्य प्रत्ययवश ( यथा इष्ट या श्रनिष्ट वस्तु का दर्शन ) 
इनका समुदाचार नित्य हो सकता है । हम उन पुदुगलों का वर्जन करते हैं, जिनके 
कुशल-अरकुश मूल का समुच्छेद हुआ है । 

कतिपय कर्म या लौकिक ध्यान से योगी श्रकुशल मूलों का तात्कालिक समुच्छेद 
करता है। निर्वाण-मार्ग से वह इनका आत्यन्तिक समुच्छेद करता है। 


मिथ्यादृष्टिवश कुशल मूल का समुच्छेद होता है, किन्तु समुच्छिन्न कुशल मूल का 


पुनरुत्पाद हो सकता है । इसलिए, कुशल भ्रकुशल से बलवत्तर है । 

देष-प्रदष-द्वेष सदा अकुशल है। द्वेप-कर्मों का विपाक दुःखमय होता हे । द्वेष तथा 
ईष्याँ, क्रोध और तज्जनित सर्वकक्‍लेश, प्राणातिपात, उपघात, पारुष्य, पैशुन्य का मूल हू । 
भ्रत:, इससे पर का विघात, दुःख होता है । अ्रवद्य वह है, जो, दूसरे का श्रपकारक हू । 

द्ेष अकु शल है; क्योंकि यह उसका अपकारक है, जो द्वेष करता हें । यह चित्त का 
दूषक है । द्वेप दोष है । जो द्वेष या ईर्ष्या करता है, वह स्वयं दुःखी होता है । वह स्वभावतः 
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दौर्मनस्य से सम्प्रयकत है, अतः देष उस समय भी अ्रकुशल है जब वह परापकार नहीं करता । 
क्रोध सत्त्त (जीव), असत्त्व के विरुद्ध आघात (चित्त-प्रकोप) है । 


अद्वेष प्राणातिपातादि से विरति है; यह क्षान्ति है। इसके अन्तर्गत दान, सूनृता वाकू, लोक- 
संग्रह के कार्य, संघ-सामग्री (संघ को समग्र रखना, उसमें भेद न होने देना) मैत्री-भावनादि 
(मंत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा, यह चार ब्रह्मविहार) हँ'। सामान्य श्रार्यों की मंत्री अद्वेष है । 
बुद्ध की मंत्री लोकोत्तर प्रज्ञा हे और अमोह-स्वभाव है । 


लोभ-अलोभ---लोभ अ्रकुशल मूल है । श्रलोभ, निर्वेद, विराग, कुशल मूल है । 


लोभ वह छन्‍्द है, जो दूसरे के दुःख का हेतु होता है। अ्रभिध्या, भ्रदत्तादान और 
काममिथ्याचार लोभज हें । ईर्ष्या, प॑शुन्य, प्राणातिपात और द्वेष-हेतुक सर्व अवद्य अप्रत्यक्ष रूप 
से लोभ से प्रवृत्त होते हैं । 


श्रतः, लोभ राग से अन्य है । राग तभी अ्रकुशल होता है, और दुःख-विपाक का उत्पाद 
करता है, जब वह सावद्य होता है । या तो वह दूसरे का अपकार करता है; यथा परस्त्नीगमन, 
मांसाहार के लिए पशुवध, या अपना ही अभ्रपकार करता है; यथा मद्यपान करनेवाला, जो 
शिक्षापदों (अदत्तादानादि) की रक्षा नहीं करता, अथवा वह हछ्ली के नियमों का भंग (अपनी 
स्‍त्री के साथ, अ्रयोनिमार्ग से, अयुक्त स्थान में, अकाल में सम्भोग) करता है। वस्तुतः, यदि 
सब अ्रकुशल कर्म ऐहिक सुख के निमित्त किया जाता है, तो इसका विपर्येय ठीक नहीं है। 
कुछ कामसुख उचित हैं। इनका परिभोग ही और अपत्नाप्य की हानि के विना हो सकता है । 


आत्मगौरव को देखकर, जो लज्जा होती है, वह ही है, और परग्हां के भय से जो लज्जा 
होती है, वह अपत्राप्य है । 


यदि कतिपय कामावचर काम-सुख में राग मना नहीं है, तो अनागत जन्म के सुख में, 
स्वर्ग के सुख में, अनुरक्‍्त होना और भी मना नहीं है। यह राग शुभ है; क्योंकि यह पुण्यकर्म 


का हेतु है । किन्तु, यह काम-राग है, इसलिए यह समाधि, ध्यान तथा सत्य-दर्शन द्वारा निर्वाण- 
मार्ग के प्रवेश में प्रतिबन्ध है । 


समापत्ति-राग और ध्यान-लोकोपपत्ति-सुख में राग कामसुख नहीं है, किन्तु भवराग है । 
दो ऊध्वे धातुओं के प्रति जो राग होता है, उसके लिए ही भवराग संज्ञा है। इसे भवराग- 
इसलिए कहते हैं; क्योंकि इसकी श्रन्तमुखी वृत्ति है, और इस संज्ञा की व्यावृत्ति के लिए भी 
कि यह दो धातु मोक्ष हैं, इसे भवराग कहते हैं । यह राग शुभ है। इसे लोभ नहीं कहना 


चाहिए, यद्यपि यह तृष्णा है। यह कुशल-धमंच्छन्द है; क्योंकि कामसुख से यह 
विरक्‍त है । 


अलोभ, विराग, आ्रात्यन्तिक रूप से सदा कुशलमूल है । यह कामसुख समापत्ति तथा 
निर्वांण-मार्ग से भी वीतराग होता है । 2 ः 
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निर्वाण का प्रतिलाभ लोभ के निरोध से होता है। निर्वाण की इच्छा करना क्‍या 
लोभ नही है ? आगम कहता है, निर्वाण-मार्ग का भी प्रहाण करना चाहिए। इसका अर्थ 
यह है कि जो वराग्य निर्वाण का आवाहन करता है, उसमें राग नहीं होना चाहिए । 
मार्ग कोलोपम ( कोल -- रैफ्ट, तमेड़ ) है । उसका अवश्य त्याग होना चहिए, किन्तु 
निर्वाण का त्याग नहीं होना चाहिए । वस्तुत:, निर्वाण की इच्छा अन्य इच्छाओं से भिन्न है । 
इसे 'लोभ या तृष्णा' नहीं कहना चाहिए । अन्य इच्छाएँ स्वार्थपर होती हैँ । उनमे ममत्व 
होता है । निर्वाण की इच्छा ऐसी नहीं है। न यह भव-तृष्णा है, न विभव-तृष्णा; क्योंकि 
यद्यपि निर्वाण वस्तुसत्‌ है, तथापि परिनिव॒ त ( जिसका परिनिर्वाण हो गया है ) के लिए यह 
नही कहा जा सकता कि उसका अस्तित्व नही है । निर्वाण अनिमित्त है। यह वस्तु निरभिलाप्य 
अनिर्वेचनीय स्वभाव है । 
मोह और सम्यग्‌ दृष्टि--तुतीय अकुशलपल मोह है। अ्रमोह, सम्यग दृष्टि, धर्म- 
प्रविचय, प्रज्ञा का यह प्रतिपक्ष है । मोह और शअ्रज्ञान में विशेष करना चाहिए। मोह विलष्ट 
अज्ञान है । यह द्वेष और राग का हेतु है, किन्‍्त अ्ज्ञान अविलष्ट ढ़ो सकता है; यथा आर्यों का 
अ्ज्ञान | केवल बद्ध ने ही अक्लिष्ट अज्ञान का सवंथा अत्यन्त विनाश किया है, अन्य बुद्ध धर्मो 
को, अ्रतिविप्रक्रष्ट देश और काल के श्रथों को तथा भ्र्थों के अनेक प्रभेदों को नहीं जानते । 
आये वस्तुओं के सामान्य लक्षणों (उनकी अ्रनित्यता आदि) को जानते हैं । इसी अर्थ में बुद्ध ने 
कहा है कि---“में कहता हूँ कि यदि एक धर्म का भी अभिसमय ( सम्यग्‌ ज्ञान ) नहो, तो 
निर्वाण का प्रतिलाभ नही हो सकता ।” किन्तु, बहुत कम वस्तुओं के स्वलक्षण का उनको ज्ञान 
होता है | कुछ तीर्थिकों का मत है कि बुद्ध की सर्वज्ञता का केवल इतना अर्थ है कि यह 
सर्वज्ञता मोक्षविषयक ही है । 
सर्वमोह क्लिष्ट है, किन्तु स्वंमोह श्रकुशल, पापदृष्टि नहीं है । मोह अकुशल है, 
जब उसका स्वभाव अ्रपुण्य कर्म का उत्पाद करना है। 
इसी प्रकार, सम्यग दुष्टि, जो मोह का प्रतिपक्ष है, कई प्रकार की है । सामान्य जन 
की सम्यग दुष्टि झ्रांशिक होती है । वे प्रधानतः पुनर्जन्म और कर्म-विपाक में विश्वास करते हैं । 
विविध श्रार्यों को अधिक या कम सत्य-दर्शन की प्राप्ति होती है । लौकिक दृष्टि के चार 
प्रकार हैं । उनके अ्रनुरूप सम्यग दृष्टि के भी चार प्रकार हैं । 
अकुशल मोह जो भ्रपाय-गति ( नरक, प्रेत, ति्यंकू और असुर का उत्पाद करता ) हैं, 
वह इस प्रकार हं --१. मिथ्यादृष्टि, २. शीलब्रतपरामर्श । 
एक मोह हँ, जो भ्रकुशल नही ह--श्रात्मप्रतिपत्ति । 
ग्रकुशल मोह में सबसे प्रथम स्थान मिथ्यादृष्टि का हूँ । सब दृष्टियाँ जो मिथ्याग्रवृत्त हैं, 
मिथ्याटृष्टि हैं; किन्तु मिथ्यादृष्टि को ही यह संज्ञा प्राप्त है; क्योंकि यह सबकी अपेक्षा अ्रधिक 
मिथ्या हैं; यथा भ्रत्यन्त दुर्गन्‍्ध को “दुर्गन्‍्ध/ कहते हैं। यह नास्ति-दृष्टि है, यह अप- 
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वादिका दृष्टि है, जो दुःखादि सत्य वस्तुसत्‌ का अपवाद करती है । अन्य दृष्टियाँ समारोपिका 
हैं । बौद्ध उसको नास्तिक कहते हैं, जो कहते हैं कि “न दान है, न इष्टि; न हुत, न शुभ कर्म, न 
अशुभ कर्भ; न माता, न पिता; न इहलोक है, न परलोक है; श्रौपपादुक सत्त्व ( जिसकी 
उत्पत्ति रज-वीय॑ से नहीं होती ) नहीं है, अहंत्‌ नहीं है ।' किन्तु, अपवादों में सबसे बुरा हेतु- 
फल.का अपवाद है। 'न कुशल-कर्म है, न अकुशल-कर्म है । यह हेतु का अपवाद है। 'कुशल- 
कर्म का विपाक-फल नहीं है ।. यह फल का अ्रपवाद है । भिथ्यादृष्टि अकुशल क्‍यों है ? 

वस्तुत:, अकुशल वह है, जो नरक-यातना का उत्पाद करता है, जो परापकार करता है। कारण 
यह है कि जो पुद्गल पाप के फल में विश्वास नहीं करता, वह सर्व अ्रवद्य के करने को प्रस्तुत 
रहता है । उसकी ह्ली और अपत्नाप्य की हानि होती है । 


मिथ्यादृष्टि कुशलमूल का समुच्छेद करती है । अधिमात्राधिमात्र कुशलमूल-प्रकार 
मुदु-मृदु मसिथ्यादृष्टि से समुच्छिन्न होता है । और इसी प्रकार, मुदु-मुदु कुशलमूल-प्रकार अधि- 
मात्राधिमात्न भमिथ्यादृष्टि से समुच्छिन्न होता है। कुशलमूलों का अस्तित्व तबतक रहता है, 
जबतक उसका समुच्छेद नही होता । नारकीय सत्त्व जन्म से पूर्वजन्म की स्मृति रखते हैं। 
पश्चात्‌ वह दुः:ख-बेदना से अभ्याहत होते हैं । अ्रतः, उनमें कत्तेव्य-अ्रकरत्तव्य की बुद्धि नहीं 
होती । उनकी मिथ्यादृष्टि भी नहीं होती, जो कुशलमूल का समुच्छेद करती है; क्योंकि 
आपायिकों (दुर्गति को प्राप्त होनेवालों ) की प्रज्ञा चाहे क्लिष्ट होया अक्लिष्ट, दुढ नहीं 
होती । कुछ का ऐसा मत है .कि स्त्रियाँ भी मूलच्छेद नहीं करतीं; क्योंकि उनके छं॑न्द और 
प्रयोग मन्द होते हैं । पुरुषों में केवल दुष्टिचरित छेंद करता है, तृष्णाचरित नहीं; क्योंकि 
दृष्टिचरित का आशय, पाप, गूढ और दुढ होता है, और तृष्णाचरित का आशय चल है। इसी 
प्रकार, पण्डादि कुशलमूल का समुच्छेद नहीं करते; क्योंकि वह तृष्णाचरित पक्ष के हैं; 
क्योंकि उनकी प्रज्ञा आपायिकों के तुल्य दुढ नहीं होती । देव भी समुच्छेद नही करते; क्योंकि 
उनको कर्मफल का प्रत्यक्ष होता है। अचिरोपपन्न देवपुत्र॒ विचारता है कि “में कहाँ से च्युत 
हुआ ? कहाँ उत्पन्न हुआ हूँ और किस कम से ?” वह मिथ्यादृष्टि में पतित नही होता, जिसने 
कुशलमूल का समुच्छेद किया है, वह कुशल के अभव्य हैं। वह द्वेपऔर अकुशल छन्‍्द में 
अभिनिविष्ट होता है। किन्तु, उसमें इस विचिकित्सा या विमति का उत्पाद होता है 
कि कदाचित्‌ श्रवद्य है, कदाचित्‌ कर्म का विपाक है, अथवा उसको यह निश्चय 
होता है कि अवद्य है और हेतु-फल अवश्य होते हैं, तब कुशलम्‌ल प्रतिसंहित 
होते हैं । "् 

किन्तु, जिस झ्ानन्तर्यकारी ने कुशलमूल का समुच्छेद किया है, वह दुृष्टधर्म ( इस 
जन्म) मे कुशलमूल का ग्रहण करने के लिए अ्रभव्य है । किन्तु, वह नरक से च्यवमान हो, 
या नरक में उपपद्यमान हो, अवश्य 'ही उससे पुनः समन्‍्वागत होगा। दो प्रकार हैं 


१. जिसने स्वतः मिथ्यादुष्टि का सन्‍्मुखीभाव किया है; २. जिसने अयथार्थ शास्ता का अन- 
सरणमात्र किया है । 
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शीलब्नत-प राम 

अह्वेतु में हेतुदृष्टि, अमार्ग में मार्गदृष्टि, शीलकन्नत-परामर्श है। अर्थात्‌, महेश्वर, 
प्रजापति या किसी अन्य को, जो लोक का हेतु नहीं है, लोक का हेतु मानना; अ्रग्नि- 
प्रवेश या जलप्रवेश इन आत्महत्या के श्रनुष्ठानों के फल को स्वगपपत्ति मानना; 
शीलब्रतमात्रक को जो मोक्षमार्ग नहीं है, मोक्षमार्ग अवधारित करना; तथा योगी 
और सांख्यों के ज्ञान को, जो मोक्षमार्ग नहीं है, मोक्षमार्ग मानना एवमादि । 
जो दृष्टि शीलब्रतमात्नक में बहुमान प्रदर्शित करती है, वह दृष्टि शीलब्रत-परामर्श 
कहलाती है । 

यह दृष्टि दूसरे का अपकार करती है; यथा पशुयज्ञ में; श्रपना अपकार करती है; 
यथा गोशील,श्वानशील के समादान के कष्ट, आत्महत्या का कष्ट। किन्तु, इसका सबसे 
अ्रधिक दोष यह है कि यह स्वर्ग और निर्वाण के द्वार को पिनद्ध करती है; क्‍योंकि यह अमार्ग 
को मार्ग अवधारित करती है । 

यह समझना कि प्रार्थना और तीर्थयात्रा से पुत्न॒लाभ होता है, मूर्खता है । यदि प्रार्थना 
पर्याप्त होती, तो प्रत्येक के चक्रवर्त्ती राजा के तुल्य सहस्न पुत्र होते । तीन हेतु हों, तो गर्भाव- 
क्रान्ति होती है। माता नीरोग और ऋतुमती हो, माता-पिता मंथुन-धर्म करें और गन्धर्व 
प्रत्युपस्थित हों । 

यह समझना कि मृतक-संस्का र, स्तोत्न-पाठ और मन्त्र -जप से मृत को स्वर्ग का लाभ 

होता है, घोर मूर्खता है । 

स्नान से पाप का अ्रपकषंण नहीं होता । यदि जल से पाप-क्षालन होता, तो 
मकरों की स्वर्ग में उत्पत्ति होती (थेरगाथा, २३६) । “जल से श॒द्धि नहीं होती । वही शुद्ध, 
यथार्थ ब्राह्मण है, जो सत्यवादी है” (उदान, १।६) । किसी ने बुद्ध से पूछा--क्या आप 
बाहुका नदी में स्नान करते हैं ? बुद्ध--बाहुका में स्नान करने से क्या होगा ? प्रश्नकर्त्ता--यह 
पुण्य और मोक्ष की देनेवाली नदी है, बहुजन उसमें स्नान करके अपने पापों का प्रक्षालन 
करते हें । किन्तु बुद्ध कहते हे कि पवित्र नदियों में स्नान करनें से किल्बिष करनेवाला मनुष्य 
शुद्ध नहीं होता । जो शुद्ध है, उसका उपोसथ है, उसका ब्रत सदा सम्पन्न होता है। हे 
ब्राह्मण ! गया जाकर क्या होगा ? तुम्हारे लिए कूप ही गया है । यहीं स्नान करो । सर्वभूतों 
का क्षेम करो | मृषावाद न करो, प्राणी की हिंसा न करो, श्रद्धायुक्त और मात्सर्य-रहित हो 
(मज्ञिम, १।३६) । 

._ मोक्ष और विशुद्धि के उपाय हें--जिनका प्रयोग श्रमण और प्रव्नजित करते हूँ । श्रन्‍्य 
तीर्थिक, बाह्यक, गोशील, श्वानशील श्रादि का समादान करते हैं। वह तृण चरते हें, विष्ठा 
खाते है इत्यादि। अ्रन्य अंगच्छेद, जलाग्नि-प्रवेश पर्वत-निपात, अ्रनशन-मरण आदि कष्टप्रद 
अ्रनुष्ठान करते हें। इनसे स्व्॒गोपपत्ति या मोक्ष का लाभ नहीं होता । इनसे नारक दुःख ही 


ऋचा एन 
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होता है । संघाटि के धारणमात्र से श्रमण नहीं होता, अ्रचेलकमात्र से श्रमण नहीं होता 
(मज्झिमनिकाय, १॥२५१) | 

किन्तु, शुभ मंगल, व्रत, अनुष्ठान का कुछ उपयोग है। कतिपय॒विद्यात्रों से ऋद्धि 
का प्रतिलाभ होता है । इनसे परचित्त का ज्ञान होता है, ऋद्धिप्रातिहार्य होता है; अभिज्ञाओ्रों 
की सिद्धि होती है; किन्तु यह अकुशल है। बुद्ध ने कुछ अनुष्ठानों को गहिंत बताया है; 
यथा अचेलक रहना, श्वानशील का समादान करना । यदि शीलब्रत को मोक्ष का साधन 
समझें, तो सब प्रकार के शीलब्रत निन्द्य हैँ, किन्तु चित्त -संशोधन के लिए तथा निर्वाण के लिए 
कई अनुष्ठान आवश्यक हैं । वह भिक्षु प्रशंसा का पात्र है, जो कहता है कि--“में इस पर्य क- 
आसन को भिन्न नहीं करूँगा, जबतक में आस्रवों से चित्त को विमुक्त न कर लगा” (मज्स्तिम- 
निकाय, १३२१६) । बौद्धधर्मं में जलप्रवेश, अग्निप्रवेश, अनशन-मरण मना है । 

हम यहाँ अनेक मिध्यादृष्टियों को गिनाते हैँ, जो शीलब्नरत-परामर्ण और दृष्टि-परामर्श 
के अन्तर्गत हैं । वसुबन्धु विभाषा के अनुसार मोहज प्राणातिपात, अ्रदत्तादानादि का उल्लेख 
करते हैं यथा पशुयज्ञ को एक धामिक अनुष्ठान समझकर पशुवध करना, यथा धर्मंपाठकों के 
अ्रधिकार से राजा दुष.्टों के स्व का अ्रपहरण करता है; यथा बहुत-से लोग विश्वास करते हैं 
कि सपं-वृुश्चिकादि के वध की आज्ञा है; क्योंकि यह पशु-अपकारक है। वह समझते हैं कि 
आहार के लिए वन्य-पशु गो-वुषभ, पक्षी और महिष को मारने में पाप नहीं है । कुछ जातियों 
में यह विश्वास है कि वृद्ध और व्याधित माता-पिता के वध से पाप नहीं होता, किन्तु पुण्य 
होता है; क्योंकि मरण से उनको अ्रभिनव और तीक्ष्ण इन्द्रियों का लाभ होगा । ब्राह्मण यज्ञ के 
लिए पशु का वध करते हैं, और विश्वास करते हैं कि पशु की स्वगं में उपपत्ति होती है । उनके 
धर्मपाठक कहते हैं कि दुष्टों को दण्ड देना राजा का मुख्य पुण्य-कर्म है । यह स्तेय और मृषावाद 
को युक्त सिद्ध करते हैं। वह कहते हैं कि---“उपहास में, स्त्रियों से, विवाह में, भय में, 
मृषावाद अरवद्य नहीं ।” यह सब अज्ञानवश पापाचरण करते हैं । श्रतः, शील के लिए तत्त्वज्ञान 
की श्रावश्यकता है । हि 

तो क्या वह पाप का भागी नहीं होता, जो यह न जानकर कि वह पाप कर रहा है, 
पापकर्म करता है ? नहीं | माता-पिता का वध, चाहे पुण्य-बुद्धि से किया जाय या द्वेषादि से, 
पाप है । वसुबन्धु राजा, धर्मपाठक, से निक, डाकू, सबको एक ही श्रेणी में रखते हैं । 

ऐसा मोह मिथ्यादृष्टि है, जो अकुशल' नही है। सत्कायदृष्टि और शाइवत दृष्टि 
शुभ कम में हेतु हो सकते हैं। में शुभ कर्म करता हूँ; व्योंकि में फल की आशा करता हूँ । 
में दूसरे पर करुणा करता हूँ; वयोंकि उसकी आत्मा भी मेरे समान दु:ख भोगती है। लौकिक 
करुणा के अभ्यास के विना यथार्थ करुणा का उत्पाद नही होता। प्रथम लौकिक करुणा की 
साधना होनी चाहिए । इसमें दुःखी आत्मा' का अवधारण होता है। ् 
से पृथक्‌ दुःख का अवधारण होता है। 
नही करते । 


पश्चात्‌ दु:खी सत्त्व 
बुद्ध और आर्य लौकिक चित्त का प्रत्याख्यान 
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किन्तु, आत्माभिनिवेश सर्व अ्रकुशल में हेतु है। “जो आत्मा में प्रतिपन्न है, वह उसमें 
अभिनिविष्ट होता है | आत्मा में अभिनिविष्ट कामसुख के लिए सतृष्ण होता है, तृष्णावश 
वह सुख-सम्प्रयुकत दु:ख को नहीं देखता ।” “जबतक मन अरहंकार-सहित होता है, तवतक जन्म- 
प्रबन्ध शान्त नही होता । जबतक आत्मदृष्टि होती है, तततक हृदय से अहंकार नहीं जाता। 
हे बुद्ध / आपके अतिरिक्त दूसरा नरात्म्यवादी नहीं है। अतः, आपके मत को छोड़कर 
मोक्षमाग नहीं है” (वोध्रिचर्यावतार, पु० २३०) । 
आत्मा नित्य है, ध्रुव है, वस्तुसत्‌ है, इस दृष्टि का परित्याग करना चाहिए; किन्तु 
प्रज्ञप्ति-सत्‌ आ्रात्मा का प्रतिषेध उच्छेद-दुष्टि है, अर्थात्‌ जो चित्त-सन्तति कर्म का उत्पाद 
करती है, और कर्मफल का परिभोग करती हैँ, उस प्रज्ञप्ति-सत्‌ आत्मा का प्रतिषेध नहीं 
करना चाहिए । 
कर्मफल 
सत्त्व सचेतन है; अ्सत्त्व अचेतन हे । एक ओर नित्य चित्त-सन्तान हे, जो कभी शुद्ध 
चित्त-चैत्त होता है (आरूप्य धातु) और कभी जिसका रूपी आश्चय होता है, दूसरी ओर 
विविध रूप, अर्थात्‌ महाभूत और भौतिक रूप हैं; यथा पर्वत, देवविमानादि। एक ओर 
सत्त्वलोक है, दूसरी और भाजन-लोक । सत्त्वों के उपभोग के लिए रूप है । रूप चित्त-सन्तान 
को सेन्द्रिय शरीर (आश्चय ), विज्ञान-विषय, बेंदना-विषय, आहार और निवास-स्थान प्रदान 
करता है। रूपी सत्त्वों की चित्त-सन्तति का निश्चय रूप है, और इस प्रकार इनकी प्रवृत्ति 
होती है । रूप का ऐसा उपयोग हूँ, वह सत्त्वों के लिए ही है । 
ज॑सी मनुष्य की चेतना, चित्त और कर्म होते हैं, वसा वह होता है। सत्त्वों की अवस्था 
में जो बचित््य पाया जाता है, वह सत्त्वों की गति का कर्मंज है । प्रत्येक के कर्म के अतिरिक्त, 
कोई दूसरा प्रमुख कारण नहीं है । 
सर्वास्तिवादी पुनः कहते हैं कि लोक-व चिल्य भी सत्त्वों के कर्म से उत्पन्न होता हूँ । 
कर्म-फल पंचविध है । इनमें श्रधिपति-फल कारण-हेतु से निव॒त फल हे । कारण-हेतु से अधिपति 
का प्रादुर्भाव होता है । सब धर्म स्वतः से अन्य सबके कारण-हेतु हैं । कोई धर्म अपना कारण- 
हेतु नहीं है । इस अपवाद के साथ सब धर्म, सब संस्कृत धर्मों के कारण-हेत्‌ हैं; क्योंकि उत्पत्ति- 
मान धर्मों के उत्पाद के प्रति प्रत्येक धर्म का अ्विष्न-भाव से अवस्थान होता है। सत्त्वों के 
कर्म का प्रभाव भाजन-लोक पर पड़ता है । सत्त्वों के पाप से श्ोषध, भूमि आदि बाह्यभाव 
ग्रल्पवीय होते हैं; ऋत्‌-परिणाम विषम होते हैं; यह शिलावृष्टि, घूलिवृष्टि या क्षीरवृष्टि 
से ग्रभिभूत होते हैं। यह अ्रधिपति-फल हैं । 
दूसरी ओर विपाक-फल और निष्यन्द-फल है | विपाक एक अव्याक्ृत धर्म है, श्र्थात 
कुशल और अ्रकुशल से इसका व्याकरण नहीं होता । यह मत्त्वाख्य है। यह व्याकृत से 
उत्तर काल में उत्पन्न होता हा । विपाक श्रकुशल या कुशल सामख्रव धर्मों से उत्पादित होता 
हैं। हेतु कुशल या भ्रकुशल है, किन्तु फल सदा अव्याक्ृत है । क्योंकि, यह फल स्वहेतु से 
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भिन्न है, और 'पाक' है। इसलिए, इसे 'विपाक' (5 विसदृश पाक) कहते हैं । पर॑त-नदी 
आदि असत्त्वाख्य धर्मों को विपाक-फल नहीं मानते; यद्यपि वह कुशल-अ्रकुशल कर्मों से 
उत्पन्न होते हें । असत्त्वाख्य धर्म स्वभाववश सामान्य हें। सब लोग उनका परिभोग कर 
सकते हैं । किन्तु, विपाक-फल स्वभावत: स्वकीय है । जिस कर्म की निष्पत्ति मैने की है, उसके 
विपाक-फल का भोग दूसरा नहीं कर सकता । विपाक-फल के अ्रतिरिकत कर्म अधिपति-फल का 
उत्पाद करता है । सव इस फल का समान परिभोग करते हूँ; क्योंकि कर्म-समुदाय इसकी 
अभिनिव्‌ ति में सहयोग करता है । अतः, भाजन-लोक सत्त्व-समुदाय के कुशल-अ्रकुशल कर्मों 
से जनित होता है | यह अब्याकृत है, किन्तु यह विपाक नहीं है; क्योंकि विपाक एक सत्त्व- 
संख्यात धर्म है । अतः, यह कारणहेतु-भूत कर्मों का अधिपति-फल है । हेतु-सद्श फल निष्यन्द 
कहलाता है । सभाग हेत और सर्वेत्रग हेत यह हेतुद्रयः निष्यन्द-फल प्रदान करते हैँ; क्‍योंकि 
इन दो हेतुओं का फल स्वहेतु के सदूश है; यथा कुशलोत्पन्न कुशल और अकुशलो त्पन्न अ्रकुशल । 


अ्धिपति-फल और लोकधातु 


कर्म के अधिपति-फल से लोकधातू्‌ की सृष्टि और स्थिति होती है। लोकधात्‌ सत्त्वों 
के लिए बाह्मभाव प्रदान करता है। 


लोकधात्‌ अनन्त हैं । किसी की संवत्तंनी (विनाश) होती है, तो किसी की निवत्तंनी 
(उत्पत्ति) होती है । किसी की अन्य स्थिति होती है। 


एक महाकलल्‍प में ८० अन्तःकल्प होते । इनमें विवत्तं, विवत्त स्थिति, संवृत्त को 
स्थिति और संवत्तं का समप्रमाण है । एक बार विवृत्त होने पर यह लोक २० अन्तरकल्प तक 
अवस्थान करता है । लोक-संवत्तंनी के अनन्तर दी्घंकाल तक लोक विनष्ट रहता है; २० अन्तर- - 
कल्प तक विनष्ट रहता है। जहाँ पहले लोक था, वहाँ अब आकाश है | जब आक्षेपक कमंवश 
अनागत भाजन-लोक के प्रथम निमित्त प्रादर्भत होते हैं, जब आंकाश में मन्द-मन्द वायु का 
स्पन्दन होता है, उस समय से २० ग्रन्तरकल्प की परिसमाप्ति कहनी चाहिए। जिसमें लोक 
संवत्त था और उसे २० अन्तरकल्प का आरम्भ करना चाहिए, जिस काल में लोक की 
विवत्तंमान अवस्था होती है। वायु की वृद्धि होती जाती है और अन्त म॑ उसका वायुमण्डल 
बन जाता है | पश्चात्‌ इस क्रम और विधान से भाजन की उत्पत्ति होती है--वायुमण्डल, 
अव्मण्डल, कांचनमयी पृथिवी, सुमेरु आ्रादि | विवत्ते कल्प का प्रथम अन्तरकल्प भाजन, ब्राह्म 
विमानादि की निवु ति में अतिक्रान्त होता है। इस कल्प के अवशिष्ट १६ अन्तरकल्पों में 
नरक-सत्त्व के प्रादर्भाव तक मनुष्यों की आयु अपरिमित होती है, जब विवत्तंन की परिसमाप्ति 
होती है, तब उनकी आयु का ह्लास होने लगता है, यहाँतक कि १० वर्ष से अधिक आयु 
का सत्त्व नहीं होता । जिस काल में यह ह्वास होता है, वह विवत्त अवस्था का पहला 
ग्रन्तरकल्प है । 
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पश्चात्‌ १८ अन्तरकल्प उत्कर्ष और अपकर्ष के होते हें । १० वर्ष की आरायु से बृद्धि 
होते-होते 5०,००० वर्ष की आय होती है । पश्चात्‌ श्रायु का ह्वास होता है, और यह घटकर 
१० वर्ष की हो जाती हैं । जिस काल में यह उत्कर्ष और अपकर्ष होता है, वह दूसरा अन्तर- 
कल्प है। इस कल्प के अनन्तर ऐसे १७ श्रन्य कल्प होते हैं । बीसवाँ अन्तरकल्प केवल 
उत्कर्ष का है । मनुष्यों की आय की वृद्धि १० वर्ष से 5०,००० वर्ष तक होती है । १८ कल्पों 
के उत्कषं और अपकर्ष के लिएजो काल चाहिए, वह प्रथम कल्प के भ्रपकर्ष-काल और 
अन्त्य कल्प के उत्कर्ष-काल के बराबर है। इस प्रकार, लोक २० कल्प तक नि त रहता है । 
भाजन-लोक की निर्वंति एक अ्रन्तरकल्प में होती है। यह उच्नीस में व्याप्त होता है, यह 
उन्नीस में शून्य होता है, यह एक अन्तरकल्प में विनष्ट होता है, जब आयु १० वर्ष की 
होती है, तब अन्तरकल्प का निर्याण होता हैं। तब शस्त्न , रोग और दुर्भिक्ष से जो यथाक्रम 
सात दिन, सात मास और सात वर्ष अवस्थान करते हैं; कल्प का निर्याण होता है । 


कल्प के अन्त में तीन ईतियाँ होती हैं। कल्प के निर्याण-काल में देव नहीं बरसता । 
इससे तीन दुर्भिक्ष--चंच्‌, श्वेतास्थि, शलाकावृत्ति होते हैं। चंचू कोष का दुर्भिक्ष है; 
ए्वेतास्थि, श्वेत अस्थियों का दुर्भिक्ष है; शलाकाव॒त्ति वह दुर्भिक्ष है, जिसमें जीवन-यापन 
शलाका पर होता है । इसमें गृह के प्राणी शलाका की सूचना के अ्रनमुसार भोजन करते हैं; 
आज गृहपति की पारी है; कल गृहपत्नी की पारी है । अ्रब संवत्तंनी का समय उपस्थित 
होता है। सत्त्व भ्रधर-भाजनों से श्रन्तहित होते हैं, और किसी ध्यानलोक में सश्निपतित 
होते हैं। अग्नि-संवत्तंती सप्त सूर्यों से, जल-संवत्तंनी वर्षावश और वायु-संवत्तंनी वायुधातु के 
क्षोभ से होती है । इन संवत्त नियों का यह प्रभाव होता है कि विनष्ट भाजन का एक भी परमाण 
श्रवशिष्ट नहीं रहता । चतुर्थ ध्यान श्रनिजित (स्पन्दन-हीन) है। इससे उसमें संवत्तंनी 
नहीं है । द्वितीय ध्यान अ्रग्नि-संवत्तंती की सीमा है। इसके नीचे जो कुछ है, वह सब दग्ध 
हो जाता है | तृतीय ध्यान जल-संवत्तंती की सीमा है । इसके जो अ्रध: है, वह सब विलीन हो 
जाता है । चतुर्थ ध्यान वायू-संवत्तंनी की सीमा है। इसके जो श्रध: है, वह सव विकीर्णं 
हो जाता है | 
मनुष्य-जन्म में जो कर्म-बल से आ्राक्षिप्त होता है, सदा अकुशल कर्मों का विपाक होता 
रहता है, जो दुःखावेदना आ्रादि के जनक हैं । यह अश्रकुशल कर्म मूल में दो प्रकार के होते हैं-- 
१. यह गुरु हैं, जिन्होंने पूर्व ्रपाय-जन्म-नारक, तिर्यक्‌, प्रेत-का उत्पादन किया है, और जो 
अब अ्रवशिष्ट बल का क्षय मनुष्य-जन्म का परिपूरक हो करते हैं । २. यह लघु हैं, जो जन्म के 
आक्षेपक नहीं हो सकते, और जिनका सारा वल परिपूरक है । यदि कोई पुदूगल निधन है, तो 
इसका यह कारण है कि उसने कोई शुभ कर्म किया है, जिसके साम्थ्ये से वह मनुष्य-जन्म ग्रहण 
करता है; किन्तु उसने अरदत्तादान का श्रवद्य किया है, जिसका विपाक पूर्व नरक में हुआ 
भौर भ्रव उसका दण्ड दारिद्रय के रूप में मिला है | अथवा इसका कारण यह हे कि मनुष्य-जन्म 
में जो अ्रन्यथा शुभ है, उसने दान नहीं दिया है । 
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विपाक-फल 
कर्म नियत या श्रनियत हैं। जिसका प्रतिसंवेदन श्रावश्यक नहीं है, वह भ्रनियत है । 
नियत कर्म तीन प्रकार का है-- 
१. दृष्टधर्म-बेदनीय--अ्र्थातू, इसी जन्म में वेदनीय । 
२. उपपद्च-वंदनीय--श्रर्थात्‌, उपपन्न होकर वेदनीय, जिसका प्रतिसंवेदन समनन्‍्तर 
जन्म में होगा । 
३. अपरपर्याथ-बेदसीय--अ्रर्थात्‌ू, देर से वेदनीय । 
अनियत कर्म को संगृहीत कर विपाक की अवस्था की दृष्टि से चार प्रकार होते हैं। 
एक मत के अनुसार कम पाँच प्रकार का है | ये अनियत कर्मों को दो प्रकारों में विभक्त करते हैं- 
क. नियत घिपाक-वह, जिसका विपाक-काल अनियत है, किन्तु जिसका विपाक नियत है । 
ख. अनियत विप7क्त--वह, जिसका विपाक अनियत है, जो विपच्यमान नहीं हो सकता । 
दुष्टधर्म-वेदनीय कर्म--वह कर्म है, जो उसी जन्म में विपच्यमान होता है, या विपाक-फल 
देता है, जहाँ यह सम्पन्न हुआ है । यह दुबंल कर्म है। यह जन्म का थआक्षेप नहीं करता। यह 
परिपूरक है | यह स्पष्ट है कि जो पाप दुष्टधर्म-वेदनीय है, वह उस पाप की अपेक्षा लघु है, 
जिसका विपाक नरक में होता है । 
सौत्नान्तिकों का कहना है कि यह स्वीकार नहीं किया जा सकता कि एक बलिष्ठ कर्म 
का विपाक दुरबंल हो । इसलिए, दृष्टधर्म-वेदनीय कर्म के विपाक का अनुवन्ध अन्य जन्मों में हो 
सकता है; किन्तु क्योंकि इस विपाक का आरम्भ इस दुष्ट जन्म में होता है, इसलिए इस कर्म का 
दृष्टधर्म-वेदनीय” यह नाम व्यवस्थित करते हैं । 
वभाषिक इस दृष्टि को नही स्वीकार करते । वह कहते हैं कि एक कर्म वे हैं, जिनका 
सन्निक्ृष्ट फल होता है। दूसरे वे हँ, जिनका विप्रकृष्ट फल होता है। नियत-विपाक कर्म के 
विपाक का स्वभाव बदल सकता है । सन्तिक्ृष्ट जन्म में नरक में वेदनीय अमुक कर्म दृष्टधर्म में 
विपाक देगा । । 
किन लक्षणों के कारण एक कर्म दुष्टधर्म-वेदनीय होता है ? 
क्षेत्र-विशेष और आशय-विशेष के कारण कर्म दृष्टधर्म में फल देता है। क्षेत्र के 
उत्कर्ष से यद्यपि आ्राशय दुर्बल हो; यथा वह भिक्षु, जिसका पुरुष-व्यंजन अन्तहिंत होता है, 
और स्त्नी-व्यंजन प्रादुभू त होता है; क्योंकि उसने संघ का अनादर यह कहकर किया कि-- 
'तुम स्त्री हो ।। आशय-विशेष से; यथा वह षण्ढ, जिसने वृषभों को अपुस्त्व के भय से 
प्रतिमोक्षित किया और अपना पुरुषेन्द्रिय फिर प्राप्त किया । 
यदि किसी भूमि से किसी का अत्यन्त वेराग्य होता है, तो यह उस भूमि में पुनः उत्पन्न 
नहीं हो सकता । इसलिए इस भूमि में, किन्तु दूसरे जन्म में, विपच्यमान कर्म अपने स्वभाव को 
बदलता है, श्र दृष्टधर्म में विपच्यमान होता है, चाहे वह कुशल हो या अरकुशल । 
जो कर्म विपाक में नियत है, किन्तु जो विपाक की अवस्था (काल ) में अनियत हे, 
बह कर्म दुष्टधर्म-वेदनीय होता है। जो कर्म विपाक की अवस्था में नियत है, उसका उसी 
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अवस्थान्तर में विपाक होता है । अवस्थान्तर की जिस भूमि में उसके कर्म का नियत विपाक है, 
उस भूमि से उस पुदुगल का अत्यन्त वराग्य असम्भव है। जो कर्म अनियत-विपाक है, वह 
विपाक नहीं देगा, यदि पुदूगल का उस भूमि से वराग्य है, जहाँ वह विपच्यमान होगा। 

निरोध, मंत्री, अरणा, समाधि, सत्यदर्शन, अहंत्फल से व्यूत्थित पुदूगल के प्रति किया 
गया उपकार और अ्रपकार सहसा फल देता है । 

उपपद्य-वेदनीय कर्म--बह कर्म हे, जिसका प्रतिसंवेदद समननन्‍्तर जन्म में होगा । 
यह आननन्‍्तयं-कर्म ह । कोई कर्म, कोई अ्रनुताप, इनके समनन्तर विपाक में आवरण नही है । 
गुरुता के क्रम से यह इस प्रकार हे--मातृवध, अरहँत्‌-वध, संघभेद, दुष्टचित्त से तथागत का 
लोहितोत्पाद । 

आनन्‍्तय सभाग (उपानन्तर्य ) सावद्य से भी पुदूगल नरक में अ्रवश्यमेंव उत्पन्न होता है । 

माता का दूषण, श्रहन्‍्ती का दूषण, नियतिस्थ बोधिसत्त्व का मारण, शक्ष का मारण, संघ के 
आयद्वार का हरण, स्तृपभेदन, यह पाँच आनन्तर्य सभाग सावच्य हैं । 

अपरपर्याय-वेदनीय कर्म--बह कर्म हँ, जो तृतीय जन्म के ऊछध्व॑ भ्रपर जन्म में 
विपच्यमान होता है । 

अनियत-विपाक कर्म---कुछ कर्मों के विपाक का उल्लंघन हो सकता है । 

कुछ आचार्यों के अनुसार कर्म अप्टविध है--१. दुष्टधर्म-वेदनीय भर नियत विपाक- 
कर्म; २. दृष्टधर्म-वेदनीय श्रौर श्रनियत विपाक-कर्म ; ३. उपपद्य-वेदनीय और नियत विपाक- 
कर्म; ४. उपपद्य-वेदनीय और अ्रनियत विपाक-कर्म; ४५. अपरपर्याय-वेदनीय और नियत 
विपाक-कर्म ; ६. अपरपर्याय-वेदनीय और अनियत विपाक-कर्म; ७. अनियत या अनियत 
बेंदनीय, किन्तु नियत विपाक-कर्म; ८. अनियत वेदनीय और झनियत विपाक-कर्म । 

किस कर्म का विपाक प्रथम होता है ? 

उपपद्य-वेदनीय कर्म का विपाक-काल नियत है । किन्तु, सब लोक आञनन्तरय्य कर्म 
नहीं करते । अ्रपरपर्याय-वेदनीय प्रकार के बहुकर्मों का समुदाचार हो सकता है । प्रश्न है कि 
वह कौन कम है, जो मृत व्यक्ति के समनन्तर जन्म का अवधारण करता है । 

... समनन्‍्तर जन्म का निश्चय पज्रियमाण के चतसिक धर्मों के अनुसार होता है। मरण- 
चित्त उपपत्ति-चित्त का आसजन्न हेतु है । मज्झिम (३।६६) में है कि मरणकाल में पुदूगल जिस 
लोक की उपपत्ति में चित्त को अ्धिष्ठित करता है, जिसकी भावना करता है, उसके वह संस्कार 
इस प्रकार भावित हो उस लोक में उपपत्ति देते हें । किन्तु, ज्रियमाण अपने श्रन्त्य चित्त का 
स्वामी नहीं होता । यह चित्त उस कर्म से अभिसंस्क्रत होता है, जिसका विपाक समनन्‍्तर जन्म 
में होता है । यदि किसी पापकर्म का विपाक अ्रपाय-गति में होता है, तो उसका मरण-चित्त 
नारक होगा । 

विविध कर्मों के विपाक का यह क्रम है--१० गुरु, २० श्रासन्‍्न, ३० अभ्यस्त । 
जब मरण-चित्त स-उपादान होता है, तब उसमें नवीन भाव के उत्पादन का सामर्थ्य 
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होता है। इस चित्त के पूर्बवरत्ती सव प्रकार के अनेक कर्म होते हैँ, तथापि वह 
गुरु कर्म से आहित सामथ्यं है, जो अन्तिम चित्त को विशिष्ट करता है। गुरु कर्म 


के अ्रभाव में आसन्न कर्म से आहित सामथ्यं, उसके अभाव में श्रभ्यस्त कर्म से श्राहित 
सामथ्यं, उसके अभाव में पूर्वजन्म-क्ृत कर्म से आहित सामथथ्य, अन्तिम चित्त को विशिष्ठ 
करता है । राहुल का एक श्लोक यहाँ उदाहृत करते हैं --गुरु, आसन्न, अ्रभ्यस्त, पूर्व क्रत--- 
यह चार इस सन्‍्तान में विपच्यमान होते हैं । इसी लिए, बौद्धों में मरण-काल में विविध अनुष्ठान 
करते हैं, और उपदेश आदि देते है । वस्तृत:, जैसा बुद्ध ने कहा है--कर्म-विपाक दुर्जेय है । 
निष्यन्द-फल 


हेतु-सदश धर्म निष्यन्द-फल है । कोई धर्म शाश्वत नहीं है । वर्ण केवल वर्ण-क्षण का 
सन्‍्तान है; विज्ञान केवल चित्तसन्तति है । प्रत्येक धर्म के अस्तित्व का प्रत्येक क्षण जो प्‌व॑-क्षण 
के सदृश या कुछ तुल्य है, इस क्षण का निष्यन्द है । इस प्र कार, स्मृति का व्याख्यान करते हँ-- 
चित्त-सन्तति में आहित एक भाव अपना पुनरुत्पादन करता है । प्राय: एक कुशल-चित्त एक 
दूसरे कुशल-चित्त का निष्यन्द-फल होता है। यह साथ-ही-साथ कुशल मानसिक कर्म का 
पुरुषकार-फल भी है । 
सूत्र में उक्त है--अ्रभिध्या, व्यापाद और मिथ्यादुष्टि, भावित, सेवित, बहुलीकृत होने 
से नारक, तियंक्‌, प्रेत-उपपत्ति का उत्पाद करते हें । (यह अ्भिध्या-कर्म, व्यापाद-कर्म और उस 
मानस-कर्म के, जिससे तीर्थिक मिथ्यादृष्टि में अभिनिविष्ट होता है, विपाक-फल हैं )। यदि लोभी, 
हिंसक और मिथ्यादुष्टि-चरित पुद्ूगल पूर्व-शुभकमं के विपाक के लिए अपर पर्याय में मनुष्य 
जन्म प्राप्त करता है, तो वह सतृष्ण, दुष्ट और मूढ होगा । लोभ, द्वेष”, मोहचरित पुद्गल 
लोभ, द्वेष, मिथ्यादृष्टि का निष्यन्द-फल है । 
वस्तुत:ः, यह कहना दुष्कर है कि कर्म का निष्यन्द-फल होता है । कर्म कर्म का उत्पाद नहीं 
करता । कोई कर्म ऐसे फल का उत्पाद नहीं करता, जो उसके सवंथा सद॒श हों । अभिध्या 
एक अवद्य है, चित्त का एक अकुशल कर्म है, जो स्वीकृत होता है। यह कर्म नहीं है, तथापि 
मनोदुश्चरित है । दार्ष्टान्तिक (एक प्रकार के सौत्नान्तिक) इसे मनस्कर्म मानते हैँ, किन्तु 
वभाषिक कहते हैं कि इस पक्ष में, क्‍्लेश और कम का ऐक्य होगा । दुश्च॒रित होने से परस्व के 
स्वीकरण की विषम स्पृहा नारकादि विपाक प्रदान करती है । अभिध्या, व्यापाद और मिथ्या- 
दृष्टि सामान्यतः: काय-वाक्‌-कर्म के समुत्यापक हें । अभिध्या के स्वीकृत होने से वह अपने बल 
की वृद्धि करती है, और चित्त -सन्तान में दृढ स्थान का लाभ करती है। इससे जब यह वाक्‌- 
काय-कर्म में व्यक्त होती है, तब चित्त-सन्तान को वासित करती है । अतः; अभिध्या का निष्यन्द- 
फल अभिध्या है, अ्रभिध्याचरितत्व है । 
इसी प्रकार, व्यापाद और मिथ्यादृष्टि को समझना चाहिए । 
सर्वक्लेश--राग-द्वेष श्लौर मिथ्यादृष्टि--के दो आकार होते हैं । कदाचित्‌ यह सुप्ता- 
व॒स्था में होता है । तब इत्का प्रचार सुक्ष्म और दुर्विज्ञेव है। यह क्लेश के सधुदाचार के पूर्वे 
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की अवस्था है। तब इसकी अनुशय' आ्राख्या होती है । अनुशय अणु होते ह; यह छिव्वान्वेषी 
शत्रु के सदुश प्रतिष्ठा-लाभ करते हैं । राग, प्रतिघ श्रादि अनुशय हैं । कदाचित्‌ क्लेश पर्यंवस्थित 
होता है, अर्थात्‌ सत्त्व क्लेश से परेत होता है। यह क्लेश का दूसरा आकार है । यह क्लेश की 
तीतव्रावस्था है । क्लेशानुशय पयंवस्थितकघ्लेश का निष्यन्द-फल है; पर्यवस्थान की अवस्था में 
* जो क्लेशानुशय तथा बाह्य विषय इष्ट विषय-राग के पर्यवस्थान का समुत्थान करता है, शौर 
अयोनिशोमनसिकार की अपेक्षा करता है। विपाक-फल विपाक के बल को क्षीण करता है, 
किन्तु निष्यन्द-फल का स्वभाव ऐसा है कि इसका स्वत: अन्त नहीं होता । अरकुशल चित्तों के 
निष्यन्द-फल का समुच्छेद आये-मार्ग की भावना और स्लोतापत्ति-फल के प्रतिलाभ से होता है । 
कुशल चित्तों के निष्यन्द-फल का निरोध केवल निर्वाण में होता है । 


प्रत्येक सत्त्व, जो य॒त्किचित्‌ गति में उत्पन्न होता है (प्रतिसन्धि, उपपत्ति ), जन्म-क्षण में 
स्वभूमि के अनुकूल सर्वक्लेश से---राग, द्वेष, मोह से--क्लिष्ट होता है, इसका कारण यह है 
कि अपने पू्वजन्म के अ्रन्तकाल में उसका चित्त इन क्लेशों से क्लिष्ठ था । 


जो कामधातु में उत्पन्न होता है, उसका चित्त ढ्वेष, गन्ध-रस के लोभ और मंथुन-राग से 
समनन्‍्वागत होता है। इसी कारण इस चित्त का निश्चय वह सेन्द्रिय शरीर होता है, जो इन 
विविध तृष्णाओं और द्वेष-समुत्थित दुःख का वहन कर सकता है । किन्तु, कुशलमूल से सम- 
न्वागत होने के कारण वह स्वभूमिक क्लेश का नाश कर सकता है। मान लीजिए कि एक 
भिक्षुहै,जो मरण-काल में देष और सवे प्रकार के औदारिक राग से मुक्त है । ऐसा भिक्षु 
केवल ऐसे ही धात्‌ में उत्पन्न हो सकता है, जहाँ श्नाणेन्द्रिय श्लौर जिद्वेन्द्रिय का अभाव है । 
यदि इस भिक्षु का राग प्रथम ध्यान के सुख में है, तो मरण-काल में उसका चित्त इन सुखों से 
क्लिष्ट होगा और वह प्रथम ध्यान-लोक में उपपन्न होगा । 


महामालु क्य-सुत्त ( मज्झिमनिकाय, १।४३२ ) में है कि--हे मालु क्यपुत्त ! दहर- 
कुमार के सत्काय भी नहीं होता, तो फिर उसके सत्काय-दृष्टि कसे उत्पन्न होती है; उसके धर्म 
भो नहीं होते, तो फिर धर्म में उसकी विचिकित्सा क से होती है; उसके शील भी नहीं होते, तो 
फिर शीलों में शीलब्नत-परामर्श कंसे होता है; उसके काम भी नहीं होते, तो फिर कामच्छन्द 
कसे होता है ? भगवान्‌ कहते हैं कि इसका कारण यह है कि उसमें क्लेशानुशय है । 
हम उन विपाक-फलों का विचार करते हैँ, जिनका कि मनुष्य परिभोग करते हैं । नारक 
दुःखी होते हैं, देव केवल सुख का भोग करते हें । मनुष्य वर्ण, सम्पत्ति, सौन्दर्य, आ्रायुष्य, 
सुख-द:ख में विविध होते हैं । वह सुख से सर्वथा विरहित नहीं होते, किन्तु रोग श्रौर जरा के 
श्रधीन हें । 
देव शुक्ल-कर्म के फल का भोग करते हैं, नारक कृष्ण-कर्म के फल का भोग करते हें 
और मनुष्य शुलल-कृष्ण-कर्म कः भोग करते हैं । मनुष्य-जन्म का भ्राक्षेपक शुक्लकर्म होता है, 
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किन्तु प्रत्येक मनुष्य-जन्म के परिप्रक विविध शुक्‍्ल-क्ृष्ण कर्म होते हैं। उसी प्रकार मनुष्य का 
स्वभाव कुशल-भ्रकुशल दोनों है । 
प्रत्येक मनुष्य काम, क्रोध, क्लेश तथा मोह से समन्वागत होता है । इसमें दो भ्रपवाद हैं- 
१. शैक्ष मनुष्य-जन्म लेते हैं; क्‍योंकि वह राग-द्वेंष से विनिमुक्त नहीं हैं, किन्तु मोह से 
वितिमु क्‍त हें, २. चरम-भविक बोधिसत्त्व क्लेश से विनिर्मु क्त हैं; किन्तु बोधि की रात्रि को ही 
वह मोह से मुक्त होते हैं । 
क्योंकि, सर्व मनुष्य-जन्म शुभ कर्म से श्राक्षिप्त होता है, श्रत: सब मनुष्य तीन कुशल- 
मूल से समन्वागत होते हैं। वह अद्वेपष, अलोभ, सम्यक्‌ दृष्टि के भव्य हैं। अवस्थावश कुशल- 
मूल का सम॒दाचार होता है । सदुपदेश और सत्संगवश ऐसा होता है । 
एक पुद्गल प्रकृति से तीत्र राग-ढ्ेंपष-मोहजातिक होता है। वह रागज, द्वेपज, मोहज 
दुःख-दौर्मंनस्य का अभीक्षण प्रतिसंवेदन करता है । वह दुःख-दौर्मनस्य के साथ रुदन करता 
हुआ परिशुद्ध ब्रह्मचर्य का आचरण करता है | वह मरणानन्तर स्वर्ग में उत्पन्न होता है । धर्म- 
समादान से उसका आयति में सुख-विपाक होता है। एक पुद्गल प्रकृति से तीतब्र राग-द्वेप- 
मोहजातिक नहीं होता । वह रागज, द्वेपज, मोहज दुःख-दौम॑नस्य का अभीक्ष्ण प्रतिसंवेदन नहीं 
करता । वह ध्यान में सुगमता से समापन्न होता है, और स्व में उपपन्न होता है | वह वत्तमान 
भी सुखी है, और भविष्य में भी उसका सुख-विपाक है । 
संसार में पर्याप्त दुःख है, जिससे मनुष्य सरलता से 'सर्व दुःखम्‌' इस सत्य को तथा 
वराग्य और निर्वाण को समझते हैं । देव अत्यन्त सुखी होते है । दूसरी ओर नारकों के समान 
मनुष्य का अविच्छिन्न दुःख नहीं है । किन्तु, मनुष्यों में भेद है। कुछ अनेक जन्मों में मनुष्यत्व 
में नियत हे । उन्होंने कुशलमूल का आरोपण किया है। कोई स्नोत-श्रापन्न हें और उनके सात 
भव और हूँ, किन्तु कभी अकस्मात्‌ मनुष्यत्व का लाभ होता है। कर्म-विपाक दुविज्ञेय है। 
नारक और तियंगू योनि से मनुष्यत्व की प्राप्ति होती है। इसका कारण कोई पूर्वजन्म-कृृत 
दुर्बंल शुभ कर्म होता है । मनुष्य-जन्म आश्चयंकर घटना है । 
नरक में दो प्रकार के भिन्न-प्रलाप, पारुष्य, व्यापाद होते हैँ । भिन्‍न-प्रलाप---क्योंकि, 
नारकीय सत्त्व परिदेव, विलाप करते है । पारुष्य --क्योंकि, नारकीय सत्त्व अन्योन्य निग्रह 
करते हूँ । व्यापपद--बक्योंकि, चित्त-सन्तान के पारुष्य से वह एक दूसरे से द्वेघ करते है । नारकीय 
सत्त्वों में अभिध्या और मभिथ्यादृष्टि होती है, किन्तु नरक में यह सम्मुखीभावत: नहीं होती; 
क्योंकि वहाँ स्वरंजनीय वस्तु का अभाव होता है, और कर्मफल प्रत्यक्ष होता है । नरक में प्राणा- 
तिपात का अ्रभाव होता है; क्योंकि नारकीय सत्त्व कर्मक्षय से च्यूत होते है. । वहाँ अदत्तादान और 
काम-मिथ्याचार का भी अ्रभाव होता है; क्योंकि नारकीय सत्त्वों में द्रव्य और स्त्नी-परिग्रह का 
ग्रभाव होता है | प्रयोजन के अभाव से मृषावाद और पंशन्य नहीं होता । 
तिर्यंक्‌ का चित्त दुर्बल होता है, किन्तु उसका दुष्ट स्वभाव प्रकट होता है | यह आनन्तये 
से स्पृष्ट नहीं होते । किन्तु, जिन पशुओं की बुद्धि पटु होती है; यथा आजानेय अश्व, वह सदा 
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आनन्तय से स्पृष्ट होते हैं । अश्रतः, जो सत्त्व पूर्वकृत शुभकर्मवश नरक ओर तियंक्‌ योनि के 
अनन्तर मनुष्य-जन्म लेते हूँ, वह मनुष्य-जन्म में अपने पूर्वक्लेश से समन्‍वागत होते हैं और यह 
क्लेश नरकवास या तियंगूयोनि में वास के कारण बहुलीकृत होंतें है । 
कल्प के निर्याण-काल में पुद्गल अधमंरागरक्‍्त, विषयलोभाभिभूत और मिथ्याधर्मपरीत 
हो जाते हूँ । शस्त्न, रोग और दुर्भिक्ष से कल्प का निर्गेम होता है। उस समय कषाय अभ्यधिक 
होते हें | इसलिए, मनुष्यों मों बहुत ऐसे होते है, जिनमें श्रभीक्षण क्लेश होता है। यह 
निर्वाण में आवरण है । क्लेशावरण सर्वंपापिष्ठ है । मिथ्यादृष्टि से समन्‍्वागत मनुष्यों की संख्या 
और भी अधिक है । 
बिसंयोग-फल 
हमने अवतक सासत्रव कर्मों के फल की परीक्षा की है । यह कर्म कुशल या अकुशल हें, 
और राग (सुख की इच्छा या ध्यान-लोक की इच्छा ) तथा मोह (आत्मदृष्टि ) से क्लिष्ट हूँ । 
तृष्णा से अभिष्यन्दित यह कर्म विपाक-फल देते है, किन्तु अनासत्रव कर्म का विपाक नहीं होता ; 
क्योंकि यह अ्रन्य तीन कर्मों का क्षय करता है । यह अशुक्ल है। यह धातृपतित नहीं है। यह 
प्रवत्ति का निरोध करता है। अनासख्नरव कर्म के फल को विसंयोग-फल कहते है । ये कर्म मोह 
और वलेश के मूल का समुच्छेद करते है , अर्थात्‌ क्लेश-प्राप्ति का समुच्छेद करते है । जो आये 
इन अनास््रव कर्मों को सम्पादित करता है, उसका क्लेश समुदाचार नहीं करता । वह कलेशों 
के निष्यन्द-फल का समुच्छेद करता है। 
कुछ साञ्रव कर्म, वेराग्य के लौकिक मार्ग में संगृहीत हैं, अपने प्रतिपक्षी क्लेशों से 
विसंयोग-फल अनेंकान्तिक रूप से प्रदान करते हें। जो योगी वीत-कामराग है, वह काम- 
भूमिक कलेशों की प्राप्ति का छेद करता है । पुनः वह पूर्वक्ृृत कर्म और काम की प्राप्ति का छेद 
करता है । वह इन कर्मों के विपाक का उल्लंघन करता हैंड 
पुरुषकार-फल 
पुरुषकार (पौरुष)-फल सहभू-हेतु और सम्प्रयुकतक-हेतु का फलहै। पुरुषकार 
पुरुषभाव से व्यतिरिक्त नहीं है; क्योंकि कर्म कर्मवान्‌ से अन्य नहीं है । जिस धर्म काजों 
कारित़ है, वह उसका पुरुषकार कहलाता है; क्‍योंकि वह पुरुषकार के सदृूश है । एक मत के 
अनुसार विपाक-हेतु को छोड़कर अन्य हेतुओं का भी यही फल होता है। वस्तुतः, यह फल 
सहोत्पन्न है, या समनन्तरोत्पन्न है; किन्तु विपाक-फल ऐसा नहीं है। अन्य आचार्यों के 
अनुसार विपाक-हेतु का विप्रक्ृष्ट पुरुषकार-फल भी होताह । 
कम-विपाक द 
कर्म बीज के सदृश स्वकीय सामर्थ्य से भ्रपने फल का उत्पाद करता है । अतः, कर्मो 
की धर्मता नियत है | किन्तु, बौद्धधर्म यह स्वीकार करता है कि कर्म-फल का उल्लंघन सम्भव है 
आर वह पुण्य-परिणामना भी मानता है । 
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आर्य ऋषि आदि का महान्‌ सामर्थ्य होता है। उनके मन:प्रदोष से दण्डकादि निर्जन हो 
गये । सत्य-क्रिया (सच्चकिरिया) में विश्वास बड़ा प्राचीन है। विशुद्ध पुरुष अपनी विशुद्धि 
का प्रख्यापन कर धर्मता से ऊपर ऊठ जाता है। अशोक का पुत्र कुणाल ज्ञापित करता है कि 
अपनी माता के प्रति उसका कभी दुष्टचित्त नहीं हुआ । इस सत्यक्रिया से वह अपनी आँखों से 
देखने लगता है । 

पुण्य-अपुण्य आशय पर आश्रित है, किन्तु क्षेत्र के अनुसार पुण्य-अपुण्य अल्प या 
महान होता है । 

कर्म-विपाक दुर्विज्ेग है। कर्म बीज के समान है, जो अपना फल प्रदान करता है। 
यह सुखा" या दुःखावेदना है । कर्म का विप्रणाश नहीं है। जब समय आता है, और प्रत्यय- 
सामग्री उपस्थित होती है, तब कर्मों का विपाक होता है । 

यमराज के निरयपाल सत्त्व को ले जाते हैं, और यम से दण्ड-प्रणयन के लिए प्रार्थना 
करते हैं । यमराज उससे पूछते हैं कि तुमने देवदूत को नहीं देखा ? बह कहता है कि देव ! 
मेंने नहीं देखा है। यम--तुमने क्या जरा-जीर्ण, रोगी, अ्रवद्यकारी को नही देखा है ? तुमने: 
यह क्‍यों नहीं जाना कि तुम भी जाति, जरा, मत्यु के श्रधीन हो ? तुमने यह क्‍यों नहीं सोचा 
कि में कल्याण-कर्म करूँ ? यह पापकरम न तुम्हारी माता ने किया है,न तुम्हारे पिता ने,न 
तुम्हारे भाई-बहन ने, न तुम्हारे मित्र -अमात्य ने, न ज्ञातृ-सम्बन्धियों ने, न श्रमण-ब्राह्मण नें, 
न देवताओं ने । तुमने ही यह पापकर्म किया है । इसके विपाक का प्रतिसंवेदन तुम्ही करोगे । 

यह कथा लोक-विश्वास पर झ्राश्चित है। यम केवल नारकों के दण्ड का प्रणयन 
करता है । पुन: यम से निरयपाल नारकों को दण्ड नहीं देते हैं। उनकी यातना उनके स्वकीय 
कर्मों के कारण है। यथार्थ में कर्म बीज के तुल्य हें। यह अपनी जाति के अनुसार, जल्दी या 
देर से, अल्प या महान्‌ फल देते हैं । 

कन्तु, ईश्वरवादी कहते हैँ कि यद्यपि समग्र बीज का वपन उवंरा भूमि में हो, तथापि 
वर्षा के अ्रभाव में बीज में अंकुर नहीं निकलते । अतः, - उनका कहना है कि यह ईश्वर की. 
शक्ति है, जो कर्मों को विपाक-प्रदान का सामथ्य देती है। बौद्ध कहते हूँ कि तृष्णा से 
अभिष्यन्दित हो कर्म विपाक देते हैं | आय . तृष्णारहित हो कर्म करता है, इसलिए वह कर्म 
से लिप्त नहीं होता । 
कर्म-विपाक के सम्बन्ध में विभिन्न मत 

सर्वास्तिवादी (बेभाषिक)--के मत में विपाक-फल समनन्‍्तर नहीं होता। कम का 
विपाक सुख" दुःखावेदना है। यह विपाक-कर्म के सम्पादन के बहुत काल पश्चात्‌ होता है । 
कहते हैं कि कर्म अपने विपाक-फल को क्रिया-काल में आतक्षिप्त करता है, और कम के अतीत 
होने पर विपाक का दान करता है। एक कठिनाई है । सर्वास्तिवादी का मत है कि अतीत 
आर अनागत का अस्तित्व है । हेतु-प्रत्यय भ्रनागत को प्रत्युत्पन्न में उपनीत करते हैं । अनित्यता 
प्रत्युत्पन्न को अतीत में ले जाती है । 

रे० 
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प्रझन--मान लीजिए कि मेरे अतीत कर्म का अस्तित्व है। यह भी मान लीजिए कि 
इसमें फल-प्रदान का सामर्थ्य है। क्योंकि, में उन क्षणिक धर्मों की सनन्‍्तति हूँ, जो नित्य 
उत्पद्यमान होते रहते हें । इसलिए, वह क्‍या है, जो इस कर्म को मुझसे सम्बद्ध करता है ? 

उत्तर--स्व-सन्तान-पतित अ्ररूपी संस्कृत धर्म होते हैँ (किन्तु, यह चित्त-विप्रयुकत हैं ), 
जिन्हें 'प्राप्ति' कहते हैं । सर्वे कर्म कर्त्ता में इस कर्म की 'प्राप्ति' का उत्पाद करते हैँ। इसी 
प्रकार सर्वे चित्त , से राग उस चित्त, उस राग की 'प्राप्ति' का उत्पाद करते है| । इस 'प्राप्ति/ 
का निरोध होता है, किन्तु यह स्वसदुश एक 'प्राप्ति' का उत्पाद करती है। जबतक हम इन 
कर्मो की 'प्राप्ति' का 'छेद' नहीं करते, तबतक हम अपने कर्मों की 'प्राप्ति' से समन्‍्वागत होते हैं । 
जब हम इस “प्राप्ति के निरन्तर उत्पाद का निरोध करते है, तव इस 'प्राप्ति' का छेद होता है । 
इस प्रकार, कर्म कर्त्ता को फल-प्रदान करते हैं । 


मध्यमकवृत्ति (१७।१३) और मध्यमकावतार (६।३६) में चन्द्रकीत्ति ने इस वाद का 
निराकरण किया है--कर्म क्रिया-काल में निरुद्ध होता है, किन्तु यह कर्त्ता के चित्त-सन्तान में 
एक “अविप्रणाश नामक द्रव्य का उत्पाद करता हैं। यह अरूपी धर्म है, किन्तु चित्त पे 
विप्रयुक्त है। यह 'अविप्रणाश'” न कुशल है, न श्रकुशल । निरुद्ध कम “अ्रविप्रणाश' द्रव्य में भ्रंकित 
हो जाता है। यह फल को कर्त्ता से सम्बद्ध करता है । 
सौत्रान्तिफ--सौत्नान्तिक भ्रतीत और “प्राप्ति' नामक धर्मों के भ्ररितत्थ को नहीं 
मानते । 
यदि ग्रतीत, अनागत द्वव्यसत्‌ हैं, तो वह प्रश्युत्पन्न हें। यदि भ्रतीत कर्म फल्त-प्र दान 
करता है, तो उसका प्राप्त कारित्न हं ; भ्रतः वह प्रत्युत्पन्न है।. यदि बुद्ध प्रतीत कर्म के 
अस्तित्व का उल्लेख करते हूँ, तो उनका श्रभिप्राय केवल इतना है कि अतीत कर्म का विपाक 
होगा । बुद्ध प्राप्तियों का उल्लेख नहीं करते । 
सौत्नान्तिकों के श्रनुसार कर्म चित्त-संन्‍्तान को (चिक्त-चत्त , सेन्द्रियकाय ), जिसे तीथिक 
्रात्मा' कहते हैँ, विपरिणत करता है । कम सन्‍्तान के परिणाम-विशेष को निश्चित करता है। 
इसका प्रकर्ष वह अवस्था है, जो कम का विपाक है । दुःखावेदना का उत्पाद होता है, यदि 
झ्रकुशल चित्त से सन्‍्तान का परिणाम-विशेष होता है। चित्त-सन्तान का कमं-बल से एक 
सूक्ष्म परिणाम होता है, और कर्म के अनुसार चित्त-सन्तति का निश्चय, दुःख-सुख होता है। 
सौतान्तिक बाह्य भाव और सेन्द्रियकाय का प्रतिषेध नहीं करते, किन्तु कर्म श्रौर विपाक को वह 
केवल चित्त में आहित करते प्रतीत होते हैँ । 
विज्ञानवादी--एक ओर वह रूप के अस्तित्व का प्रतिषेध करता हे । 


हम इसके बीज वंभाषिक-सिद्धान्त में पाते हैं। 'आ्रात्मा” को चित्त और वबेदना का 
सन्‍्तान अ्वधारित करना, जो पूर्ववर्त्ती चित्त-वंदना से निगृहीत होता है, यह कहना कि चित्त 
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रूप का उत्पाद करता है, वेदना और सेन्द्रियकाय के 'विपाक-फल' मानना और बाह्य भाव को 
अ्रधिपति-फल अ्रवधारित करना विज्ञानवाद की ओर झुकना है । 


दूसरी ओर वह सौत्रान्तिकों का 'सन्तान' और 'सूक्ष्म परिणाम” नहीं मानत्ता। 
आत्मा प्रवृत्ति-विज्ञान के सन्‍्तान से अन्य होगा । हम यह क से मान सकते हें कि ऐसा सनन्‍्तान 
अनागत चित्त के बीजभूत प्ूव॑चित्त के चिह्न धारण करता है, और इसका 'सूक्ष्म परिणाम 
होता है ? वस्तुतः, प्रवृत्ति-विज्ञान का आश्रय एक आलय-विज्ञान होता है, जो बीजों का संग्रह 
करता है । 
कर्म फल फा प्रतिक्रमण 


यद्यपि कर्म का विप्रणाश नहीं है, तथापि फल का समतिक्रम हो सकता है, यदि श्ननुताप- 
पूर्वक पाप-विरति हो । मंत्री-भावना द्वारा यदि अ्रवद्यकारी अपने चित्त को विमुक्त करता है, 
तो जो कर्म उसने किया है, उसका महत्त्व कम हो जाता है । प्रवारणा (वर्षावास के भन्त में 
भिक्षुओं का एक भ्रनुष्ठान)के समय संघ के सम्मुख पाप स्वीकार करने से कर्म से शुद्धि होती है । 
एक प्रश्न है कि क्या परिसमाप्त पापकर्म को पाप-स्वीकरण, पाप-विरति क्षीण कर सकते हें ? 
नहीं । किन्तु, यदि मौल कर्म की परिसमाप्ति के समनन्तर श्रनुताप होता है, तो पृष्ठ के अभाव 
में कर्म की परिसमाप्ति नहीं होती; यथा जब प्रयोग का अभाव होता है या वह दुर्बल होता है, 
तब अवद्य पूरा नहीं होता । उसी प्रकार जब पापी अपने अवद्य को अवद्य मानता है, और पाप- 
विरति का समादान करता है, तब अवद्य पूरा नहीं है । यह उसका प्रतिपक्ष है । 


निपत-अनियत विपाक 


यह कर्म नियतविपाक (नियतवेदनीय) है, जो केवल छृत नहीं है, किन्तु उपचित 
भी है । उपचित कम वह है, जिसकी परिसमाप्ति हुई है, और जिसका विपाक-दान नियत है । 


कोई एक दुश्चरितवश दुर्गति को प्राप्त होता है, कोई दो के कारण, कोई तीन के कारण 
( काय", वाक्‌", मनोदुश्चरित) । कोई एक. कर्मपथ के कारण, कोई दो के कारण,... 
कोई दस के कारण दुगगंति को प्राप्तहोता है। जो जिस प्रमाण के कर्म से दुगंति को प्राप्त 
होता है, यदि उस कर्म का प्रमाण अ्रसमाप्त रहे, तो कर्म 'कृत' है, “उपचित' नहीं । प्रमाण के 
समाप्त होने से कर्म 'उपचित' होता है । अंगुत्तरनिकाय (१।२५० ) में है कि थोड़े जल को 
थोडे लवण से नमकीन कर सकते हैं, किन्तु यदि बहुमात्ना में भी लवण हो, तो वह गंगा 
के जल को नमकीन नहीं कर सकता । 


तीव्र क्‍्लेश, तीत्र प्रसाद (श्रद्धा) से किया हुआ कमम और निरन्तर कृत कर्म त्ियत है । 
वस्तुत:, तीत्र श्रद्धा भर तीत्र राग सन्‍्तान को अत्यन्त वासित करते है। निरन्तर कृत कर्म 
चित्त-स्वभाव को बनाता है। यह लक्षण पूर्वलक्षण के. विरुद्ध नहीं है। केवल उसी को तीकत्र 
प्रसाद या तीव्र राग हो सकता है, जिसने बहुकुशल या भ्रकुशल कर्म किये हैं।. 


२७६ बौद्ध-धमं-दर्शन 


गुणक्षेत्र में किया हुआ कर्म भी निय्रत-विपाक है; यथा पितृवध नियत विपाक है। 
जो कम बुद्ध, संघ, आये, माता-पिता के प्रति किया जाता है, वह नियत विपाक है । 

तीन प्रकार के कर्म हैँ -- 

१. जिसका विपाक नियत है, और जिसका विपाक-काल नियत है, जिसने आनन्तय॑- 
कर्म किया है, वह उसका फल अगले जन्म में अवश्य भोगेगा । उसका नरक में विनिपात होगा । 


२. वह कर्म, जिसका विपाक नियत है, किन्तु काल नियत नहीं है । एक मनुष्य ने एक 
कर्म उपचित किया है, जिसका विपाक नियत है और स्वभाव ऐसा है कि वह केवल काम- 
धातु में ही विपच्यमान हो सकता है; या ऐसा है, जो स्वर्ग या नरक में फल दे सकता है, 
किन्तु वह ऐसा नहीं है कि समननन्‍्तर जन्म में ही इसकी उपपत्ति हो । यह कर्म दूसरे कर्म से 
निहित हो सकता है । यदि यह पुद्गल श्रायं-मार्ग में प्रवेश करता हैं; काम से वीतराग 
होता है, अनागामी होता है, तो वह इसी जन्म में उस कर्म के फल का प्रतिसंवेदना करेगा । 
यह अपरपर्याय-वेदनीय कर्म था, यह दृष्टधर्म-वेदनीय हो जाता । यहाँ अंगुलिमाल का दुष्टान्त 

(मज्मिमनिकाय, २।६७ ) द्वष्टव्य है-- 

अंगुलिमाल एक डाक्‌ था | उसने गाँवों को, निगमों को, जनंपदों को नष्ट कर दिया । 
वह मनुष्यों को मारकर उनकी अंगलियों की माला वनाकर पहनता था। एक समय भगवान्‌ 
श्रावस्ती में चारिका करते थे । वह उस स्थान की ओर चले, जहाँ अंगुलिमाल रहता था । 
अंगुलिमाल ने दूर से भगवान्‌ को देखकर विचारा --आ्राश्च्य है कि इस मार्ग से कोई नहीं 
आता; यह श्रमण एकाकी आ रहा है। वह भगवान्‌ के पीछे हो लिया। भगवान्‌ ने ऐसा 
ऋद्धिप्त॑ंस्कार किया कि डाक्‌ उनको न पा सका | डाक्‌ को बड़ा आश्चर्य हुआ; क्योंकि वह 
दौड़ते हाथी को भी मारकर गिरा देता था। उसने भगवान्‌ से रुकने को कहा--भगवान्‌ ने 
कहा--में ठहरा हँ | तुम रुको । डाकू ने इसका अर्थ पूछा | भगवान्‌ ने कहा--में सब जीवों में 
दण्ड से विरत हूँ । तुम असंयत हो | इसलिए, तुम अस्थित हो, में स्थित हूँ । यह सुनकर 
अंगुलिमाल को बे राग्य उत्पन्न हो गया । उसने प्रन्नज्या ली और भिक्षु हो गया। अंगुलिमाल 
प्रात:काल पात्र-चीवर लेकर श्रावस्ती में भिक्षा के लिए श्रविष्ठ हुआ । किसी.ने उसपर ढेला 
फेंक्रा, किपती ने दण्ड का प्रह्दार किया । उसका सिर फट गया, पाँव टूट गया और संघाटी फट 
गई । भगवान्‌ ने उससे कहा--हे अंगुलिमाल ! जिस कम के विपाक से तुमको निरय में सहस्रों 
वर्ष निवास करना पड़ता, उस कर्म के विपाक-संवेदन तुम इसी जन्म में कर रहे हो । 


३. वह कर्म, जिसका विपाक अनियत है। स्नोत-श्रापन्न की सन्‍्तति का, अ्पायगामिक _ 


पर्वोपचित कर्म के विपाक-दान में वैगुण्य है । क्योंकि, प्रयोगशुद्धि श्र त्रिरत्न (बुद्ध, धर्म 
और संब) के प्रति आशय-शुद्धि के कारण उसकी सन्‍्तति बलवान्‌ कुशल मूलों से अधिवासित है । 
अबुश् अल्प पाप भी करके अ्धोगति को प्राप्त होता है, बुध महापाप भी करके अपाय का 
त्याग करता है । थोड़ा भी लोहा पिण्ड के रूप में जल में ड्ब जाता है, और यही लोहा प्रभूत 


भी क्‍यों न हो, पात्र के रूप में तेरता रहता है । 
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पुण्प-परिणामना 

सामान्य नियम यह है कि कर्म स्वकीय है। जो कर्म करता हे, वही उसका फल 
भोगता है; किन्तु पालिनिकाय में भी पुण्य-परिणामना (पत्तिदान-- प्राप्तिदान) है । वह यह 
भी मानता है कि मृत की सहायता हो सकती है। स्थविरवादी प्रेत और देवों को दक्षिणा देते हैं, 
अर्थात्‌ भिक्ष को दिये हुए दान से जो पुण्य (दक्षिणा ) संचित होता है, उसको देते हें । हम श्रपने 
पुण्य में दूसरे को सम्मिलित कर सकते हैं, पाप में नहीं । : 

निष्कर्ष यह है कि क्लिष्ट धर्म सावद्य, क्लेशाउछनन और हीन है । शुभ और अशुभ धर्म 
ही प्रणीत हैँ । जो धर्म न हीन हैँ, न प्रणीत; वह मध्य है । श्रतः, संस्कृत शुभधर्म ही सेव्य हें । 
इन्ही का अध्यारोपण सन्‍्तान में होना चाहिए । वस्तुत:, असंस्क्रृत धर्म अनुत्पाद्य हें। उनका 
अभ्यास नही हो सकता। असंस्कृत का कोई फल नहीं है, और फल की दृष्टि से ही भावना 
होती है। 


श्छे 


चतुदंश अध्याय 
न्रिर्वाण 


बुद्ध की शिक्षा का एकमात्र रस निर्माण है। सब बौद्ध-दर्शनों का लक्ष्य निर्वाण है, 
किन्तु निर्वाण के स्वरूप के सम्बन्ध में अ्रवश्य मतभेद है। इस भ्रध्याय में हम इस विषय के 
विविध आकारों पर विस्तार से विचार करेंगे । 

निर्वाण का स्वरूप चाहे जो हो, सब बौद्धों को यह समान रूप से इष्ट है कि निर्वाण 
संसार-दुःख का अत्यन्त निरोध है, संसार से नि:सरण है, श्रौर अतएव उपादेय है। विद्वानों का 
कहना है कि आात्म-प्रतिषेध ईश्वर-प्रतिषेध, सहेतुक और क्षणिक सत्ता के सिद्धान्तों के होते हुए 
निर्वाण निरोधमात्र, श्रभावमात्र ही हो सकता है । 


पाश्चात्य घिद्दानों के मत 


वर्थेलेमी, सेण्ट हिलेरी, चाइल्ड, रोज डेविड्स और पिशल का कहना है कि बुद्ध तथा 
उनके अनुयायियों ने अपने सिद्धान्तों के इस अनिवार्य निष्कर्ष को विचार-कोटि में लिया है, 
और वह निर्वाण का स्वरूप अभावमात्र ठहराते हें । किन्तु रीज डेविड्स साथ-साथ यह भी 
कहते हैं कि बुद्ध-वचन के अनुसार निर्वाण श्रामण्य' भी है। वर्थ और ओलल्‍्डनबग्ग का मत है 
कि यद्यपि बौद्ध जानते हैं कि उनके सिद्धान्तों का झुकाव किस ओर है, तथापि उनको स्पष्ट 
शब्दों में इस विनिश्चय के कहने में विचिकित्सा होती है। इनके अनुसार उन्होंने निर्वाण के 
स्वरूप का वर्णन या तो कवि की आलंकारिक भाषा में किया है, और उसे “द्वीप', शरण” और 
अमृत' की आख्याएँ प्रदान की हें; या उन्होंने यह स्वीकार किया है कि निर्वाण के स्वरूप का 
व्याकरण बुद्ध ने नहीं किया है। पूछे जाने पर बुद्ध ने इसे 'स्थापनीय' प्रश्न कहकर इसका 
व्याकरण नहीं किया है। बुद्धने अपने श्रावकों को चेतावनी दी हे कि, यह प्रश्न कि निर्वाण के 
अनन्तर तथागत कहाँ जाते हें, ग्रथोपसं हित नहीं है; और इसका विसर्जन विराग, दुःख-निरोध 
और निर्वाण के अधिगम में सहायक नहीं है । अतः, इन प्रश्नों की उलझन में पड़ना निरर्थक 
और निष्प्रयोजनीय हूँ । किन्तु, यह सब विद्वान्‌ समान रूप से मानते हूँ कि बौद्ध उपासकों की 
दृष्टि में निर्वाण एक प्रकार का स्वर्ग है । 
पालि-अ्रभिधम्म में चित्त भर रूप दोनों के नैरात्म्य .की प्रतिज्ञा हैं । वह प्रात्मा का 
सर्वथा प्रतिषेध करते हैं, श्रौर निर्वाण का लक्षण दुःख का नाश' श्ौर “विराग तथा 
“रागक्षय' बताते हैं । इस विचार-सरणी के भ्रनुसार हम निर्वाण को ऐहिक सुख मान सकते हैं, 
किन्तु यह परम लक्ष्य नहीं हो सकता । सूत्रान्त इसे स्थापनीय प्रश्न बताते हैं, भौर कुछ सूत्रान्त 
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ऐसे हैं, जो निर्वाण को भ्रजात, अमृत, अनन्त कहते हैं। इससे कठिनाई उपस्थित होती है.। 
यूरोपीय विद्वान, बनूफ के समय से, वार-बार यही मत प्रकट करते आये हैं, कि निर्वाण 
अभावमात्र ही हो सकता है । पूसें का मत है कि बौद्ध योगी थे और अवाच्य की अभिनज्ञता 
रखते थे, जो न भाव है, और न अभाव | यह प्रपंचातीत है । वह कहते हैं कि यह समझना 
कठिन है कि बौद्ध निर्वाण को अमृत, योग-क्षेम और अच्युत क्‍यों कहते हैं। यह अ्रभाव के 
समानार्थक शब्द नहीं है । रीज डेविड्स अमृत” का यह निरूपण करते हैं कि यह ्रार्यों का 
आहार है, और “निर्वाण' का अर्थ वीतराग पुरुष की सम्यक्‌ प्रज्ञा करते हैं । जब बौद्ध कहते हैं 
किबुद्ध ने मार (मृत्यु) पर विजय प्राप्त की है, और अमृत काद्वार उद्घाटित किया है; 
तब कर्न इसका यह अर्थ करते हैं कि बुद्ध पर मृत्यु का कोई अधिकार नहीं है, और उन्होंने उस 
अमृत-पद का आविष्कार किया है, जिसके द्वारा उस परम सत्य का अधिगम होता 
को मृत्यु पर श्राध्चिपत्य प्रदान करता है, उसको निर्भय बनाता है। 
रीज डेविड्स कहते हैं कि बुद्ध का आदर्श आध्यात्मिक था, और उनके निर्वाण का भ्र्थ 
इस लोक में प्रज्ञा और सम्यक्‌ शान्ति द्वारा मोक्ष प्राप्त करना था। किन्तु, श्रावक शास्ता के 
विचारों को सम्यक्‌ रीति से समझने में असमर्थ थे, और उन्होंने इस श्ादर्श को प्रमृत, अनन्त, 
द्वीपादि की आझुयाएँ दीं। इससे शास्ता के सिद्धान्त को क्षति पहुंची । 
पूसें के अनुसार इन विद्वानों की भूल इसमें है कि वह बौद्धधर्म को एक वेज्ञानिक 
मतवाद समक्षत हैं । वे यह भूल गये कि बौद्ध धर्म एक व राग्य-प्र धान धार्मिक संस्था है । सेनात्तं ने 
इस विचार का विरोध किया है कि -बौद्धधर्म एक वज्ञानिक मतवाद है। सेनात्तं के अनुसार 
निर्वाण का भ्रर्थ भारतवर्ष में सदा से परम क्षेम और मोक्ष रहा है, जो भ्रभाव की संज्ञा से सवंथा 
परे है। सेनात्त ने बौद्धधर्म के प्रभाव की परीक्षा की है। उनका कहना है कि बौद्धधर्म का 
उद्गम-स्थान योग है । योग भारत की पुरातन शिक्षा है । इसमें यम, नियम, ध्यान, -धारणा, 
समाधि और ऋद्धि-सिद्धि का समावेश है। योगी लोकोत्तर शक्तित की प्राप्ति तथा मोक्ष लाभ के 
लिए समान रूप से यत्नवान्‌ होता है । 
यह साधारण विश्वास है कि बुद्ध की शिक्षा का आधार वेदान्त (उपनिषद्‌) अथवा 
सांख्य है। उन्होंने केवल वेदान्त के परमात्मा और सांख्य के पुरुष का प्रतिषेध किया है । यह 
भी सामान्य विचार है कि बुद्ध शीलब्न त, पौरोहित्य और वर्ण-धर्म के विरोधी थे तथा आरम्भ 
से ही बौद्धधर्म निरोधवादी था । किन्तु, सेनात्तं के मत में यह विचार अयथार्थ है। उनका 
कहना है कि बौद्ध धर्म का उद्गम एक प्रकार के योग से हुआ है, जिसका स्वरूप अभी पूर्णरूप से 
स्थिर नहीं हुआ था, और जो निःसन्देह निरोधवादी न था। वे यह भी कहते हें कि बुद्ध के 
पश्चात्‌ कई शताब्दियों में इस धर्म में परिवत्तेन हुए, और यह ठीक नहीं है कि आरम्भ से ही 
उसका स्वरूप निश्चित था । 
पू्से कहते हें कि में निश्चितत रूप से यह नहीं कह सकता कि प्रस्तुत वाक्य बुद्ध-वचन है-- 
“में बेदना का अस्तित्व मानता हू , किन्तु में यह नहीं कहता कि कोई वेदक है |” किन्तु, यह 
वाक्य बुद्ध का हो सकता हं-“जाति, जरा, रोग, मरण से अभिभत मेने ग्रजात, अरुग्ण, अजीर्ण 
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अमृत का अन्वेषण किया है. . . .-. । एक अजात, अजीर्ण, अमृत, अक्ृत है। यदि अ्रजात न 
होता, तो जात के लिए शरण न होता .. . . . ।” 
बर्थ ने (फोर्टी ईयर्स शव इण्डियनिज्म, भा० १, पृ० ३०३) लिखा है कि यदि हम यह 
चाहते हें कि निर्वाण अभाव नहीं है, तो हमको उस धर्म की संज्ञा बतानी चाहिए, जिसका लक्षण 
बौद्धों के अनुसार शाश्वतत्व है। किन्तु, प्रश्न है कि क्या यह शाश्वत धर्म निर्वाण नहीं है, 
जिसे पालि में 'अमता धातु” कहा है । 
पूर्से कहते हें कि आरम्भ में बौद्धों का लक्ष्य संसार के नि:ःसरण (पार), ने:श्रेयस्‌-सुख, 
अनिर्वाच्य अवस्था की प्राप्ति था । कई वचनों से स्पष्ट है कि निर्वाण से उनका अर्थ एक 
परमार्थ-सत्‌ से था। अभाव एक निकाय-विशेष का ही मत रहा है । कई वचनों से हम यह 
सिद्ध कर सकते हैं । इसके समर्थन में कई हेतु भी दिये जा सकते हैँ | पूर्से का मत है कि 
भ्रारम्भ की अवस्था में बौद्धधर्म निर्वाण को एक अनिर्वच्चननीय वस्तु-सत्‌ मानता था । वह इस 
परिणाम पर पहुँचते हें कि कई प्रसिद्ध निकाय “अ्रजात' को वस्तु-सत्‌ मानते हूं । 
पू्सें का मत 
पूसे ने 'निर्वाण' नाम की पुस्तक में इस विषय की आलोचना को है । हम उनके मत 
का विस्तारपूवंक वर्णन करेंगे और श्रन्त में श्रपना वक्तव्य भी देंगे । 
पू्से कहते हैं कि बौद्ध धर्म के दो रूप हैँ, इनमें भेद करना चाहिए। एक उपासकों का 
धर्म है, दूसरा भिक्षुओं का । उपासक स्वर्ग की प्राप्ति के लिए प्रयत्नशील होते हैँ, और भिक्षु 
निर्वाण-मार्ग का पथिक है । उपासक स्तूप-चैत्य की पूजा करते हं, और बौद्ध तीर्थों की यात्रा 
करते हैं । वह पंचशील का समादान करते हैँ, पाप से विरत रहते हैँ, उपवास-ब्रत रखते हें, 
भिक्षुओं को दान देते हैं. और ध्र्म-श्रवण करते हैं । शील की रक्षा और दान-पूजा से वह पुण्य- 
संचय करते हैं, और अभ्युदय आसादित करते हें । उनके धर्म में निर्वाण का कोई बड़ा स्थान 
नहीं है । यह ठीक है कि प्रत्येक बौद्ध एक दिन निर्वाण के अधिगम की आशा करता है (अभि- 
धर्मकोश, ४।४९), किन्तु सामान्यतः: निर्वाण-मार्ग में प्रवेश करने के लिए भिक्षु-भाव का होना 
झ्रावश्यक समझा जाता है । अभिधमंकोश का विचार है कि उपासक अरहँत्‌ हो सकता है। जिस 
क्षण में वह शर्त होता है, उसी क्षण में वह भिक्षु होता है, उसी दिन वह संघ में प्रवेश 
करता है । मिलिन्दप्रश्तन का भी यही मत है। कुछ के अनुसार वह अ्रनागामिफ़ल का लाभ 
कर सकता है, किन्तु किसी अवस्था में भी वह श्रहंत्‌ नहीं होता । केवल भिक्षु ही अहंत्‌ 
होता है। भिक्षु के लिए ही निर्वाण का मार्ग है। 
आर्य-मार्ग की चर्या निर्वाण की चर्या है। संघभद्र कहते हें कि निर्वाण के विचार- 
विमर्श में विचिकित्सा को उत्पाद नहीं करना चाहिए । क्योंकि, निर्वाण के अधिगम के लिए 
ही श्रमण संसार का परित्याग करते हैं, और संघ में प्रवेश करते हैँ । निर्वाण स्वर्ग का 
विपर्यय-सा है । जीव के दीघकालीन संसरण में स्वर्ग एक स्थान है, किन्तु निर्वाण संसार का 
श्रन्त है । स्वर्ग पुण्य का विपाक है, किन्तु निर्वाण पाप-पुण्य दोनों से परे हू । इसका एकमात्र 
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लक्ष्य क्लेश-राग का विनाश है। निर्वाण का अधिगम प्रत्येक को स्वयं करना पड़ता है। 
उपाध्याय द्वारा मार्ग के भावित होने से शिष्य के क्लेशों का प्रहाण नहीं होता । प्रत्येक को 
स्वयं इसका साक्षात्कार करना होता है । वुद्ध की विशेषता केवल इसमें है कि उन्होंने सर्वप्रथम 
सोक्ष-मार्ग का आविष्कार किया और दूसरों का मार्ग-संदर्शन किया । इसी अर्थ में वह ज्येष्ठ 
और श्रेष्ठ हैं। वह दूसरों का त्राण वर-प्रदान कर या अपनी ऋद्धि के वल से अथवा प्रभाव से 
नहीं करते, किन्तु सद्धर्म की देशना से करते हें । इस प्रकार, हम देखते हैँ कि उपासक और 
भिक्ष के उद्देश्य, चर्या और मार्ग में भेद है, और एक ष्टिसे इनका परस्पर विरोध भी है। 
निर्वाण क्‍या है ? इसमें सन्देह नहीं कि यह परम क्षेम है, दुःख और संसार का अन्त है, 
मृत्यु पर विजय है। निर्वाण के यह लक्षण क्‍या इसलिए है कि यह अभावमात्र है? अथवा 
यह अमृत है ? भिक्षु के लिए मार्ग में उत्तरोत्तर उन्नति करना प्रधान बात है । कई कहेंगे कि 
निर्वाण का अनुसन्धान करना अनावश्यक है | दूसरे कहते हैं कि यह अ्रमृत-पद है, यह सर्वराग, 
दुःख, पुनर्जन्म का निरोधमात्र है । यह अभिधर्म का प्रश्न है । इसलिए, हम यह नहीं कह सकते 
कि एक दूसरे की अपेक्षा अधिक अच्छा है। जिस काल में पिटक का संग्रह हुआ, उस काल में 
अनेक निर्वाण में प्रविष्ट हो चुके थे | थेर (स्थविर ) और थेरियों के “उदानों' का संग्रह है, और 
इनमें निर्वाणाधिगम के सुख का वर्णन पाया जाता है। 
कई वचन ऐसे हैँ, जिनसे यह व्यवस्थापित होता है कि भिक्षु और उपासक में बड़ा भेद 
रखा गया है। जब आनन्द बुद्ध से पूछते हें कि सुगत के धातुगर्भ के प्रति भिक्षुग्नों का क्या 
भाव होना चाहिए, तब बुद्ध उनसे कहते हैं कि--'हे आनन्द ! मेरे धातुओं की पूजा की फिक्र 
न करो । सुश्रुत और श्रद्धालु क्षत्रिय, ब्राह्मण और नेगम मेरे धातुओं की पूजा करेंगे | तुम 
भिक्षुओं को मोक्ष की साधना में संलग्न होना चाहिए” ( दीघनिकाय, २।१४१ ) । कभी- 
कभी ऐसी प्रतीति होती है कि भिक्ष-संवर से भक्ति, पूजा और लोकोत्तर बुद्धवाद से कोई सम्बन्ध 
नहीं है । किन्तु, यह यक्तियक्त नहीं है । इसमें सन्देह नहीं कि बोद्ध कौतुक-मंगल, तिथि-नक्षत्नादि 
के विरुद्ध थे । उनमें तकंवादी भी थे | किन्तु, यह एक ही दिक्‌ है। दूसरी ओर हम देखते हें कि 
आनन्द को इस वात से बड़ा सन्‍्तोष था कि बुद्ध अपने सामथ्य॑ से त्रिसाहल्न लोकधातु को 
अवभासित कर सकते थे, और अपनी अन॒शासनी की वहाँ प्रतिष्ठा कर सकते थे । उदायी आनन्द 
से कहते हें कि--हे आनन्द ! आप यह कसे कहते हैं कि शास्ता का यह सामथ्ये हे ? इसमें 
सन्देह नहीं कि बुद्ध के ऋद्धि-वल का उनकी दृष्टि में विशेष महत्त्व नहीं हे; तथापि वुद्ध उदायी 
से कहते हें कि तुमको ऐसा नहीं करना चाहिए । इसका प्रमाण हू कि बुद्ध ने भिक्षओं को तीर्थाटन 
का आदेश दिया था, और भिक्षु स्तूप-पूजा करते थे | संघ में ध्यायियों की संख्या बहुत न थी । 
( कथावत्थु १७॥।१ ) से पता चलता हे कि अहँत्‌ स्तूपों को माल्य-गन्ध-विलेपन चढ़ातें थे । 
हम निर्वाण की चर्या को धर्म से पृथक्‌ नही कर सकते। मार्ग में प्रवेश वही कर सकता है, 
जिसने पूर्वजन्म में कुशल मूल का आरोपण किया हे ( अभिधमंकोश, ४।१२५; ६।२४; 
७॥३०, रे ) | 
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हीनयान का पुराना आम्नाय जो पिटक में उपनिबद्ध है, स्पण्ट नहीं है । उसके वादों 
में परस्पर विरोध पाया जाता है। पुनः हम सब निकायों के विचारों से भली भाँति परिचित 
भी नहीं हें। इस कारण प्राचीन मत के जानने में कठिनाई है; तथापि पूर्से इसके जानने का 
प्रयत्न करते है । 
योग और बौद्धधर्म 
पू्से का कहना है कि एक बात जो बड़े महत्त्व की है, असन्दिग्ध है। वह यह है कि 
बौद्धधर्म योग की एक शाखा है । योग में ब्रह्म चर्म, यम-नियम, ध्यान-धारणा-समाधि, नासाग्र- 
श्रू-मध्यादि का दर्शन, काय-स्थयें, मन्त्र-जप, प्राणायाम, तालु में जिह्ना का धारण, महाभूतों 
का ध्यान, भूत-जय, अणिमादि अध्ट ऐश्वर्यों की प्राप्ति और लोकोत्तर ज्ञान संगृहीत हैं । योग 
की इस प्रक्रिया का धार्मिक जीवन और शील से कोई सम्बन्ध नहीं है । किन्तु, इसका उनसे 
योग हो सकता है । 
बौद्धधर्म का केन्द्र भिक्ष-संघ है । बुद्ध के पहले भारत में श्रमणों के अनेक संघ थे । 
बुद्ध का भिक्षु-संघ भी इसी प्रकार का एक संघ था । अन्य संघों के समान इसके भी शील- 
समाधि के नियम थे । इसकी मौलिकता इसमें है कि इसको बुद्ध ऐसा शास्ता मिला; जिसकी 
शिक्षा से प्रभावित होकर योग की चर्या और उसके सिद्धान्तों ने एक विशेष रूप धारण किया । 
आरम्भ में बौद्धधर्म अस्थिर अ्रवस्था में था । वह युग स्थिर और निश्चित मतवाद 
का न था, और न धर्म-विनय में अ्रभी स्थिरता श्राई थी | प्राय: सब योगी समान मार्गों से एक 
ही लक्ष्य की प्राप्ति के लिए उद्योग करते थे, किन्तु वह शास्ता और संघ को समय-समय पर 
बदला करते थे, श्र कभी वे 'थेरवाद” (स्थविरवाद) से और कभी ज्ञानवाद (ज्याणवाद) 
को स्वीकार करते थे ( मज्झिम, १।१६४ ) । उस युग में वाद-विवाद बहुत होता था | श्रमण 
कहते सुनाई पड़ते थे किजो में कहता हूँ, वह सत्य है, भ्रन्य सब मिथ्या है।. . . . में 
जानता हूं, में बुद्ध हू । उनका विश्वास था कि आलोक का ध्यान करने से ज्ञान-दर्शन होता है 
(दीघ, ३।२२३) । वह कहते थे कि ध्यान में प्रवेश कर मेंने देखा है कि लोक शाश्वत है. . . .। 
बौद्धधर्म में ज्ञान का विशेष महत्त्व है, यद्यपि वह तक का आश्रय लेता है। वस्तुओं का यथाभूत 
दर्शन समाधि में होता हँ (मज्झिम, १।७१) | इन प्रश्नों पर उस समय विवाद होता था--- 
लोक का आ्रादि है, या नहीं ? दुःख का समुदय क्‍या हू । क्‍या श्रात्मा और काय एक हें ? 
क्या मरणानन्तर सत्त्व का सर्वथा विनाश होता है ? किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि वह 
उक्त प्रश्नों से इन प्रश्नों में अधिक रस लेते थे--वया निर्वाण के अनन्तर आर की उत्पत्ति हो 
सकती हूँ ? कौन से तपों की अनुज्ञा है ? विव्यचक्षु, दिव्यश्रोत्न और परिचित ज्ञान कंसे 
होता है ? 
ऐसी परिस्थिति में बौद्धसंघ का जन्म हुआ था । विनय के ग्रन्थों से ज्ञात होता ह॑ कि 
विविध सम्प्रदायों में आ्राचार की विविधता थी। उनमें दो प्रकार के श्रमणों की तुलना 
की गई हू--आ्ारण्यक और विहार में निवास करनेवाले भिक्षु। कई बातों से ऐसा सूचित 
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होता है कि सब प्रकार के भिक्षु बुद्ध को शास्ता मानते थे, और कर्मफल को स्वीकार करते थे, 
तथा ब्रह्मचर्य के नियमों का पालन करते थे। वह संघ में प्रवेश कर सकते थे, यद्यपि उनके 
अपने वाद और आचार थे । केवल एक शर्त थी कि वह अचेलक नहीं रह सकते थे । बहुत 
काल तक स्थिर रूप न हो सका । विनय के नियमों के साथ-साथ “मार्ग” का भी बड़ा महत्त्व था| 
ग्रागम से मालूम होता है कि आजीव प्रातिमोक्ष और अभिधर्म के सम्बन्ध में संघ में विवाद 
होता था । किन्तु, चार स्मृत्युस्थान, चार सम्यक्‌ प्रधान, चार ऋद्धिपाद, श्रद्धादि पंचेन्द्रिय, 
पाँच बल, सात वोध्यंग और आय॑ श्रष्टांगिक मार्ग के विषय में मतभेद न था। भगवान्‌ 
श्रानन्द से कहते हैं कि जो विवाद श्राजीव और प्रातिमोक्ष के विषय में होता है, वह अल्पमात्र 
है, किन्तु यदि मार्ग के विषय में विवाद उत्पन्न हो, तो वह बहुजन का अहित और अनर्थ 
करेगा ( मज्झिम, २।२४५ )। किन्तु शीतीभूत, विरकक्‍्त, वीतराग, आय॑ बौद्धधर्म की 
देन नहीं है । यह योग की देन है । यह ठीक है कि बौद्धवर्म ने आयंत्व का विशोध किया और 
भ्रायं को पूजाह बना दिया । बुद्ध को देव की पदवी देने में बौद्धधर्म को संकोच होता था, 
किन्तु यह समाधि का मार्ग था, जिसका लक्ष्य निर्वाण-लाभ था | यह स्पष्ट है कि बौद्धधर्म का 
आधार योग की क्रियाएँ थीं, किन्तु वौद्धधर्म ने इनका उपयोग शील और प्रज्ञा के लिए किया 
था और आर्यत्व को प्रथम स्थान दिया था। बौद्धधर्म के अनुसार क्लेश-क्षय और 'अभिसमय' 
श्रामण्यफल हें । किन्तु, यह पाँच अभिन्ञाओं में संगृहीत हें। बौद्धों का विश्वास है कि आयें 
अभिज्ञाओं से समन्‍वागत होता है, किन्‍्त्‌ वह यह भी मानते हैं कि आर्यंतर भी इनसे समन्‍्वागत 
होते हें । उनका यह मत नहीं है कि ध्यान-लाभ मोक्ष है, किन्तु समाधि में ही योगी सत्यों की 
यथार्थ भावना करता है। वह आत्महत्या का प्रतिषेध करते हैं, और जो योगी तालूु में जिह्वा- 
धारण इत्यादि करता है, उसकी किसी सूत्रान्त में प्रशंसा है और किसी में निन्‍दा है (मज्मिम, 
१।४५५, ३।२८; अंगुत्तर, ४।४२६; अभिधर्मकोश, ६।४३) । 

संध में विविध सिद्धान्तों का व्यवस्थापन आरम्भ में इतना न था। उसके अन्तगेंत 
जो निकाय थे, उनका प्रवचन एक ही था। किन्तु, इसका यह अर्थ नहीं है कि सबको समान रूप 
से एक ही वचन मान्य है। हम जानते हें कि पुदूगलवादी कुछ वचनों की प्रामाणिकता नहीं 
मानते; अ्रन्तराभाव के अ्पवादक कुछ अन्य वचनों को प्रामाणिक नहीं मानते । यह साधारण 
रूप से माना जाता है कि मूल संगीति का भ्रंश हुआ है, किन्तु सामान्यतः विविध निकाय एक 
ही वचन का अर्थ भिन्न-भिन्न प्रकार से करते हैं। इस सम्बन्ध में हम संघभद्र के न्‍्यायानुसार 
दो वाक्य उद्धृत करते हैं । 

१. संघभ्द्र एक सूत्र उदाह्त करते हैं, जिसमें 'स्प्रष्टव्य” का लक्षण दिया गया है; 
आर कहते हें --हमारे प्रतिपक्षी 'स्थविर' इस सूत्र का अस्तित्व नहीं स्वीकार करते । उनका 
कहना यथार्थ नहीं है; क्योंकि यह सूत्र संगीति में संगृहीत है; क्योंकि इनका अन्य सूत्रों से विरोध 
नहीं है, और यह युक्तिसम्मत भी है। अतः, यह प्रामाणिक है। हमारे प्रतिपक्षी उत्तर देते हैं 
कि यह संगीति में संगृहीत नहीं है; क्योंकि यह सामान्य रूप से पठित नहीं है; क्योंकि यह 
कल्पित है; किन्तु इस प्रकार वादी किसी भी सूत्र का प्रत्याख्यान कर सकता है । 
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२. यह लोग व्यर्थ ही कहते हैं कि अ्भिधर्म-शास्त्र बुद्ध-वचन नहीं है; क्योंकि 
विविध निकायों के अलग-भ्रलग अभिधर्म हें । विविध निकायों के सूत्र भी व्यंजन और 
भ्रथ में भिन्न हैं । 

प्रवचन में परस्पर विरोधी वाद हें । श्ननेक निकायों के सहयोग से यह संग्रह 
प्रस्तुत हुआ है । “बुद्ध ने जो कुछ कहा है, वह सब सुभाषित है ।” इसका परिपूरक यह वाक्य 
है कि “यत्किचित्‌ सुभाषित है, वह बुद्ध-वचन है ।” ऐतिहासिक काल में निकाय और सिद्धान्तों 
का विरोध बौद्धों की एकता को नष्ट नहीं करता । इस विरोध के होते हुए भी एक सामान्य 
विश्वास पाया जाता है । यह विश्वास योग से भिन्न नहीं है । इस योग के तीन या चार प्रधान 
विचार हैं--पुनर्ज नम, स्वर्ग-नरक की कल्पना, पुण्य-अपुण्य, मोक्ष, परम और आत्यन्तिक क्षेम 
तथा मार्ग । दूसरों के समान बौद्धों ने भी इन विचारों को योग से लिया, और इनके मूल 
अर्थ को सुरक्षित रखते हुए उनको एक नवीन आकार प्रदान किया । 

विश्वास और सिद्धान्त में विशेष करना अच्छा है। बौद्धों का विश्वास है कि सत्त्व 
अनेक जन्मों में संसरण कर अपने कर्मों के फल का भोग करता है, और वह अभिसमय द्वारा 
मुक्त होता है । बौद्ध विश्वास की यह मूल भित्ति है। इसमें दार्शनिक विश्वास जोड़े गये हैं । 
इनमें से कुछ इस विश्वास को विनष्ट करनेवाले हैं, किन्तु विश्वास अ्रडिग होता है । 
पुनर्जन्म : विश्वास और बाद 

योगं से बौद्धधर्म ने पुनर्जेन्म और कर्मफल के वाद को लिया है । बौद्धधर्म में कुशल- 
अकुशल-स्वभाव और बुद्धिपू्वक किये हुए कर्म की गुरुता पर जोर दिया गया है तथा मौन, 
त्रत, सनानादि को निरर्थक समझा गया है । 

कर्म गतियों का अ्राक्षेपक है। प्रत्येक जीव अपने मनःकर्म, चेतना और काय-वाक्‌ 
का परिणाम है। प्राणियों का सामुदायिक कर्म संवत्तं-कल्पों के अनन्तर लोक का विवत्तंन 
करता है । कर्म ही “गृहकारक' है । कर्म और उसके फल का निषेध करना मभिथ्यादृष्टि है । 
परलोक का अपवाद करना और आपपादुक सत्त्वों के: अस्तित्व का प्रतिषेध करना मिथ्या- 
दुष्टि है। प्रत्येक -सत्त्व अपने कर्मों के लिए उत्तरदायी है, संसरण के सम्बन्ध में बौद्धों 
का यह सिद्धान्त है । 

इस विश्वास में सिद्धान्त जोड़ दिये गये हँ। बौद्धधर्म ने विवेचनात्मक मनोविज्ञान 
का आ्राश्षय लिया। उसके अनुसार अ्रात्मा सेन्द्रिय शरीर-वेदना-संज्ञा-संस्का र विज्ञानात्मक है । 
यह नित्य धर्म नहीं है। प्रात्मबुद्धि और विपरिणाम-बुद्धि में वह विरोध देखता है | वह 
ग्रात्मा के धर्मों का न रात्म्य और उनकी शून्यता मानता है । “मन' “आत्मा” नहीं है, 'मन! 
आ्रात्मा' का नहीं है, ऐसा मानने का यह आ्रावश्यक श्रर्य नहीं है कि आत्मा का अ्रस्तित्व नहीं 
है ।- यह केवल इस वात की प्रतिज्ञा हैं कि झ्रात्मा मन के परे है | हे भिक्षुओ ! जो तुम्हारा 
नहीं है, उसका प्रहाण करो. . . .। तुम्हारा क्‍या नहीं है ? चक्षु, श्रर्थ, चक्षुविज्ञान. . . . मनो- 
धर्म (मनोविज्ञान के विषय), मनोविज्ञान (संयुक्त, ३।३३; ४5२) । उपनिषद्‌ के अनुसार 
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आत्मा नित्य और लोकोत्तर है। बौद्धधर्म आत्मा का प्रतिषेध करता है । यह श्रपवादिका 
बुद्धि कर्म, कर्मफल और प्रतिसन्धि की बुद्धि का विनाश करती है । इस समस्या के दो 
समाधान हैं-- 

१. पहला पुदुगलवादियों का समाधान है। दुर्भाग्यवश उनके शास्त्र नष्ट हो गये हें, 
और यह 'तीथ्थिक' समझे जाते हें। प्रायः पाँच या सात निकाय इस वाद के मानने- 
वाले थे । 

'पुदूगल' का निर्वचन स्पष्ट नहीं है। जनागम में 'पुदूगलास्तिकाय' नाम की संज्ञा है । 
इसका अर्थ 'अजीव' है । बौढ़ों में आत्मा के लिए पुरुष, जीव, सत्त्व, पोष, जन्तु, यक्ष और 
पुदूगल (सुत्तनिपात, ८७४) यह आख्याएँ मिलती हें । पुदूगल का चीनी-अ्नुवाद “पुरुष! है। 
तिब्बती निर्वेचन इस प्रकार है--पुयते, गलति चेति पुदूगल: | “अष्ट पुदगल” आठ आर्य हें। 
इतिवत्त क, २४ में कहा है कि यदि किसी एक पुद्ूगल के विविध भवों की सब श्रस्थियाँ एकत्र 
की जाये, तो उनका एक पर्वत हो जायगा । 

भारहारसूत्र में इस शब्द का पारिभाषिक अर्थ इस प्रकार है - पाँच स्कन्ध भार हैं. . 
पुदूगल भारहारक है; यथा अम्‌क गोत्र का, अमुक नाम का यह आयुष्मान्‌ भिक्षु। भार का 
आदान तृष्णा है, जो पुनर्भव का उत्पाद करती है; उसका निक्षेप इस तृष्णा का सर्वेथा क्षय है, 
(संयुत्त, ३३२५; संयुक्त, २२।२२; उद्योतकर-कृत न्‍्यायवात्तिक, ३४२) । 

जिस काल में प्रुदूगलवादियों ने अपने वाद को सुपल्लवित किया, उस समय नेरात्म्यवाद 
सब निकायों को मान्य था । अतः, पुदूगलवादियों ने यह निश्चय किया कि कम-से-कम 
पुदूगल के स्वभाव का लक्षण नहीं बताया जा सकता । “पुदुगल नसस्‍्कनधोंसे भिन्न है, न 
अभिन्न । इस दृष्टि का समर्थन भगवान्‌ के इस वचन से होता था--जीवितेन्द्रिय शरीर से 
अभिन्न नहीं है; जीवितेन्द्रिय शरीर से भिन्‍न नहीं हँ । इस प्रकार, वह भी दूसरों के समक्ष 
आत्मा का प्रतिषेध करते हैं । इनको बोधिचर्यावतार में 'सौगतम्पन्य', “अच्तश्चर तीर्थिक' 

कहा है । पुदूगल की उपलब्धि पंचविज्ञान-काय और मनोविज्ञान से होतीं है, किन्तु स्कन्ध- 
व्यतिरिक्त, अर्थात्‌ शरीर-वेदना-विज्ञान के अतिरिक्त उसकी उपलब्धि नहीं होती । अत्त:, यह 
स्कन्धों से अन्य नहीं है; यथा अच्नि ईनधन से अन्य नहीं है। विपक्ष में पुदूगल 

स्‍्कन्ध-स्वभाव नही है; क्योंकि उस विकल्प में वह जनन-मरण-शील होगा । पुनः पुद्गल कर्म 
का सम्पादन करता है, संसरण करता है, अपने कर्मों के फल को भोगता है, और निर्वाण का 
लाभी होता है। बुद्ध कहते हैं कि इतने कल्प व्यतीत हुए कि में सुनेत्न नामक ऋषि था । झतं:, 
पुदूगल एक वस्तु-सत्‌ है, एक द्रव्य है, किन्तु इसका स्कन्धों से सम्बन्ध अनिरवेचनीय है। इसी 
प्रकार यह न नित्य है, न अनित्य । 

२. दूसरा समाधान यह है कि जिसे लोक में आत्मा आदि कहते हैं, वह एक 
सनन्‍्तान (सन्तति) है, जिसके अंगों का हेतु-फल-सम्बन्ध है । यह आत्मा का अपवाद है, किन्तु 
आत्मा जीवित है, यद्यपि वह एक नित्य द्रव्य नहीं है । आत्मा का यह समाधान प्राय: मान्य है, 
किन्तु सन्‍्तति का निर्देश भिन्न प्रकार से किया जाता है। वह बौद्धधर्म की. विचित्रता है कि 
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आगम कर्म और कर्मफल को स्वीकार करता है, किन्तु कारक का प्रतिषेध करता है । कोई 
सत्त्व नहीं है, जिसका संचार ( 5"संक्रान्ति) हो । किन्तु, यह सन्‍्तति जीवित है । मृत्यु से इसका 
उपच्छेद नहीं होता । मृत्यु केवल उस क्षण को सूचित करती है, जब नई परिस्थितियों में नवीन 
कर्म-समूह का विपाक प्रारम्भ होता है । 

यह कहना अयथार्थ न होगा कि सन्‍्तति स्वतन्त्र है। अपने कर्म और अपनी इच्छाश्रों 
के वश इसकी प्रवृत्ति होती है। यह सेन्द्रियकाय और स्व-वेदना के विषयों का उत्पाद अन्य 
सन्‍्तानों के सहयोग से करती है । 

सत्य तो यह है कि कोई स्कन्ध एक भव से दूसरे भव में संक्रान्त नहीं होते । वस्तुतः, सत्त्व 

का विनाश प्रतिक्षण होता है । वृद्ध शिशु नहीं है, किन्तु उससे भिन्न भी नहीं है। नारक मनष्य 
नहीं है, किन्तु भ्रन्य भी नहीं है । यह नैरात्म्य है। यह स्पष्ट है कि यह अ्रपवादिका दृष्टि 
एक विशेष प्रकार की हँ | यह अ्वयवों को देखती है, अवयवी को नही । यह केवल धर्मों की 
सत्ता स्वीकार करती हैं, धर्मी की नहीं । कोई नित्य श्रात्मा नहीं है। शरीर को 'आ्रात्मा' 
अवधारित करना मूढता नहीं है; क्योंकि उसका दीर्घंकालीन अवस्था न होता है; किन्तु जो 
प्रतिक्षण विसदृश होता रहता है, कसे आत्मा हो सकता है ? 

नरात्म्यवाद से पुनर्जन्म और कर्म के प्रति उत्तरदायित्व के सिद्धान्त को क्षति नहीं 
पहुँँचती । आत्मा की प्रतिज्ञा करना भूल है; सन्‍्तति का उल्लेख करना चाहिए। संक्रान्ति कां 
उल्लेख करना भूल है; कहना चाहिए कि मरण-चित्त प्रतिसन्धि-चित्त का उत्पाद करता है । 
“विज्ञान का अस्तित्व है, किन्तु विज्ञान नहीं जानता ।* 

इसमें वाक्‌-चातुरी है, किन्तु यह एक पहेलीहै। एक सूृत्रान्त में कहा है कि बुद्ध 
सर्वज्ञ है; क्योंकि जिस सनन्‍्तति की संज्ञा बुद्ध है, उसका यह सामथ्य है कि चित्त के आभोगमात्र 
से इस सन्‍्तति में प्रत्येक विषय की यथाभूत प्रज्ञा उपस्थित होती है। जिस सनन्‍्तति की कल्पना 
बौद्ध करते हें, उसमें आत्मा के सब सामथ्य पाये जाते हें । 


निर्वाण की कल्पना 
निर्वाण का वाद भी योग से लिया गया है । सामान्य जन, चाहे गृही हों अथवा श्रमण, 
स्वर्ग की कामना से सनन्‍्तुष्ट होते हें। कोई स्वर्ग में अप्सराओों के साथ सम्भोग करने की कामना 
से ब्रह्मचय का पालन करते हूँ, कोई अलौकिक सिद्धियों के लाभ के लिए ध्यान में समापन्न होते 
हैं। बुद्ध अभिज्ञाओ्रों के विना झआार्यत्व को सम्भव नहीं मानते, किन्तु यथार्थ भिक्षु अश्नुव में ध्रुव 
का अन्वेषण करता है। मोक्ष की एक अतिप्राचीन श्रौर लाक्ष णिक संज्ञा “्रमृत- हैं। 
मोक्ष-संज्ञा निश्चित थी । यह चेतोविमुक्ति है । मृत्यु पर विजय प्राप्त करके ही बुद्ध 
बुद्ध हुए हैँ । बुद्धत्व प्राप्त करने के अनन्तर शाक्यमुनि का जो पहला उद्गार था, वह यह 
था कि उन्होंने 'अ्रमृत”' का लाभ किया है (मज्झिमनिकाय, १।१७२; महावग्ग, १।६, १२) ।. 
हमको संजथ के अनुयायी शारियुत्र श्र मौदगल्थायन के संध में प्रविष्ट होने की कथा विदित 
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। इन्होंने आपस में यह समय किया था कि हममें से जो प्रथम अमृत का आवि“कार करेगा, 
वह उसे अपने सब ब्रह्मचारी को बता देगा ( महावग्ग, ११२३ )। उपनिषदों में अ्रमृत का 

देश है, और वह उसे "ब्रद्म' के नाम से संक्रीत्तित करते हैं । बौद्धधर्म में ब्रह्म की उपेक्षा की 
गई है, किन्तु उसकी प्रतिज्ञा है कि अमृत' है । इस अमृत को निर्वाण, निरोध, परम क्षेम, 
विराग कहते हें । 


५४ 


ञि 


वौद्धधर्म में श्रामण्य की आख्या ब्रह्मचर्य है, और आर्य-समापत्ति को “ब्रह्मविहार' 

हते हैं । भिक्ष के लिए सबसे वड़ा दण्ड “ब्रह्मदण्ड' है । “श्रामण्य' 'ब्राह्मण्य' है। आर्य की 

संज्ञाएँ ब्राह्मण, वेदग, श्रोत्रिय और स्नातक हें । किन्तु, बौद्ध उपनिषदों के आत्मा और ब्रह्म 

की उपेक्षा करते हैं । वह वेदान्तवर्णित योग का उल्लेख नहीं करते, जो ईश्वर में जीवात्मा के 
लीन होने प्रक्रिया है । 


इसका कोई प्रमाण नहीं है कि वीद्धों के निर्वाण की कल्पना ब्राह्मणों की किसी कल्पना 
का प्रतिपक्ष थी। निर्वाण एक अदृश्य स्थान है, जहाँ आरा तिरोहित हो जाते हैं । उनका 
उदान (८।१०) में (उदानवग्ग, ३०।३६ में अचल पदं' कहा है; अ्भिधमंकोश, ४॥२२६) बुद्ध 
कहते हैँ कि ज॑ से हम यह नहीं जानते कि निर्वापित अग्नि कहाँ जाती है, उसी प्रकार हम नहीं 
कह सकते कि वह विमुकत आर्य कहाँ जाते हैं, जिन्होंने तृष्णारूपी ओघ का समतिक्रम किया है, 
और जिन्होंने श्रकोप्य  क्षेम का लाभ किया है । निर्वापित होने पर अग्नि अदृश्य हो जाती है, 
अर्थात अग्नि नहीं रहती | इसी प्रकार, परिनिवु त आय॑, जीव, पुदूगल, चित्त नहीं रह जाता । 
भव के जितने परिचित आकार हूँ, या जिनकी कल्पना हो सकती है, उनका अतिक्रमण करना ही 
मोक्ष है । यह अभाव नहीं है । 

अहंत्‌ का यह पुराना वाक्य विचारणीय है--“मेरे लिए जाति (5">जन्म) नहीं है । 
मेने श्रपना कत्तंव्य सम्पन्न किया है; अब मेरे लिए और करणीय नहीं है । यहाँ मेरे पुनः 
आगमन का कोई कारण नहीं है । निर्वाण सर्वेश्रेष्ठ सुख है ।? 

किन्तु, उदायी पूछता है कि निर्वाण में सुख कंसे है ? क्योंकि वहाँ वेदना का अभाव है । 
शारिपुत्न उत्तर देते हैं कि निर्वाण सुखवेंदना का अभाव ही है (अंगुत्तर, ४।४१४) | इससे 
कोई-कोई यह अनुमान करते हें कि निर्वाण अचेतन अवस्था है जहाँ वेदना का अभाव हे, 
और विमुक्त पाषाण के तुल्य सुखी होता है । किन्तु, भारतीयों की दृष्टि में पुद्ंगल ओर सुख 
क्या है, यह समझना कठिन है। अ्रवाच्य का लक्षण नहीं बताया जा सकता। कहा जाता है 
कि संज्ञावेदित निरोध निर्वाण-सद॒श है । यह समापत्ति अचेतन अवस्थामात्न नहीं है । 

अब हमको यह देखना है कि निर्वाण का पीछे क्या स्वरूप हो गया । जो निकाय 
'आत्मा' या “प्रभास्वर चित्त” स्वीकार करते हें, वह उसे चेतसिक धर्मों का आश्रय मानते हैं, 
और अमृत तथा विनश्वर की संज्ञाओं को परस्पर सम्बद्ध करते हें । 


पुद्गलवादी मानते हैं कि आ्रात्मा एक भव से भवान्तर में संक्रमण करता है, और 
निर्वाण प्राप्त कर धर्मों के रूप में विद्यमान रह सकता है । 
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'कथावत्थु' की अर्थकथा के अनुसार यह कहना कि पुद्गल का निर्वाण में अस्तित्व है, 
नित्यता की प्रतिज्ञा करना है, और इसका प्रत्याख्यान करना पुदूगल के निरोध को स्वीकार 
करना है । भब्य के श्रनुसार वात्सीपुत्नीय कहते हैं कि हम न यही कह सकते हैं कि निर्वाण 
धर्म है, और न यही कह सकते हेँ कि यह उससे अन्य है । विज्ञानवाद ग्राह्म-ग्राहक की कल्पना 
से क्लिष्ट विशिष्ट चित्तों से भिन्न एक विशुद्ध 'प्रभास्वर चित्त” मानता है । हीनयान में इस 
मत का पूर्वरूप हे ( अंगुत्तर, १॥१०; अभिधर्मकोश, ६!७७ : दीघ निकाय, १।॥७६; वुद्धघोष ० 
ग्रत्थसालिनी, पृ० १४० ) । झत:, पाँच या आठ पुद्गलवादी निकाय, चार महासांधिक निकाय, 
(महासांघिक, एकव्यवहारिक, लोकोत्तरवादी, कुवकुटिक ) और विभज्यवादी सिर्वाण की इस 
कल्पना को मानते है । किन्‍्त,जिन निकायों को हम सबसे अ्रध्चिक जानते हैं, वह नरात्म्यवादी हैं । 
नै रात्म्य को मानते हुए भी सन्‍्तत्ति के नरनन्‍्तय में विश्वास किया जा सकता है। आर्य दग्ध 
बीज के सदश अक्लिष्ट और बन्ध्य-चित्त का उत्पाद करके सन्‍्ततति का उच्छेद करता है 
यथा : प्रशस्तपादभाष्य में कहा है--श्रत्यन्तमच्छिद्यते सन्तत्तित्वाद दीपसन्ततिघत । वह 

हैं कि यदि आत्मा सन्ततिमात्र है, तो निर्वाण अभावमात्र है। मज्झिमनिकाय में कहा है 
त्थचि उप्पज्जति न कुहिचि उध्पज्जति (मज्ञिसम, ३।१०३) । 

किन्तु, बौद्धों की दृष्टि में निर्वाण और आत्मा के प्रश्य एक दूसरे से सम्बद्ध नहीं है । 
सौत्रान्तिक निर्वाण को अ्रभाव मानते हैं । किन्तु, वेभाषिक उसे द्रव्य-सत्‌ मानते हैँ । सौत्नान्तिकों 
का मत है कि निर्वाण हेतु-फल-परम्परा का उच्छेद है । वंभाषिकों के मत में इस उच्छेद का 
हेतु निर्वाण का प्रतिलाभ है । व भाषिकों के अनुसार निर्वाण में प्रतिसन्धि और मृत्यु का सर्वथा 
निरोध है; निर्वाण अजात और अविपरिणामी है; यह वलेश दु:ख और भव का निरोध करने- 
वाला सेतु है । यहाँतक समझने में कोई कठिनाई नहीं है । किन्तु, प्रश्न है कि मरणानन्तर आरय॑ 
का निर्वाण से कया सम्वन्ध होगा । हम जानना चाहते हैं कि यह निकाय निर्वाण-प्रवेश का 
क्या अर्थ करता है, उस निर्वाण का, जिसका अवस्थान आर्य के चरम चित्त के अनन्तर होता है 
(बुद्धघोष ) । 

हमको इन प्रश्नों का उत्तर नहीं मिलता । चित्त-निरोध और स्कन्धों का अत्यय होने से 
ही निर्वाण में प्रवेश होता है। यही मोक्ष है । किन्तु, जो स्वीकार. करता है कि मोक्ष है, वह 
यह भी मानता है कि मोक्ष नित्य और शान्‍्त है । अन्यथा मोक्ष में किसी को भी रुचि न होगी 
(संघभद्र : अभिधर्मकोश, ५।८) | श्राभिधामिक कहता है कि यह वस्तु-सत्‌ है, और उसका एक 
आकार दुःख-विमोक्ष है, किन्तु उसके सम्बन्ध में न यह कह सकते हैं कि इसका अरितत्व है, 
आर न यह कह सकते हें कि नहीं है । 
दृष्टधर्म -निर्वाण 

इस जन्ममें भ्रमृत -का सुख होता है, यह भाव भी योग से लिया गया है । 
अंगत्तर, २२२०६; मज्ञिम, १।३४१; अभिधमंकोश, ३।१२ इत्यादि में कहा है कि 
वह विमुक्त है, निव त है, विगततृष्ण है । योगी - समापत्ति मे प्रवेश करता हूं । जिस क्षण में 
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प्रज्ञा का उत्पाद होता है, उस क्षण में वह निर्माण का साक्षात्कार करता है । (मज्झिम, 
१।५१०; अंगुत्तर, १।११४६; “निब्बानं पच्चत्तं वेदितव्बं विज्जूहि') । 

आशभिधामिक कहते हं कि आज्ञातावीन्द्रिय से . समनन्‍्वागत आये ही निर्वाण का दर्शन 
करता है, यह इन्द्रिय अरियचक्ख' (--आर्थचक्षु) कहलाती है। यह मन का वेदना-विशेष 
और श्रद्धादि पंचेन्द्रिय से सम्प्रयोग है । इस इन्द्रिय के द्वारा निर्वाण का “उपभोग” होता है; 
क्योंकि आर्य सौमनस्य और सुख का अनुभव करता है, जो निर्वाण को स्पुष्ट करके ही होता है । 
(अप्िधर्मकोश, १११०१; २।११०, ११२, ११६) । 

ध्यान और आरूप्यों के अभ्यास से निर्वाण में सहायता मिलती है, किन्तु बुद्ध को यह 
समापत्तियाँ अपर्याप्त प्रतीत हुई । उन्होंने इस कमी को पूरा किया। उनकी शिक्षा है कि 
निर्वाण 'संदिदिठिक' (दिद्वधम्म-निब्बान ) ब॒द्ध कहते हँ कि राग के प्रहाण से अमतत्व का 
साक्षात्कार होता है (संयुत्त, ५॥१८१) । अन्यत्र दृष्टधर्म-निर्वाण को क्षय-ज्ञान से संज्ञावेदित- 
निरोध कहा गया है (अंगृुत्तर, ४॥४५४) । यह दो परस्पर विरोधी संज्ञाएँ हैँ । उदायी 
आनन्द से पूछते हें--दृष्टधर्म-निर्वाण क्या है ? आनन्द उत्तर देते हं“-कामसुख से वीतराग 
भिक्षु ध्यान और आरूप्यों में समापन्न होता है । इन अवस्थाओं में से प्रत्येक के लिए भगवान्‌ ने 
पर्याय से कहा है कि यह दृष्टधर्म-निर्वाण है । किन्तु, जब भिक्षु चतुर्थ आरूप्य का समतिक्रमण 
कर संज्ञावेदित निरोध का साक्षात्कार करता है, और वहाँ अवस्थान करता है, और ज्ञान द्वारा 
उसके क्लेश क्षीण होते है, तव भगवान्‌ इस अवस्था को निष्पर्यायेण दुष्टधर्म-निर्वाण कहते हें 
(अंगुत्तर, ४।॥४५४) । 

एक दूसरा वाक्य है--दृष्टधमं-सुख-विहार' । आभिधार्मिक इस वाक्य का व्यवहार 
केवल अहंत्‌ के लिए करते मालूम होते हें। निर्वाण की प्राप्ति एक बात है; निर्वाण का सुख 
दूसरी बात है। आर्य निर्वाण की प्राप्ति करता है । उनके क्लेश क्षीण होते हँँ; क्योंकि उसके 
और निर्वाण के बीच एक सम्बन्ध-विशेष होता है। आर्यत्व निर्वाण नहीं है, किन्तु निर्वाण 
की प्राप्ति है । 

आशभिधामिक विशेष करते हें--१. आत्यन्तिक निर्वाण और क्लेशक्षय, २. निर्वाण 
की प्राप्ति, जो सर्वक्लेश और अपूर्व भव को शअनुत्पत्तिधर्मा बनाती है। यह सोपधिशेष 
निर्वाण है। ३. निर्वाण-प्राप्ति का ज्ञान | इस ज्ञान का लाभ ध्यान में होता है । यह सुख है । 
यह इस लोक का शअग्र-निर्वाण है । ४. संज्ञावेदित निरोध की प्राप्ति। इसका संवेदन काय से 
होता है। ५. चरम चित्त में निर्वाण-प्रवेश । यह निरुपधिशेंष निर्वाण है। ६. अमुक-अमुक 
बलेश के प्रति निर्वाण की प्राप्ति । यह आंशिक आयंत्व है । 
निर्वाण का स्वरूप : परम्परा के अनुसार 

कुछ प्रश्न स्थापनीय हैं, जिनका विसर्जन भगवान्‌ ने नहीं किया है। त्रिपिटक में यह 
स्थापनीय प्रश्न पाये जाते हैं । बुद्ध इस प्रश्न का उत्तर-नहीं देते कि तथागत हैं,या नहीं । 
वह इस प्रश्न का भी उत्तर नहीं देते कि जीवितेन्द्रय शरीर से भिन्न हैं या अभिन्न । परमार्थे- 
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दृष्टि से सत्त्व की सत्ता नहीं है । सत्त्व संवृति-सत्‌ है, वह प्रज्ञप्तिमात्न है। वसुबन्धु (अ्रभिधर्म- 
कोश, €) इस सम्बन्ध में नागसेन की एक कथा का उल्लेख करते हें। वसुबन्धु कहते हैं कि 
भगवान्‌ प्रश्नकर्त्ता के आशय को ध्यान में रखकर उत्तर देते हें । जीवितेन्द्रिय-सम्बन्धी स्थापनीय 
प्रश्न का अर्थ पुदूगलवादी अन्य प्रकार से करते हें। यदि बुद्ध तत्त्वया अन्यत्व का प्रतिषेध 
करते हैँ, तो इसका कारण यह है कि पुदूगल यथार्थ में स्कन्धों से अभिन्न नहीं है और न उनसे 
भिन्न है। स्कन्धों के प्रति पुदगल अवाच्य है । “मस्कन्धों से पृथक पुदूगल की उपलब्धि नहीं 
होती, ञ्रतः यह उनसे भिन्न नहीं है। यह तत्स्वभाव नहीं है; क्योंकि उस अवस्था में यह 
जन्म-मरण के अधीन होगा । पुदुगल द्रव्य है; यह कर्म का कारक और फल का भोकक्‍ता है ।” 
निर्वाण का प्रश्न स्थापनीय नहीं है, किन्तु निबु त आर्य का प्रश्न स्थापनीय है । निर्वाण है, 
किन्तु यह क्या है ? इसका उत्तर नहीं है। 
सौत्नान्तिक श्राकाश के तुल्य निर्वाण का प्रतिषेध करते हैं। वह कहते हैँ कि यह 
अभावमात्र है । सर्वास्तिवादियों का मत है कि निर्वाण परमार्थ-सत्‌, द्रव्य, “अ्रत्थिधम्म' 
(बुद्धधोष ) है। बुद्ध ने निर्वाण का व्याकरण किया है; क्योंकि यह तृतीय आयंसत्य है। यह 
'लक्षण-धर्म' (लक्खण-धम्म) है । दुःख का निरोध है, और दुःख-निरोध का श्रर्थ, विषय, 
(वत्थुसच्च -- वस्तुसत्य ) भी है, श्र्थात्‌ उसका विषय श्रसन्मात्न, विरोधमात्न नहीं है; किन्तु 
द्रव्य-सत्‌ है (कथावत्थु) । 
प्रारम्भिक काल के बौद्धों के लिए एक दूसरा प्रश्न है। निर्वाण है, किन्तु उसका स्वरूप॑ 
हम क्‍या समझते हैं ? क्‍या हम यह कह सकते हें कि मुक्तावस्था का अस्तित्व कहाँ है? क्‍या 
यह कहना अधिक ठीक होगा कि इसका अस्तित्व नहीं है, श्रथवा क्या हम यह कह सकते हैं कि 
यह है भी, और नहीं भी है; या इनमें से हम कुछ भी नहीं कह सकते ? इन प्रश्नों का उत्तर 
बुद्ध ने नहीं दिया है। निर्वाण है, किन्तु वह श्रनाख्यात है। 
इसका प्रमाण है कि निकायों ने इन दो प्रश्नों में विशेष किया है। वभाषिक निर्वाण के 
प्रश्न को स्थापनीय नहीं समझते । निर्वाण है, किन्तु तथागत का मरणानन्तरं अस्तित्व रहता है 
या नहीं, यह प्रश्न स्थापनीय है; क्योंकि तथागत प्रज्ञप्तिमात्न है । 
स्थविरों के लिए निर्वाण का प्रश्न स्थापनीय है; क्‍योंकि निर्वाण प्रज्ञप्तिमात्न है। उनका 
यह मत उस सूत्र के श्राधार पर नहीं है, जिसमें तथागत के अस्तित्व के प्रश्न का उल्लेख है, 
किन्तु यह शारिपुत्न के एक दूसरे सूत्र पर आश्रित है, जिसमें वह निर्वाण के प्रश्न का व्याकरण 
नहीं करते (अंगुत्तर, २१६१) । परिनिवृ त चक्षुरादि से जाना नहीं जाता, यह कई स्थलों में 
निर्दिष्ट है--- 
“जब आये का तिरोभाव होता है, तब क्या यह कहना चाहिए कि वह नहीं है (नत्थि), 
वह सदा के लिए भ्ररोग (सस्सतिया श्ररोगो) है ? जिसका तिरोभाव हुआ है, उसका कोई 
प्रमाण नहीं है। उसके सम्बन्ध में स्वंबुद्धि की, सर्ववचन की हानि होती है” (सुत्त- 


निपात, १०७४) । 
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“तथागत के सम्बन्ध में यह प्रज्ञप्ति नहीं हो सकती कि वह रूपादि है । इन प्रज्प्तियों 
से वह विनिम॒क्त है। वह मदोदधि के सदृश गम्भीर और अश्रमेय है । उसके लिए हम नहीं 
कह सकते कि वह है वह नहीं है इत्यादि |” (संयुत्त, ४।३७४) 

“बह गम्भीर, अप्रमेय, असंख्य है । उसे 'निव॒ त' कहते हँ; क्‍योंकि उसके राग, द्वेष 
और मोह क्षीण हो चुके हैं ।( नेत्तिप्पकरण ) 

इन बचनों की सहायता से हम समझते हैं कि बुद्ध ने भव और विभव की तृष्णा 
की क्यों निन्‍्दा की है (अभिधर्मकोश, ५।१६ ) | इनमें से एक भी निर्वाण नहीं है। इसी कारण 
से बुद्ध दो अ्रन्तों का अपवाद किया करते हें । यह कहना कि जो भिक्षु क्लेशक्षय करके मृत्यु 
को प्राप्त होता है, वह निरुद्ध हो जाता है, उप्तका अस्तित्व और नहीं होता (न होति), पापिका 
दृष्टि है (संयुक्त, २१०६) । दूसरी ओर यह कहना कि आर्य दुःख से विनिमुक्‍त हो नित्य 
आरोग्यावस्था में अवस्थान करता है, उचित नहीं है ।( किन्तु, निर्वाण का लक्षण 'आारोग्य” कहा 
गया है । ) 

पू्से का विचार है कि इनमें से कई निरूपण कृत्रिम हैं । उनका विश्वास है कि एक 
समय था, जब बौद्धधर्म इन वादों से विनिमु क्त था और निर्वाण-लाभ के लिए सर्वज्ञेय के सर्वथा 
ज्ञान को आवश्यक नहीं समझा जाता था । निर्वाण अभाव मात्र है, इस विचार से भी वह परिचित 
नहीं था। वह अभी किसी पद्धतिमें गठित नहीं हुआ था, किन्तु वह बुद्ध में प्रतिसन्धि में, 
निर्वाण में, और परम क्षेम में विश्वास करता था । हमको ऐसी गाथाएं मिलती हें, जहाँ “सन्तान' 
शब्द प्रयुक्त हुआ है । निर्वाण के सम्बन्ध में वह गाथाएँ अपने को स्पष्ट शब्दों में व्यक्त 
करती हे । यह सन्‍्तान ऐसा है, जहाँ कोई लज्जा नहीं है । स्कन्धों का इस प्रकार सम्प्रधारण 
कर वीय॑वान्‌ भिक्षु राग का प्रहाण करता है; शरण का अन्वेषण करता है; यह समझकर कि 
उसका शिर अग्नि से प्रज्वलित हो रहा है, वह अचल, ध्रुव को लक्ष्य मानकर अग्रसर होता है 
(संयुक्त, ३॥१४३)। किन्तु, वह परिनिवुत आर्य की अवस्था के सम्बन्ध में किसी प्रकार की 
कल्पना करने का प्रतिषेध करता है । क्योंकि, वह वाणी और मन से अतीत हो गया है । जिस 
प्रकार वह कामसुख और कष्टतप दोनों अन्‍न्तों का परिहार करता है, उसी प्रकार वह 
शाश्वतत्व, विभव, लोकप्रभव आदि की निन्‍दा करता है । वह दृष्टियों को विपर्यास और मोह 
फा कारण समझता है । जो कहते हैं कि तक॑ मेरी ओर है, आपका वाद भिथ्या है, जो में 
कहता हूँ, वह सत्य है, भ्रन्य सब मूर्खंता है, उसका प्रलाप शान्ति, वराग्य और मोक्ष के अनुकूल 
नहीं है । 

पूर्से के अनुसार हीनयान एक विद्या नहीं है। योग की अन्य शाखाएँ हें, जिनमें मोक्ष 
किसी विद्या पर आश्वित है । इनमें आत्मा और ईश्वर के तादात्म्य-ज्ञान पर, अथवा प्रकृति 
और पुरुष के विवेचनात्मक ज्ञान पर मोक्ष निर्भर करता है। किन्तु, यह ज्ञान आध्यात्मिक 
नहीं है। यह मानना कि शरीर अमेध्य है, जीवन क्षणिक है, वेदना दु:खात्मक है, वस्तु 
सारहीन है; 'ज्ञान' नहीं है । यह एक दृढ विश्वास है, जो राग का क्षय करता है । 
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, आभिधामिक कहते हें कि अपने श्रोताओं के चरित के अनुसार बुद्ध विविध पर्यायों से 
देशना करते थे, और इसलिए कुछ सूत्रान्त “नीतार्थ' हे और कुछ 'नेयार्थ!। आगम के अनुसार, 
बुद्ध एक चिकित्सक हें। आभिधामिकों के अनुसार वह किसी को पुदूगल की देशना देते हें, 
झौर किसी को नरात्म्य की । 

जो दृष्टि से क्षत होता है, वह आत्मा के अस्तित्व में प्रतिपन्न है | जो संवृति-सत्‌ 
(प्राज्प्तिक ) पुदूगल को नहीं मानता, वह कुशल कर्म का भ्रंश करता है । इसलिए, बुद्ध यह 
नहीं कहते कि जीव अनन्य है या अन्य, और इस भय से कि कहीं ऐसा कहने से लोग यह न 
समझने लगें कि प्राज्ञप्तिक जीव भी नहीं है । वह यह भी नहीं कहते कि जीव का वास्तव में 
अस्तित्व नहीं है । अतः, उनकी देशना उसी प्रकार होती है, ज॑ से व्याप्नी अपने बच्चे को दाँत से 
पकड़कर ले जाती है । 
सेनात्त अपनी पुस्तक में कहते हें कि बौद्धों का नास्तिवाद योग के शील-सम्बन्धी 
विचारों से प्रभावित हुआ है । इन्द्रिय-विषय के महत्त्व को न मानने से,और इसपर जोर देने 
से कि विषयों को इस प्रकार अवधारित करना चाहिए, मानों उनका अस्तित्व ही नहीं है; 
हम विना किसी कठिनाई के इस निर्णय पर पहुँच सकते हें कि इन्द्रियार्थ का अ्रस्तित्व ही नहीं है । 
“धम्मपद की एक गाथा और “संयुक्त के एक सूत्रान्त (२।१४२) की परस्पर तुलना 
करने से इसको सत्यता स्पष्ट हो जाती है । “जो सत्त्व लोक को जल-बुद्‌बुद, मरीचिका आदि 
अवधारित करता है, वह मृत्युराज के अ्रधीन नहीं होता ।” जिस सूत्रान्त में प्रज्ञापारमिताओं 
का दर्शन बीजरूप में पाया जाता है, वह पुद्गल के स्कन्धों को द्वव्य-सत्‌ नहीं मानता, उसको 
असद्भूत मानता है । बुद्ध ने कहा है कि शरीर फेनोपम है । वेदना जल-बुदुबुद के समान है, 
संज्ञा मरीचिका के तुल्य है, संस्कार कदली-स्तम्भवत्‌ नि:सार है, विज्ञान मायावत्‌ प्रतिभास है। 
आर्यमार्ग के सिद्धान्त और उसके अभ्यास का झुकाव पुद्गल-नरात्म्य की ओर था; पश्चात 
वह धर्म-नैरात्म्य की ओर हो गया । रे 
राग का प्रतिपक्ष यथार्थ ज्ञान है । एक निमित्त का निवारण प्रतिपक्ष नियम से होता है 
(मज्मिम, १।११६)। जव इष्ट संज्ञा का एकान्ततः प्रहाण होता है, तव राग का निरोध होता है। 
अत: जरा, रोग और मरण का चिन्तन करना आवश्यक है, और यह जानना आवश्यक है कि 
महान्‌ कष्ट उठाकर जो कामसुख लब्ध होता है, वह क्षणिक है, और उसके लिए नरक का दुःख 
सहन करना होता है । यह तत्त्व-मनस्कार है, किन्तु यह श्रपर्याप्त है । राग-रोग अधिमुक्ति- 
मनस्का र (अभिधर्मकोश, २। ३२५ ) का उत्पाद करता है । इसलिए, अशुचि और अशुभ की भावना 
करने से स्त्री-संज्ञा की व्यावृत्ति होती है । इस रीति से योगी यह भ्रवधारित करने लगता है कि 
सब दुःख है 'सर्व॑ दुःखम्‌” यह एक दृष्टि-विशेष से ही सत्य है । बौद्धों का यह विश्वास नहीं है कि 
संसार केवल दुःख-ही-दुःख है । इसके प्रतिकूल वह मानते हे कि इष्ट वस्तु मनोज्ञ है, और इसी- 
लिए आर्य उनको अमनोज्ञ के आकार में देखने के लिए प्रयत्नशील होते हैं ॥ यह ठीक है कि 
सौतान्तिक और महासांधिक मानते हें कि संवेदना दुःख-स्वभाव है (भ्रभिधर्मकोश, ६।३) । 
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किन्तु इन्हीं बौद्धों का यह भी कहना है, कि जो बुद्ध को एक पुष्प दान में देता है, वह इस 
दान के कारण कल्प-भर स्वर्ग-सुख का भोग-करत। है; किन्तु वह कहते हें कि यह सुखावेदना 
श्रार्यों को प्रतिकूल प्रतीत होती है। वह कहेंगे कि सांसारिक सुख यथार्थ सुख नहीं है; क्योंकि 
यह अनित्य है। इसी प्रकार, वह कहेंगे कि 'आत्मा' मायोपम है । क्योंकि, वह अ्रहंकार और 
ममकार का प्रह्मण करना चाहते हैं । 
अहंकार और ममत्व के विनष्ट होने पर योगी शान्‍्त होता है । उसकी रुचि निर्वाण में 
भी नहीं होती । “में विमुक्त और बीतराग हूँ । में विशुद्ध हूँ, किन्तु इस विशुद्धि में, इस विमुक्ति 
में, चाहे वह निर्वाण ही क्‍यों न हो, मेरा अधिमोक्ष न होना चाहिए । 
वभाषिक और सोनत्रान्तिक मत 
पूर्से के अनुसार आरम्भ में वौद्धधर्म आत्मा, पुनजंन्म और निर्वाण में विश्वास करता 
था। वह दर्शन न था । पीछे से धर्म-नरात्म्य की भावना और मद-निर्मदंन के लिए नैरात्म्य- 
बाद का प्रारम्भ हुआ । इसके दो रूप हुए---पुदुगलवाद और सनन्‍्ततिवाद । किन्तु, पुनर्जन्म में जो 
विश्वास था, वह नष्ट न हो सका । जो सन्‍्ततिवाद के माननेवाले हैँ, उनमें कोई निर्वाण को 
वस्तु-सत्‌ मानते हैं, कोई निर्वाण को क्लेश और पुनर्भव का अभावमात्र मानते हें। यह दूसरे 
सौत्नान्तिक और 'पुब्बसेलिय' हैं । इनमें हम स्थविरों को भी सम्मिलित कर सकते हैं। पहली 
कोटि में विभज्यवादी, सर्वास्तिवादी और वभाषिक हें; अर्थात्‌ आभिधार्मिक प्राय: पहले मत 
के हैं । पुब्बसेलिय' निर्वाण को वस्तु-सत्‌ नहीं मानते (बुद्धघोष के अ्रनुसार) । स्थविरों का भी 
मत है कि निर्वाण का अस्तित्व नहीं है । 
सौत्नान्तिकों का कहना है कि जो कुछ है, वह हेतु-प्रत्यय-जनित है; अर्थात्‌ वह संस्कृत, 
प्रतीत्यसमत्पन्न, हेतुप्रभव है । संस्क्रत संस्कार भी है । यह अन्य संस्क्ृतों का उत्पाद करता है। 
हेतुफल-परम्परा के बाहर कुछ भी नहीं है । यह परम्परा प्रवृत्ति, संसार है । निर्वाण केवल 
क्लेशजन्म का अ्रभाव है, क्लेशकर्म-जन्मरूपी प्रवृत्ति की निवृत्तिमात्न है । एक शब्द में केवल 
संस्क्रत का अ्रस्तित्व है । वे असंस्क्रत का प्रत्याख्यान नहीं करते, किन्तु वह कहते हैँ कि यह 
कोई लोकोत्तर वस्तु-सत्‌ नहीं है; यह असदुभूत है; यथा लोक में कहते हैं कि उत्पत्ति के 
पूर्व या निष्पत्ति के पश्चात्‌ शब्द का अस्तित्व नहीं होता । वे एक सूत्र उद्धुत करते हें, जिसे 
उनके प्रतिपक्षी प्रामाणिक नहीं मानते--भ्रतीत और अनागत वस्तु, श्राकाश, पुदूगल और 
निर्वाण प्रज्ञप्तिमात्र हें (अभिधर्मकोश, ४।२) । निर्वाण अभावमात्र, अप्रवृत्तिमात्न (अप्पवद्ट ) 
है। सूत्र में निर्दिष्ट लक्षण इस प्रकार है--सर्व था प्रहाण, वराग्य, विशुद्धि, क्षय, निरोध, दु:ख 
का अत्यन्त अत्यय, अनुत्पाद, अनुपादान और अप्रादुर्भाव । यह शान्त, प्रणीत है, अर्थात्‌ सर्वोपधि 
प्रत्याख्यान, तुष्णा-क्षय, निर्वाण है. (संयुत्त, १३।५; अभिधर्मकोश, २, पु० रढ४े) । 
आगम के अनुसार निर्वाण तृतीय सत्य है। यह दुःख का निरोध, अर्थात्‌ तृष्णा का 
क्षय, तृष्णा से वराग्य, तृष्णा का प्रत्याख्यान, तृष्णा से विमुक्ति है। इसको अक्षरश:ः नहीं 
लेना चाहिए; क्योंकि ऐसे भ्रनेक वचन हें, जिनमें कहा है कि दुःख का निरोध जन्म, भव, स्कन्धों 
का निरोध है; क्‍योंकि दुःख का लक्षण तृष्णा नहीं है; क्योंकि तृष्णा दुःख का समुदय 


का 
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है । निर्वाण का लक्षण कुछ भी क्‍यों न हो, यह 'अनुत्पाद' है। स्थविर निर्वाण को परमार्थ-सत्‌ 
नहीं मानते (अभिधमंकोश, ६।४) । स्थविर के अनुसार निर्वाण का प्रश्न १४ स्थापनीय प्रश्नों 
में से है। (अंगुत्तर, २१६४; संघभद्ग की आलोचना के लिए कोश ६।४ देखिए) । 

सौत्नान्तिक यह निष्कर्ष निकालते हें कि सूत्र का यह दुष्टान्त प्रणीत है। यथा : भ्रग्नि 
का निर्वाण है, तथा चेतोविमुक्ति है। अग्नि का निर्वाण, अग्नि का अत्ययमात्र है । यह द्रव्य 
नहीं है (कोश, २।५५) । पर, सन्दर्भ से मालूम होता है कि अग्नि का निर्वाण अग्नि का अभाव 
नहीं है (उदान, 5।१० ; मज्झिम, १।४८७; थेरीगाथा, ११४; सुत्तनिपात, १०७४) । संघभद्ग का 
निरूपण है कि अग्नि की उपमा से हमको यह कहने का अभ्रधिकार नहीं है कि निर्वाण अभाव! है । 
यह निर्वाण का दुष्टान्त नहीं है, किन्तु यह निरुपधिशेष निर्वाण-प्रवेश के क्षण में जिसका शअ्रत्यय 
होता है, उसी की उपमा है (कोश, ६।६६) । राग और चित्त के निरोध होने पर ही प्रवेश हो 
सकता है । 


असंस्कृत के सम्बन्ध में वचन 

ऐसे भी वचन हें, जो अ्रसंस्क्रृत को अभाव बताते हें, किन्तु अनेक वचन ऐसे भी हैं, जो 
असंस्क्ृत का लक्षण अ्रमत, अकोप्य अ्वाच्य और द्रव्य बताते हैं । प्राचीन साहित्य में अनेक 
वाक्य हैं, जो इसका समर्थन करते हैँ कि यह 'भाव' है। अमृत और असंस्क्ृत यह दो संज्ञाएँ 
एक ही समय की नहीं हैं । निर्वाण अमृत है, यह पुरातन विचार है । निर्वाण अक्वत, अरसंस्क्तत है, 
यह आख्याएँ उतनी पुरानी नहीं है, और ये पारिभाषिक शब्द हैं। जब लोकधातु 
की कल्पना हुई, तब निर्वाण को प्रतीत्यसमुत्पाद की तनन्‍्त्री से बहिर्गत किया और असंक्ृत 
की संज्ञा दी । 

१. धम्मपद में इसे अमतं पदं' कहा है । थेरीगाथा (५११-५१३) में कहा है-- 
अजरं हि विज्जमान किनन्‍्तव कामेहि ये सुजरा। कु 
मरणव्याधिगहिता सब्बा सब्बत्थ जातियो |। 
इृदमजरमिदममरं इदमजरामरणपदमसोक । 
ग्रसपत्तमसंबाध श्रवलितमभय निरुपतापं ।। 
अ्रधिगतमिदं बहुहि श्रमतं श्रज्जापि च लभनीयमिदं । 
यो योनिसो पयुञ्जति न॒ च सक्‍का अघटमानन ।। 


मज्झिम (१।१६७) में निर्वाण को अ्नुत्तर-योगक्खेम, “अनुप्पन्न' कहा है । 
२. असंस्क्ृत को उदान (5।३) में तथा इतिवुक्तक (४३) में अनुप्पन्न (-- अनुत्पन्न), 


भ्रकत ("अश्रक्ृत) कहा है । अंगुत्तर (२।३४), संयुत्त (३१।१२) में कहा है कि सब संस्कृत और 
श्रसंस्क्ृत वस्तुओं में वत्मंच्छेद, तृष्णाक्षय, विराग, निर्वाण अग्रन है । निर्वाण अग्रधर्म, द्वितीय 
रत्न, श्रग्प्रसाद, शरण है । संयुत्त के अ्रसंखतवग्ग ( ४॥३५७ ) में अनेक पर्यायवाची शब्द हैं । 
यह राग, द्वेष श्रौर मोह का क्षय है। मैं तुमको भ्रन्त, अनाख्रव, सत्य, पार, निपुण, सुदुदंर्श, 


आकर 
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अजर, ध्रुव, अनिदर्शन, निष्प्रपंच, सत्‌, अमृत, प्रणीत, शिव, क्षेम, आश्चर्य, अद्भुत, निर्वाण, 
विराग, शुद्धि, मुक्ति, अनालय, द्वीप, लेण, त्राण, परायण का निर्देश करूँगा। 


३. निर्वाण, असंस्कृत, अमृत, निरोध--इन शब्दों के आगे धातु शब्द जोड़ते हें । 
सर्वास्तिवादी के लिए विराग-धातु, प्रह्मण-धातु, निरोध-धातु, निर्वाण को प्रज्ञप्त करता है। 
यह-आख्याएँ आये की अ्रवस्था को प्रज्ञप्त नहीं करतीं। जब हम कहते हें कि यह अभिसमय 
तथा निर्वाण-प्रवण नहीं है, तब निर्वाण का अर्थ चित्त की शान्ति होता है। 'निर्वाण-धातु' 
केवल शाश्वत निर्वाण है । बौद्धों के अनुसार केवल तीन धातु हें---कामधातु, रूप", आरूप्य? | 
किन्तु, इतिवुत्तक (५१) में भगवान्‌ की शिक्षा है कि तीन धातु रूप”, अरूप० और निरोध- 
धातु हैं । निर्बाण को प्राय: पद, शरण, पुर अवधारित करते हैं। आ्रार्य निर्वाण में प्रवेश 
करता है (प्रविशति ) । निर्वाण-धातु जहाँ आये का ह्वास या वृद्धि नहीं होती (अंगुत्तर, ४।२०२), 
निर्वाण नामक भाजन है । अभिसमयालंकारालोक के अनुसार निर्वाण को धातु कहते हैं; क्योंकि 
यह आयं॑-चित्त का आलम्बन है । आर्य विनश्वर अ्र्थों से अपने चित्त को व्यावृत्त करता है, और 
श्रमुता धातु की भावना करता है (अंगुत्तर, ४॥४२३) । 
निर्वाण का मुख्य श्राकार 


निर्वाण का सबसे मुख्य आकार “क्षय” का है । वस्तुतः, निर्वाण निरोध है। निर्वाण 
श्प्रादर्भाव है। यह तृष्णाक्षय और दुःखनिरोध है । सर्वास्तिवादी उसे प्रतिसंख्या-निरोध 
कहते हें। आये समाधि में इसका दर्शन करते हैँ, किन्तु यदि तत्त्व का साक्षात्कार केवल 
समाधि की अवस्था में होता है, तो वह वाणी का विषय नहीं हो सकता। शास्ता नें इसे 
मुख्यतः 'निरोध  व्याकृत किया है । यह द्रव्य है, कुशल है, नित्य है। इसे निरोध, विसंयोग 
कहते हें । 

निरोध वस्तु-सत्‌ है । इसी प्रकार मण्डनमिश्र का कहना है कि अविद्या-निवृत्ति जो 
थ्रभाव' है, विमुक्त आर्य में नित्य अवस्थान करती है। नन्‍्याय-वशेषिक इन विचारों से 
परिचित है । निरोध केवल एक आकार है | निर्वाण में अन्य आकार शान्‍्त, प्रणीत, निःसरण हें । 
निरोध द्रव्य है, श्रभाव नहीं है । इसमें नीचे दिये हुए हेतु बताये जाते हैँ-- 

१. यदि यह अभावमात्र होता, तो यह आर्य-सत्य केसे होता ? जिनकी सत्ता नहीं है, 
वह मन का विषय नहीं हो सकता । । 

२. अभाव को तृतीय सत्य कैसे अवधारित करते ? 

३. अभाव संस्क्ृत-श्रसंस्क्रत में अग्र केसे होता ? 

४. यदि तृतीय आयेसत्य का विषय द्रव्य-सत्‌ नहीं है, तो उसके उपदेश से क्‍या 
लाभ है ? 

५. यदि निरोध निवृत्तिमात्न है, तो उच्छेद-दृष्टि सम्यक्‌ दृष्टि होगी । 


यद्यपि रोग का अभावमात्र है, तथापि यह सदभूत है; और इसे आरोग्य कहते हें । 
दुःख का अ्रभाव सुख कहलाता है । 
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संस्कृत के लक्षणों से विनिम्‌ क्‍्त पदार्थ असंस्क्ृत' है, किन्तु आर्यत्व राग का अभाव है, 
आर मागंजनित है । यह 'संस्क्ृत' है, श्रत: दो में विशेष करना चाहिए-- 

१. निर्वाण राग-क्षय है, उस क्लेश से भिन्न एक धर्म है, जिसका यह क्षय करता है, उस 
मार्ग से अन्य है, जो निर्वाण का प्रतिपादन करता है । 

२. अहंँत्व निर्वाण नहीं है, किन्तु निर्वाण का लाभ है । 

निर्वाण का त्िविध आश्राकार है--विराग-धातु, प्रहाण-ध्रातु, निरोध-धातु, (कोश, 
६।७६,७८) । आये निर्वाण का उत्पाद नहीं करता (उत्पादयति), वह उसका साक्षाकार 
करता है (साक्षीकरोति ), वह उसका प्रतिलाभ करता है (प्राप्नोति) । मार्ग निर्वाण का 
उत्पाद नहीं करता, यह उसकी प्राप्ति का उत्पाद करता है । 
निर्वाण के अन्य प्रकार 

निर्वाण सुख है, शान्त है, प्रणीत है। जो उसे दुःखवत्‌ देखता है, उसके लिए मोक्ष 
सम्भव नहीं है (अंगुत्तर, ४।४४२) । अभिधमंकोश (७।१३) में इन आकारों का वर्णन है । 
मिलिन्दप्रश्न में है कि निर्वाण-धातु अत्थिध म्म' (+->अस्तिधर्म ), एकान्तसुख, अ्प्रतिभाग है । 
मिलिन्द पुनः कहते हें कि उसका लक्षण 'स्वरूपत: नहीं बताया जा सकता, किन्तु “गृणतः' 
दुष्टान्त के रूप में कुछ कहा जा सकता है, यथा जल पिपासा को शान्त (निब्बापन ) करता है, 
उसी प्रकार निर्वाण त्रिविध तृष्णा का निरोध करता है । 
तदंग-निर्वाण 

निर्वाण एक, नित्य, अविपरिणामी है; किन्तु कोई एक क्लेश के क्षय का लाभ करते हूं, 
श्रर्थात्‌ उस क्लेश के प्रति निर्वाण का अधिगम करते हें। यह 'तदंग-निब्बान है । अंगुत्तर 
(४।४१० ) से इसका व्याख्यान है । सर्वास्तिवादी निर्वाण का लक्षण निरोध , विसंयोग बताते हैं । 
यह एक द्रव्य है, जिसकी प्राप्ति योगी को होती है। जितने क्लेश हें, उतने विसंयोग हैं। 
विसंयोग की प्राप्ति केवल आरयों के लिए नहीं है । जो एक क्लेश से विरक्त है, वह इस क्लेश के 
प्रति निर्वाण का लाभ करता है । - 


दो निर्वाण-धातु 
दो निर्वाणों में विशेष करते हे । यह इस प्रकार है--स-उपादिसेस, अनुपादिसेस 


या सोपधि सेस, निरुपधिसेस । उपादि( 55 उपादान ) प्रायः उपादान-स्कन्ध के अर्थ में प्रयुक्त 
होता है। पहला स्कन्ध-सहगत निर्वाण है, दूसरा स्कन्ध-विनिमु क्त है । पहले में राग क्षीण हो 
चुका है, किन्तु स्कन्‍्ध है । इसे 'स-उपादि” कहते हैं। जब भ्रहेत्‌ का मरण होता हँ, तब 
वह द्वितीय निर्वाण में प्रवेश करता है । यह निश्चित नहीं हे कि यह निरूपण सबसे 
प्राचीन है ! 
दरवात्स्की का मत 
पूसें के मत का हमने विस्तार से वर्णन किया है । शरवात्स्की नें 'कन्सेप्शन आँव 


बुद्धिष्ट निर्वाण! में इस मत का खण्डन किया है । पूर्से ने यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि 
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आरम्भ में निर्वाण भ्रात्मा के अमृतत्व में विश्वासमात्र था | उन्होंने मान लिया है कि बौद्धधर्म 
का एंक पूर्वरूप था, जो त्रिपिटक के विचारों से स्वंथा भिन्न, कदाचित्‌ उसके प्रतिकूल था । 
नास्तित्व, आत्म-प्रतिषेध, स्कन्धमात्र, निरोध, निराशावादिता आ्रादि कदाचित्‌ उसके लक्षण 
न थे। ऋद्धि-अभिज्ञा के अभ्यास से यह विश्वास उत्पन्न होता था कि आत्मा अमर है 


किन्तु, यदि सबसे प्राचीन साहित्य पीछे का है श्रौर कल्पित है, तो वह क्या है, जिसका 
उपदेश बुद्ध ने किया था, और जिसका स्थान पश्चात्‌ एक दूसरे बौद्धधर्म ने लिया ? इसका उत्तर 
पूर्से यह देते हँ कि बुद्ध ने योग की शिक्षा दी थी, और वह योग इन्द्रजाल और लौकिक ऋद्धि- 
प्रातिहायें था। इस योग में ध्यान की क्रिया भी सम्मिलित थी | इसका यह अर्थ हुआ कि बुद्ध 
पातंजल योग के सदृश किसी दाशंनिक पद्धति के अनुयायी न थे । वे केवल एक सामान्य 
चिकित्सक थे । पूस्सें कहते हें कि जिस योग से बौद्धधर्ं की उत्पत्ति हुई, उसमें आध्यात्मिक 
प्रश्नों के विषय में विचार-विमर्श न था। वह एक प्रतिक्रियामात्न था, और उससे किसी नैतिक, 
धामिक या दाशंनिक दृष्टि से सरोकार न था । 
शरवात्स्की कहते हें कि यह अयथार्थ है कि बौद्धयोग ऋद्धि-प्रातिहार्य और इन्द्रजाल 

की विद्या है। इसके प्रतिकूल वह निश्चित ही एक दार्शनिक पद्धति है। योग समाधिया 
चित्त की एकाग्रता और पुन:-पुनः निषेवंण है। ध्यान और समापत्ति का भी यही अर्थ है । इन 
सब व्याख्याओं का प्रयोग कमं-साधन, करण-साधन, अधिकरण-साधन है | इस प्रकार, योग 
आ,र समाधि चित्त-विशेष की अवस्था के अर्थ में एकाग्र चित्त है, या उस प्रकार के अर्थ में 
एकाग्र चित्त है, जिससे यह अ्रवस्था उत्पन्न हुई है; या उस स्थान के अर्थ में एकाग्र चित्त है, 
जहाँ इस अवस्था का उत्पाद हुआ है । इस अन्तिम अर्थ में 'समापत्ति' शब्द का प्रयोग ध्यान- 
लोकों के लिए होता है, जहाँ के सत्त्व नित्य ध्यानावस्थित होते हैँ । यह शब्द आठों भूमियों 
के लिए प्रयुक्त होता है । इस अर्थ में समापत्ति का विपक्ष कामधातु है, जहाँ के सत्त्वों के चित्त 
असमाहित, विक्षिप्त होते हें। समापत्ति का यह सामान्य अर्थ है । एक विशेष अर्थ में 'समापत्ति' 
अरूप-धातु की चार भूमियों के लिए प्रयुक्त होता है। उस अवस्था में यह चार ऊध्वेभूमि हें । 
चार अधरभूमि चार ध्यान कहलाती है । 'समाधि' शब्द का भी सामान्य और विशेष अथ है । 
यह एक चैतसिक धर्म है, जिसके बल से चित्त समाहित होत्ता है; या इसका अर्थ भावित, 
विपुलीकृत एकाग्रता है । इस अवस्था में इसमें एक सामशथ्यं-विशेष उत्पन्न होता है, जो ध्यायी 
को ऊध्वेभूमियों में ले जाता है, और उसमें इन्द्रिय-संचार करता है। 'योग' सामान्यत: इसी 
अर्थ में प्रयुक्त होता है । अलौकिक और अद्भुत शक्तियों को ऋद्धि कहते हैँ, किन्तु जब योग से 
ऋद्धियों का उत्पाद इष्ट होता है, तव॒ उपचार से योग शब्द का प्रयोग ऋषद्धियों के लिए 
करते हैं । बौद्धयोग का मौलिक विचार यह है कि समाधि से शमावस्था का उत्पाद होता है। 


ध्यायी पुद्गल क्रियाशील पुदुगल का विपक्ष है। जीवन का संस्कारों मों विभजन इस 
दृष्टि से करते हैं, जिसमें उनका एक-एक करके उपशम और निरोध हो । 


रे८ 


३६८ बौद्ध-धमं-दर्शा न 

पुदूगल वस्तुत: संस्कार-समूह और सनन्‍्तान है | आ्रात्मा नाम का कोई पदार्थ नहीं है । 
यह अनात्मा है । इसका यह अर्थ है कि जिस प्रकार शरीर परमाणु-सं चित रूप है, उसी प्रकार 
पुदूगल का अरूपी अंश धर्ममय है । ये धर्म एक दूसरे से पृथक हें। तथापि, हेतु-प्रत्यय-वश ये 
धर्म अन्योन्य सम्बद्ध हैं । इनमें से कुछ सदा सहोत्पन्न (सहभ ) हैं, या ये उत्तरोत्तर क्षण में 
एक दूसरे के अनुगत हैं । तब ये निष्यन्द-फल हैं, क्ष ण-सन्तान हैं । हेतु-प्रत्यय का नियम प्रतीत्य- 
समुत्पाद कहलाता है । किसी पुदूगल-सन्तान के शरीर-क्षण में अ्रूपी धर्मों की संख्या क्षण-क्षण 
पर बदलती रहती है । इनकी बढुसंख्या हो सकती है; क्‍योंकि प्रसुप्त धर्मों को भी वत्त॑मान 
अवधारित करते हैं | सौत्रान्तिक उपहास करते हैं, और कहते है कि एक क्षण में इतने पृथक धर्मों 
का सहभाव क॑ से हो सकता है ? किन्तु, इनमें से कुछ प्रतिक्षण रहते हैं, और कुछ अवस्था-विशेष 
में ही प्रादुभू त होते हैं । दस प्रकार के धर्म सदा रहते हें । इन्हें चित्त-महाभूमिक कहते हैं । 
इनमें से समाधि या योग भी है । इनके अ्रतिरिक्त, कुछ कुशल-धर्म या अकुशल-धर्म भी होते हैं । 
एक क्षण के धर्मों की संख्या ही भिन्न नहीं होती, इनका उत्कर्ष-भेद भी होता है। किसी पुद्गल 
में क्षण-विशेष में एक धर्म का उत्कषं होता है और किसी में किसी दूसरे धर्म का । 


इन दस महाभूमिकों में दो का विशेष माहात्म्य है । जब इनका प्रकर्ष होता है, तब यह 
उत्क्ृष्ठ होते हैं । यह प्रज्ञा या समाधि है । ऐसा भी है कि इन धर्मों का विकास और उत्कर्ष न 
हो । तब “प्रज्ञा' को 'मति” कहते हैँ, किन्तु धर्म वही है। जब इसका पूर्ण विकास होता है, तब 
यह अमला प्रज्ञा होती है | पृथग्जन श्रविद्या से प्रभावित होता है। अ्रविद्या प्रज्ञा का विपयंय है, 
प्रभावमात्र नहीं है । यह एक पृथग्धर्म है, किन्तु इसका नित्य अ्रवस्थान नहीं है । यह प्रहीण हो 
सकता है, और चित्त-सन्तान से श्रपगत हो सकता है । 

सन्‍्तान में कुशल और अ्रकुशल धर्मों के बीच जो संघषं होता है, वह नेतिक उन्नति है। 
धर्म पृथर्भूत और क्षणिक है, इसलिए वे एक दूसरे को प्रभावित नहीं कर सकते । तथापि 
अविद्यादि धर्मों के विद्यमान होने से सकल सन्‍्तान दूषित होता है। उस अवस्था में सब धर्म 
साखत्रव होते हूँ; विज्ञान भी क्लिष्ट हो जाता है। इसको समझाने के लिए एक सर्वंत्रग हेतु 
की कल्पना की जाती है । 


बौद्धों का कहना है कि श्रन्त में कुशल धर्मों की विजय होगी । क्लेश दो प्रकार के हें--- 
दर्शनहेय और भावनाहेय । यदि समाधि की विपुल भावना हो, तो इसका विशेष समर्थ्यं 
होता है । तब समाधि का संस्कार-समूह में प्राधान्य होता है । तब यह जीवन की गति को रोक 
सकता है । झ्राययंमार्ग में यह श्रन्तिम कदम है । यह पुदूगल की ऊध्वॉपपत्ति भी कर सकता है । 
वह तब अच्छे, भास्वर लोक में, रूप-धातु में श्रथवा अरूप-धातु में उत्पन्न होता है । इस दृष्टि 
से भव त्रैधातुक है । एक दूसरी दृष्टि से दो भेद हें--समापत्ति और कामधातु | कामधातु में 
नरक, पृथ्वी-लोक और भ्रधर देवलोक संगृहीत हैं । कामधातु के देवों में १८ धातु हूँ। इनमें 
से एक भी योग द्वारा निरुद्ध नहीं हुआ है । यह कामभुक्‌ है। इनमें सबसे ऊध्वे पर-निर्मित- 
बशवर्त्ती हूँ । 


चतुद्देश श्रध्याय २९६ 


समापत्ति-लोक के दो विभाग करते हें“--१. रूप-लोक, जहाँ के संत्त्वों के शरीर अच्छे 
होते हें; २. अरूप-लोक, जहाँ रूप का श्रभाव होता है । यहाँ समाधीन्‍न्द्रिय का प्राधान्य होता है 
अन्य धर्म अनुचर होते हैं । इन लोकों की कल्पना समापत्ति के अनुसार होती हँ। श्ररूप- 
धातु चार हैं । इनके सत्त्व किसी एक भावविशेष में समापन्न होते हें; यथा भ्रनन्त आकाश, 
अनन्त विज्ञान, आकिचन्य, नवसंज्ञानासंज्ञा। इस अ्रवस्था में विज्ञान का सर्वंथा निरोध 
होता है। ध्यानलोीक भी चार हँ। यह चार ध्यानों के श्रन॒रूप हें । 


ध्यान-लोक में चार धातु-गन्ध, रस, प्राण-विज्ञान, जिद्धा-विज्ञान नहीं होते । इन सत्त्वों 
को 'कबड़ीकार' आहार की झ्रावश्यकता नहीं है । किन्तु, श्राणेन्द्रिय और जिद्ठेन्द्रिय का अभाव 
नहीं होता; क्‍योंकि उनके श्रभाव से शरीर की कुरूपता होती है। सब सकलेन्द्रिय, अविहीने- 
न्द्रिय होते हें । वह दिव्य चक्ष्‌ और दिव्य श्रोत्र से समन्‍्वागत होते हें। उनकी काय-प्रश्रब्धि 
होती है। उनको वस्त्र की आवश्यकता नहीं है, किन्तु वह सवस्त्न उपपन्न होते हैं। उनके लिए 
विमान बने-बनाये होते हें । वे पुरुषेन्द्रिय, स्त्रीन्द्रिय से समन्वागत नहीं होते। सब देव 
झ्रौपपादुक है । मातृकुक्षि से इनका जन्म नहीं होता । इनमें प्रतिघ नहीं होता । क्लेश का अ्रभाव 
होने से चेतना का अभाव होता है । 


प्रश्न है कि क्या इन अलौकिक शक्तियों से वही योगी सम्पन्न हो सकता है, जो इन 
ऊध्वंलोकों में उपपन्न होता है; अथवा भूलोक में भी इनकी प्राप्ति हो सकती है । 


योग की यह प्रक्रिया हीनयान के अनुसार है । एकाग्रचित्त करने के लिए जो साधन 
बताये गये हैँ, वह सब दर्शनों में सामान्य हें। पातंजल दर्शन में सांख्य के सिद्धान्तों के अनुसार 
इनका निरूपण किया गया है । हीनयान में बहुधमंवाद के अनुसार निरूपण किया गया है । 
निर्वाण के लाभ के लिए इन विविध धर्मों का प्रविचय होता है। निर्वाण सबसे परेहै। यह 
जीवन का पयेन्‍त है, जहाँ विज्ञान का सर्वेथा निरोध है । 


आयंमार्ग के अ्न्तगंत दृष्टिमार्ग है। यह चतु:सत्य-दर्शन है। चार सत्यों का विनिश्चय 
पहले प्रमाण से करके पश्चात्‌ उनका साक्षात्कार करते हें। यह योगी-प्रत्यक्ष है। हीनयान के 
अनुसार सोलह क्षण में यह सत्याभिसमय होता है। श्रभिसमय का क्रम द्विविध है।--पहले 
धर्म-क्षान्ति (रुचि) होती है; पीछे धर्मो का प्रत्यक्ष -ज्ञान (धर्मज्ञान) होता है। वह ज्ञान काम- 
धातु के धर्मों के सम्बन्ध में होता है । पश्चात्‌ यंह ऊध्व॑ ध्यानलोकों के सम्बन्ध में होता है। 
यह अ्रन्वयज्ञान कहलाता है । 


अतः, यह स्पष्ट है कि बौद्धयोग इन्द्रजाल की विद्या नहीं है । वस्तुतः, बुद्ध ने इन्द्रजाल 
तथा योग के उन शअ्रभ्यासों का, जो निर्वाण-प्रवण नहीं हें, प्रतिषेध किया है । 
योग बौद्धधर्मं की कोई विशेषता नहीं हैं। लोकायत और मीमांसकों को छोड़कर अन्य 


सब योग की शिक्षा देते हैें। जैन और न॑यायिक भी योगाभ्यास की नितान्‍्त आवश्यकता 
मानते हैं | 


३०० बोद्ध-धमं-दशन 

पूसे अन्य कारणों से भी यह निष्कर्ष निकालते हें कि पूर्वकालीन बौद्ध धर्म दार्शनिक 
 नथा। पालि-साहित्य में निर्वाण के लिए अमृत” की आख्या का व्यवहार किया गया है। 
इसके आधार पर पूर्से ग्रपना मत पुष्ट करते हें । किन्तु, यह अमृतत्व क्या है ? यह अमिताभ 
, का स्वर्ग नहीं है । यह व दिकों का अमृतत्व नहीं है, जिसका अर्थ है पितुलोक का निवास । 
यह निरोध है। बौद्धधमं में देवतलोकों की कमी नहीं है। किन्तु, निर्वाण उन सब लोकों के 
परे है, जिनकी हम कल्पना कर सकते हैँ । 'अश्रमृत' का केवल इतना ही अर्थ है कि यह अजर, 
अचेतन्य, अमृत्यु अवस्था है | क्योंकि यह वह स्थान है, जहाँ जन्म (पुनर्भव)-मरण (पुनर्मरण )- 
प्रबन्ध का उच्छेद होता है । न्यायभाष्य में भी “अमृत” शब्द का व्यवहार पाया जाता है, और 
न्याय का निर्वाण भी अच तन्य है । 


बा] 


पू्सें का दूसरा तक यह है कि जब बुद्ध से निर्वाण के विषय में प्रश्न किया गया, तब 
उन्होंने कुछ उत्तर नहीं दिया । इस सम्बन्ध में वह दो सूत्रों के वाक्य उद्धृत करते हें। यह 
स्थापनीय प्रश्न है । पूर्से यह समझते हे कि ब॒द्ध के तृष्णीभाव का कारण यह है कि वे दर्शन- 
शास्त्र में व्युत्पन्न न थें। वें नहीं जानते ये कि इन प्रश्नों का क्या उत्तर होना चाहिए, और 
इसलिए वे चुप थे। वस्तुत:, वें इसलिए चुप थे कि वे बताना चाहते थे कि निर्वाण अवाच्य है । 
वसुबन्धु (अभिधर्मकोश, ५।२२) कहते हैं कि जो प्रश्न ठीक तरह से पूछा नहीं गया है, वह 
स्थापनीय है । यदि कोई प्रश्न करे कि क्या स्कन्धों से सत््व अन्य है या अनन्य, तो इसका 
स्थापनीय व्याकरण करना चाहिए। क्योंकि, सत्त्व नाम का कोई द्रव्य नहीं है। इसी प्रकार, 
यह प्रश्न भी स्थापनीय है कि वन्ध्यापुत्न श्याम है या गौर ? 


हीनयान के परवरत्तोीं निकाय 


पूर्से का विचार है कि निर्वाण के सम्बन्ध में पीछे के निकायों का मत, यथा बभाषिकों 

का मत आगम से बहुत कुछ भिन्न है । शरवात्स्की का कहना है कि वभाषिक केवल सर्वास्तिवाद 

के मत का समर्थन करते हें। वे वभाषिक इसलिए कहलाते हूँ; क्योंकि वे विभाषा-शास्त्र को 

प्रामाणिक मानते हें । विभाषा आगम की व्याख्या है। वंभाषिक मत सर्वास्तिवाद का 

साधारणत: अ्रनुसरण करता है । सौत्वान्तिकों का निकाय अवश्य भिन्न है। बौद्धशासन में जो 

भेद हुआ, और जिसके कारण महायान की उत्पत्ति हुई, उसका यह निकाय सूचक है। हम यह 
कह सकते हैँ कि सौत्नान्तिक पूर्व-हीनयान और महायान के बीच का है । 


शरवात्स्की स्वीकार करते हैं कि बौद्धधम की आरम्भिक अवस्था में ही आभिधामिक 
साहित्य की वृद्धि हुई है । किन्तु, यह ठीक नहीं है कि यह पूर्वरूप से व्यावृत्त हुआ है। बौद्ध- 
धर्म का आरम्भ ही बहुधमंव।द से हुआ है । उसने आत्मा का प्रतिषंध किया है, और धर्मों की 
प्रतिष्ठा की है। इनमें से कुछ धर्म केवल प्रज्ञप्ति-सत्‌ हे । सौत्ान्तिकों ने इनको धर्मों की सूची से 
बहिष्कृत किया, अत: धर्मों की तालिका में केवल वही रह गये, जो इन्द्रिय तथा मन के विषय हैं । 
सौत्ान्तिक बुद्ध-बचन को ही प्रमाण मानते हैं; वे अभिधर्म की प्रामाणिकता स्वीकार: नहीं 
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करते । पीछे चलकर सौत्रान्तिक महायानवादियों से मिल गये, श्रौर उन्होंने योगाचार-सौत्नान्तिक 
निकाय की प्रतिष्ठा की । सौत्रान्तिकों ने निर्वाण (निरोध) को प्रज्ञप्ति-सत्‌ माना । 
वभाषिकों और सौत्रान्तिकों में निर्वाण के स्वभाव के सम्बन्ध में पहुत पहले से वाद- 
विवाद होता था। वभाषिक निर्वाण को वस्तु मानते थे, किन्तु सौत्ान्तिकों का कहना था कि 
निर्वाण अ्रभावमात्र है । जहाँ वभाषिकों का साहित्य उपलब्ध है, और इसलिए हम वस्तु के पक्ष 
में उनकी युक्तियाँ जानते हें; वहाँ सौत्रान्तिकों के आचाय॑ कुमारलाभ, श्रीलाभ, महाभदन्त, 
वसुमित्र आदि के ग्रन्थ अप्राप्य हैं । 
जब वेभाषिक कहते हें कि निर्वाण वस्तु-सत्‌ है, तव उनका यह अर्थ कदापि नहीं है कि 
निर्वाण एक प्रकार का स्वर्ग है। “वस्तु कहने से उनका आशय इतना ही है कि यह अचेतन्य 
की सदवस्था है । दूसरी ओर सौत्नान्तिक निर्वाण को एक पृथक्‌ धर्म अवधारित नहीं करते; वे 
इसका प्रतिषेध करते हैं कि निर्वाण वस्तु-सत्‌ है। सौत्नान्तिक महायानवादियों की तरह बुद्ध का 
धर्मकाय मानते हैं । 
दर्शन दो प्रकार के हं“--बहुधमंवादी (प्ल्यूरलिस्टिक) और विज्ञानवादी (आइडिय- 
लिस्टक) । यह दो प्रकार सब दर्शनों में पाये जाते हें । सर्वास्तिवादी, वेभाषिक तथा न्‍्याय- 
वेशेषिक निर्वाण या मोक्ष को अचेतन वस्तु-सत्‌ मानते हैँ (यस्मिन्‌ सति चेतसो विमोक्ष:) । 
यह जडावस्था है । वभाषिक अनात्मवादी हैँ, और उनकी दृष्टि में बुद्ध मनुष्य-लोक के थे । 
सौत्रान्तिक और महायानवादी इस अचेतन वस्तु को नहीं मानते । सौत्रान्तिक मतवाद और 
महायान में बुद्ध का धर्मकाय माना गप्रा है, ओर वह लोकोत्त र है । 
वैभाषिक तथा पूर्वनिकाय संसार और निर्वाण दोनों को वस्तु-सत्‌ मानते हैं । माध्यमिकों 
के अनसार संसार और निर्वाण पृथक्‌-पृथक्‌ अवस्तु हैं। सौत्रान्तिकों केअनुसार संसार 
वस्तु-सत्‌ आर निर्वाण एक पृथक धममं नहीं है । योगाचार या विज्ञानवाद के अनुसार संसार 
अवस्तु है, और निर्वाण वस्तु-सत्‌ हें । े 
वंभाषिक--वेभाषिक दो प्रकार के धर्म मानते है--संस्क्ृत और असंस्क्ृत । रूप, मन 
आर संस्कार संस्क्रत हें । आकाश और निर्वाण असंसस्‍्कृत हैँ । संस्क्ृत-धर्म ग्रतीत, वत्तेमान और 
भविष्य, अर्थात्‌ त्रयध्विक हैं । ये सब वस्तु-सत्‌ हें । अतीत और भविष्य उसी प्रकार वस्तु-सत्‌ हैं, 
जैसे वत्तंमान । इस प्रकार, धर्म दो प्रकार के हें--धमं-स्वभाव और धर्म-लक्षण । जब संस्कार 
शान्त हो जाते हैं, जब सर्व प्रादुर्भाव निरुद्ध हो जाते हैं, तब अचेतन वस्तु रह जाती है । यह 
एक पृथक्‌ धर्म, एक वस्तु है। यह अचेतन है । यह सांख्यों के अव्यक्त, प्रधान के तुल्य है । 
यह अवाच्य है--निःसताप्तत्तं निःसद्सद्‌ निरसद्‌ अव्यक्तमलिड्ु प्रधानम्‌ (योगसूत्र, २।१६ पर 
व्यासभाष्य ) । चन्द्रकीत्ति वभाषिक मत के सम्बन्ध में कहते हें कि---“यदि निर्वाण भाव है, तो 
यह निरोधमात्र नहीं हो सकता । वस्तुत:, यह कहा गया है कि निर्वाण में चेतस्‌ का विमोक्ष है; 
यथा ईनधन के न होने पर अग्नि का निर्वापन होता है। किन्तु, हमारे मत में चित्त- 
विमोक्ष या निरोधभाव नहीं है ।” वैभाषिक उत्तर देते हैं --निर्वाण से क्लेश-जन्म का निरोध, 
निवृत्तिन समझना चाहिए, किन्तु यों कहना चाहिए कि निर्वाण नाम का धर्म एक वस्तु है, 
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जिसमें क्लेश-जन्म का निरोध होता है । श्रग्नि का निरोध दृष्टान्तमात्र है, और इसको व्याख्या यह 
होनी चाहिए कि यह उस अचेतन वस्तु को निर्दिष्ट करता है, जो अ्रवशिष्ट रह जाता है, जब 
कि चित्त का विक्षोभ होता है । 


सौत्रान्तिक--सौत्नान्तिक अतीत और भ्रमागत को भाव नहीं मानते । वे दो प्रकार के धर्म 
नहीं मानते । वे केवल धर्म-लक्षण मानते हैं। निर्वाण कक्‍लेश-जन्म का क्षय है। कोई अचेतन 
धर्म अ्वशिष्ट नहीं रहता । सौत्नान्तिक आलय-विज्ञान के सिद्धान्त को नहीं मानते, और न 
शन्यवाद मानते हैं । सौत्ान्तिक बाह्य जगत्‌ को मायावत नहीं मानते । वे बुद्ध का धर्मकाय 
मानते हैं, और यह नहीं मानते कि भगवान्‌ के परिनिर्वाण का श्रर्थ अ्चेतन निर्वाण में सर्वथा 
निरोध है । 
योगाचार--अ्रश्वघोष, आर्यासंग और विड्नाग इस वाद के आचार हें । ये सब 
महायानवादी हें, और बुद्ध के धर्मकाय में विश्वास रखते हे । ये चित्त-विज्ञान के अ्रतिरिकत एक 
आलय-विज्ञान मानते हें; और बाह्य जगत्‌ को अभ्राभासमात्र मानते हें; उसे वस्तु-सत्‌ नहीं 
मानते । हीनयान के विविध धर्मों के स्थान में यह विज्ञानमात्र मानते हें । अश्वधोष एक झालय- 
विज्ञान मानते है । योगाचार के दो निकाय हें--१. भ्रार्यासंग का; २. दिडः नाग का। आलय- 
विज्ञान बीजों का संप्रह करता है । यह बीजों से उपचित होता है । ये बीज विविध धर्मों को, 
अर्थात्‌ सात विज्ञानों को अंकित करते हें। श्रालय-विज्ञान ज्ञेग का आश्रय है। शुभ और अशुभ 
कर्मों का विपाक-फल जो संसार का क्षेप करता है, आलय-विज्ञान से संगृहीत होता है । आलय- 
विज्ञान को मूलविज्ञान, भवांग-विज्ञान भी कहते हे । श्रालय-विज्ञान का स्वभाव सूक्ष्म है, और 
वह केवल अपने समुदाचार, अपने परिणाम से जाना जाता है। जितने प्रवृत्ति-विज्ञान हें,-वे 
आलय के 'परिणाम' है; क्योंकि आलय-विज्ञान सब धर्मों का समाश्रय है । यह अ्रनादिकालिक है । 
इस विज्ञान के होने पर सव॒गतियों का, और निर्वाण का अधिगम होता है। प्रत्ययों से क्षुब्ध 
होकर यह तरंगों के समान प्रवृत्ति-विज्ञान उत्पन्न करता है, किन्तु नदी के समान स्वयं सदा 
अविच्छिन्न रहता है । सांख्यों का प्रधान जो महत्‌ आदि में परिणत होता है, आलय-विज्ञान 
के सद॒श प्रतीत होता है । विज्ञानवादी इसको स्वीकार नहीं करते । शरवात्स्की कहते हें कि 
यह प्रच्छन्न रूप से चित्त-प्रवाह के वाद के स्थान में आत्मवाद को प्रतिष्ठित करना है। चित्त- 
प्रवाह में पूर्वचित्त-क्षण परिचित्त-क्षण का समनन्तर प्रत्यय है । इस सम्बन्ध का स्थान श्रालय 
झ्रौर उसके परिणाम लेते हें । 


सांख्य की प्रक्रिया में प्रधान और उसके परिणाम वस्तु-सत्‌ हें । योगाचार दोनों को 
अवस्तु समझता है । भ्रपने पूर्ववर्त्ती माध्यमिकों से उन्होंने सर्वंधर्म की शून्यता, निःस्वभावता 
ली । पृथक-पृथक्‌ धर्म शून्य थे; क्‍योंकि वे परिकल्पित थे । यह उनकी लक्षण-निःस्वभावता 
कहलाती थीं; क्योंकि वें प्रतीत्यसमुत्पाद के ञ्रधीन थे, इसलिए वे परतन्त्र थे और इस 
अर्थ में वह वस्तु-सत्‌ थे। यह उनकी उत्पत्ति-निःस्वभावता कहलाती थी । जहाँतक वे तथता- . 
ध्रमेता (एब्सोल्यूट) में परिनिष्पन्न थे, वहाँतक उनकी परमाथ्थ॑-निःस्वभावता थी। इस प्रकार, 
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तथता त्रैधातुक से न अन्य है, न श्रनन्‍्य । पृथक्‌-पृथक्‌ धर्मों के समुदाय के रूप में यह श्रन्य है, 
किन्तु सर्व की इकाई के रूप में यह अनन्य है । यह ग्राह्म-ग्राहकरहित चित्तधर्मता है। यह 
धर्मंधातु है, और इसलिए यह वुद्ध के धर्मकाय से अभिन्न है। योगी को समाधि में इस 
अद्वय-लक्षण के विज्ञप्ति-मात्र का प्रत्यक्ष होता है। असंग का मत था कि सर्व विज्ञप्ति 
मात्रक है । 'सर्व' से अभिप्राय तन धातुक और असंस्क्ृत दोनों से है ( त्रिशिका, १७ पर स्थिर- 
मति) | इस दृष्टि के कारण निर्वाण का वाद बिलकुल बदल गया। दीनयान में, जहाँ संसार 
और निर्वाण दोनों वस्तु-सत्‌ हूँ, योग द्वारा भव की प्रवृत्ति का निरोध, और निर्वाण में प्रवेश 
होता है । महायान की दृष्टि में तथता में संसार परिनिष्पन्न है, अत: संस्कृत धर्मों को असंस्क्ृत 
धर्मों में परिर्वात्तित नहीं करना पड़ता । योगी को समाधि में तथता का प्रत्यक्ष करना पड़ता है । 
योगी के लिए संसार का आकार ही बदल जाता हैं। प्रत्येक धर्म पृथकू-पृथक्‌ असत्‌-कल्प है, 
किन्तु तथता में वस्तु-सत्‌ है । उसके लिए सर्वंधमं नित्य शान्त हैं । उनको नित्य बनना नहीं है । 
हीनयान के अनुसार यह धर्म निर्वाण में ही शान्त और निरुद्ध होते हेँ। योगाचार का 
कहना है कि यदि ये धर्म वस्तु-सत्‌ है, तो वें सर्वथा निरुद्ध नहींहो सकते। अतः, 
वे आदि-शान्त हैं । नागाजुन कहते हें कि जो प्रत्ययवश होता है, वह स्वभाव से ही 
शान्त है । 


साथ्यमिक--हीनयान बहुध मंवादी हें । कोई आत्मा नहीं है, पंचस्कन्धमात्र हें । धर्म 
वस्तु-सत्‌ है । किन्तु सत्त्व, जीव, पुद्गल, प्रज्ञप्ति-पत्‌ हें । श्रात्मा के स्थान में विज्ञान-क्षणों का 
अविच्छिन्न प्रवाह है । वेदना, संज्ञा और संस्कार के क्षण इसके सहगत हें । इसी प्रकार रूप भी है । 
द्रव्य, गुण और क्रिया को यह पदार्थ नहीं मानते । इनके धर्म प्रतीत्यसमुत्पाद के नय के 
अनुसार प्रादु्भ त और तिरोहित होते हे । एक से दूसरे की उत्पत्ति नहीं होती । इसके होने पर 
वह होता है। इन क्षणिक संस्क्षत धर्मों के अतिरिक्त हीनयान में आकाश और निर्वाण 
असंस्कृत धर्म भी हें । जो संस्कार में प्रवत्त थे, वह निर्वाण में निरुद्ध होते हें; अतः संसार 
और निर्वाण दोनों वस्तु-सत्‌ है | दोनों मिलकर 'सर्व' हें, किन्तु 'सर्व॑ प्रज्ञप्ति-सत्‌ है । माध्यमिक- 
नय में वस्तु-सत्‌ की भिन्न कल्पना है । जो अकृतक (">"असंस्कृत) है, जो परत्न निरपेक्ष है, 
जिसका अपना स्वभाव है, वह वस्तु-सत है । 


हीनयान में संस्कृत धर्म वस्तु-सत्‌ हैँ । महायान में धर्म संस्कृत होने के कारण, परापेक्ष 
होने के कारण , शून्य, स्वभाव-शुन्य हैं । हीनयान में राशि, अवयवी, प्रज्ञप्ति-सत्‌-है; और केवल 
धर्म वस्तु है। महायान में धर्म शून्य है, और केवल धर्मता (5-धर्मकाय) वस्तु-सत्‌ है। यह 
धर्मता राशियों का स्व है । 

'तत्त्व' का व्याख्यान इस प्रकार है--यह शान्त, अद्बय, अवाच्य, विकल्पातीत, 
निष्प्रपंच है । जो परतन्त्र है, वह वस्तु नहीं है । हीनयान में पुदूगल, आत्मा-स्कन्ध-आयतन- 


धातुमात्न है। पुद्गल-ने रात्म्य है । केवल संस्कार-समूह है। महायान में इसके विपरीत, धर्मों 
का नैरात्म्य है, और धमंकाय है । हीनयान में बहुधमंवाद है । महायान अद्व यवाद है । 


३०४ बौद्ध-धर्म-दशन 
महायान में प्रतीत्यसमुत्पाद का एक नया अर्थ है। जो निरपेक्ष है, वही वस्तु है, जो 
परापेक्ष है, वह वस्तु नहीं है । हीनयान में धर्मों को संस्क्ृत-असंस्कत में विभकत किया है और 
- दोनों वस्तु-सत्‌ हें । किन्तु, महायान में इनमें कोई भी वस्तु-सत्‌ नहीं है, और दोनों श॒न्यता के 
अधीन हैं । हीनयान का मुख्य विचार बहुधर्मवाद है; महायान का मुख्य विचार धर्मों की 
शन्‍्यता है । “शून्यता' का अर्थ स्वभाव-शन्‍्य है । जब एक धर्म का दूसरे से सम्बन्ध बताया 
जाता है, तभी वह जाना जाता है, अन्यथा वह निरर्थक हो जाता है । इसलिए, 'शुन्यता' प्रतीत्य- 
समुत्पाद का समानार्थवाची है । केवल सर्व बस्तु-सत्‌ है, किन्तु यह सर्व निष्प्रपंच है। 'शन्यता' 
अ्भावमात्र नहीं है। जो ऐसा समझते हँ, वह शन्यता के प्रयोजन को नहीं जानते । माध्यमिक 
प्रतीत्यसमुत्पादवादी है, नास्तिक नहीं है । जो प्रत्यय के अ्रधीन है, बह 'शून्य” कहलाता है । 
अशून्य अप्रतीत्य-समुत्पन्न है । निरवशेष प्रपंच के उपशम के लिए 'शुन्यत।' का उपदेश है। 
नागाजु न हीनयान के परिनिवृत तथागत का प्रतिषेध करते हैं, जो नित्य अचेतन 
वस्तु है । स्वभावत: तथागत नहीं है । तथागत अपने या स्कन्धों के अस्तित्व को प्रज्ञप्त नहीं 
करते । किन्तु, इस प्रतिषेध का यह श्रर्थ नहीं है कि मोक्ष की कोई आशा नहीं हैं। क्योंकि 
निष्प्रपंच तथागत का प्रतिषेध नहीं है । वद्ध के लिए कोई आरोपित व्यवहार नहीं है। यदि 
अविपरीतार्थ कहना हो, तो हम कुछ नहीं कह सकते । शून्य भी व्यबहार के लिए कहते है । 
बद्ध का साक्षात्कार योगी को प्रातिभ ज्ञान द्वारा होता है । बुद्ध को धर्मत: देखना चाहिए । धमंता 
उनका काय है । धर्मंता का स्वभाव अवाच्य है। धर्मता से व्यतिरिक्त संसार नहीं है, सब धर्म 
प्रज्ञापारमिता से परिशुद्ध हो प्रभास्वर होते हैं । बुद्धकाय भूतकोटि में आविभू त होता है । 
निर्वाण का नया स्वरूप 
सर्वास्तिवाद और व भाषिक-नय में आकाश और निर्वाण धर्म थे; क्‍योंकि वह वस्तु, 
भाव थे; उनका स्वलक्षण था । सौत्नान्तिक उनको धर्म नहीं मानते थे; क्‍योंकि उनके मत का 
इनका कोई पृथक्‌ स्वभाव नहीं था। माध्यमिक भी इनको धर्म नहीं मानते थे; क्योंकि उनके 
मत में जो दूसरे की अ्रपेक्षा नहीं करता, वही स्वभाव है (“अनपेक्ष: स्वभाव: )। शून्यता के 
अन्तर्गत वभाषिकों के सब संस्कृत और असंस्कृत धर्म हें। उस नवीन सिद्धान्त को स्वीकार 
करने से बौद्धधर्म में मौलिक परिवत्तंन हुआ, और उसका आधार ही वदल गया । हीनयान- 
वादियों के निर्वाण की कल्पना, उनका बुद्ध, उनकी नेतिकता, वस्तु-सत्‌ और प्रतीत्यसमुत्पाद- 
सम्बन्धी उनके विचार, रूप, चित्त-चेत्त तथा संस्कार के वस्तुत्व का सिद्धान्त सब असिद्ध 
जाते हैं । 
नागार्जुन बहुधर्म को असिद्ध ठहराते है, और शून्यता की प्रशंसा करते हैं । इस प्रकार, 
वह अ्रनिवंचनीय, अद्वय, “धर्माणां धर्मंता' की प्रतिष्ठा करते हैँ । इसे इदन्ता, इदम्प्रत्ययता, तथता 
भत-तथता, तथागत-गर्भ और धर्मकाय कहते हैं ॥ तथागत और निर्वाण एक ही हैं । यदि संसार 
बस्तु-सत्‌ नहीं है, यदि सर्वशून्‍्य है, किसी का उदय-व्यय नहीं होता; तो किसका निर्वाण इष्ट 
है ? यह समझना कि निर्वाण के पूर्व संसार विद्यमान था, आर उसके परिक्षय से निवोंण पश्चात्‌ 


चतुष॑ंश श्रध्याय ३०४ 


होगा, मूढग्राह है । निर्वाण के पूर्व जो स्वभाव से विद्यमान थे, उनका अ्रभाव करना शक्‍्य 
नहीं है । श्रतः, इस कल्पना का परित्याग करना चाहिए । चाहे हम वभाषिक-मत लें (जिसके 
अनुसार निर्वाण-धर्म में सदा के लिए विज्ञान का निरोध होता है), अथवा सौत्रान्तिक-मत 
लें (जिसके अनुसार निर्वाण क्लेश-जन्म का अभावमात्र है); दोनों भ्रवस्थाश्रों में यह कल्पना 
है कि निर्वाण के पूर्व कोई वस्तु-सत्‌ विद्यमान है, जो पश्चात्‌ निरुद्ध होता है। इससे निर्वाण 
केवल शून्य ही नहीं है, किन्तु संस्कृत है । माध्यमिकों के अनुसार निर्वाण और संसार में 
सूक्ष्ममात्र श्रन्तर नहीं है । हेतु-प्रत्यय-सामग्री का आश्रय लेकर जो जन्म-मरण-प्रवन्ध व्यवस्थापित - 
होता है, वही, जब हेतु-प्रत्यय की उपेक्षा होती है, निर्वाण व्यवस्थापित होता है । 

श्रन्त में, शन्‍्यता के सम्बन्ध में नागाजु न कहते हें कि यदि कोई अशन्य हो, तभी कोई 
शून्य हो सकता है। किन्तु, कोई अशून्य नहीं है, तब शून्य केसे होगा ? इसका यह अर्थ नहीं है 
कि शून्यता का प्रतिषेध होना चाहिए। सर्वेदृष्टियों की शून्यता से ही उनका निःसरण 
होता है, सकल कल्पना की व्यावत्ति होती है। किन्तु, यदि शुन्यता में भावाभिनिवेश हो, तो 
किस प्रकार इस अभिनिवेश का निषेध हो ? तथागत कहते हें कि जिसकी दृष्टि श॒न्यता की है, 
वह अचिकित्स्य है । 

न्‍्याय-वेशेषिक-सत--केवल हीनयान में ही निर्वाण को अचेतन्य नहीं माना है, न्‍्याय- 
वशेषिक-मत में भी मोक्ष (अपवर्ग, नि:श्रेयस्‌)अ्चेतन्य, स्वंसुखोच्छेद है (१।१॥२ पर वात्स्यायन- 
भाष्य)। वात्स्यायन प्रश्न करते हें कि कौन बृद्धिमान्‌ इस अपवर्ग को पसन्द करेगा, जिसमें 
सर्वंसुख का उच्छेद है, जो अचैतन्य है, जिसमें सबसे विप्रयोग है, और सर्वकार्य का उपरम है। 
वह स्वयं उत्तर देते हु--यह अपवर्ग शान्‍्त है, यहाँ सर्वदु:ःख का उच्छेद है, सवंदुःख की 
श्रसंवित्ति है। कौन ऐसा बुद्धि मान्‌ है, जो इसके लिए रुचि न उत्पन्न करे ? जिस प्रकार विष- 
संपृक्‍त अन्न अनादेय है, उसी प्रकार दुःखानुषवत सुख अनादेय है । जयन्त 'न्यायमंजरी' में प्रश्न 
करते हँ--क्या यह सम्भव है कि बृद्धिमान्‌ पाषाण-निरविशेष की अवस्था के अधिगम के लिए 
पुरुषार्थ करे ? और, वे भी वही उत्तर देते हैं, जो वात्स्यायन का है। वंशेषिक में भी मोक्ष 
सर्वोपरम है । 'न्यायकन्दली ' में प्रश्नकर्त्ता कहता है कि यदि यह अवस्था शिला-शकल के तुल्य है, 
जड है, तो मोक्ष (निर्वाण) के लिए कोई बुद्धिमान्‌ पुरुष यत्नशील न होगा । ग्रन्थकार उत्तर 
देता है कि बुद्धिमान्‌ केवल सुख के लिए यत्नवान्‌ नहीं होता । अनुभव बताता है कि वह दुःख- 
निवृत्ति के लिए भी पुरुषार्थ करता है। न्याय-वशेधिक में संसार को दुःख कहा है। वात्स्यायन 
कहते हें कि दुःख जन्म है । यह केवल मुख्य दुःख नहीं है, किन्तु उसका साधन भी दुःख है । यही 
पंच उपादान-स्कन्ध है । यही सास्रव-धर्म हें । इनके प्रतिपक्ष प्रज्ञा और समाधि हें । वात्स्यायन- 
भाष्य में प्रज्ञा को 'धर्म-प्रविवेक' (-> धर्म-प्रविचय) कहा है । मोक्ष को न्याय में “अमृत्यु-पद' 
कहा है । वैशेषिक के अनुसार स्वरूपावस्था में न चेतन्य है, न वेदना । 

शरवात्स्की का निष्कषषं--इस विस्तृत विवेचन के अनन्तर शरवात्स्की यह निष्कर्ष 
निकालते हैं--- 

३६ 
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१. छठी शताब्दी ( ईसा से पूर्व ) में दार्शनिक विचार-विमर्श की प्रचुरता थी, और 
वलेश-कर्म-जन्म के निरोध के मार्ग उत्सुकता से दढ़े जाते थे। इनमे से अनेक मोक्ष (निर्वाण) 
की अचतन्यावस्था मानते थे और उसको अमृत्यु-पद कहते थे। बुद्ध ने नित्य आत्मा का 
प्रतिषेध किया था, और “सर्व” को संस्कृत-असंस्क्ृत धर्मों में विभकत किया था । इन संस्कृत- 
धर्मो का निर्वाण में नियत-विरोध होता था । 

२. कई निकाय इस मत के थे । किन्तु, धीरे-धीरे बुद्ध को लोकोत्तर बना दिया, और 
इस कारण शासन में भेद हआ । 

३. पहली शताब्दी में श्रद्ययवाद की प्रतिष्ठा हुई शोर बुद्ध की पूजा धर्मकाय के रूप 
में होने लगी । 

४. महासांधिक, वात्सीपत्नीय तथा कतिपय अन्य निकायों में यह मतवाद प्रचलित था 
कि निर्वाण की अवस्था में एक प्रकार का च॑ तन्‍्य रह जाता है । 

५. इनके अनन्तर साोत्रान्तिक आये, जिन्होंने धर्मों की संख्या को घटाया, कई धर्मों को 
प्रशप्तिमात्र ठहराया । यहाँतक कि निर्वाण को भी अ्रभ्नावमात्त माना, और उसको एक 
पृथक धर्म नहीं अ्रवधारित किया | सौत्नान्तिक बुद्ध का धर्मकाय मानते थे । 

६. नया दर्शन अद्वयवादी हो गया । इसने बहुथ्र मंवाद का प्रतिपेध किया । 

७. तब इसके दो रूप हो गये । एक ने आलय-विज्ञान नामक शाठवें विज्ञान की 
कल्पना की, जिसके अन्य विज्ञान परिणाम हें। ये बाह्य जगत्‌ को मिथ्या और केवल विज्ञान 
को वस्तु-सत्‌ मानते थें। इनको चित्तमात्रबादी कहते थे। दूसरे बहुधर्म की सत्ता नहीं 
मानते थे । वह केवल 'सबवे' को वस्तु-सत्‌ मानते थे, जिसका साक्षात्कार योगी को ही होता था । 
इनके अनुसार तत्त्व का साक्षात्कार तक॑ और युक्ति से नहीं होता । 

८० पाँचवीं शताब्दी में सौत्नान्तिक योगाचार से मिल गये । इनके अनुसार निर्वाण में 
ग्राह्म -पग्राहकभाव नहीं है । 

शरवात्स्की का ग्रन्थ सन्‌ १६२७ ई० में प्रकाशित हुआ था। इधर कई विद्वानों ने इस 
विषय पर विचार किया है, और इनमें से कुछ पूर्से के इस विचार से सहमत हें कि बौद्धधर्म 
का एक पूव॑ेरूप था, जो निर्वाण को सर्वास्तिवाद की तरह अचेतन अवस्था नहीं मानता था, 
किन्तु उसके अनुसार यह अमृत-पद चतन्‍्य की शाश्वत अवस्था थी । 

हम शरवात्स्क्री के मत से सहमत हें. वयोंकि हमारी समझ म नहीं श्राता कि जब 
बौद्ध॑ंधर्म अपने इतने लम्बे इतिहास में निरन्तर पुद्गल-ने रात्म्यम और अनात्मबाद की शिक्षा 
देता रहा, तो यह कैसे माना जा सकता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने निर्वाण की श्रवस्था को चेतन्य 
की शाश्वत श्रवस्था वताया था । हम ऊपर देख चुके हें कि सौत्ान्तिक, जो सूत्रान्तों को ही 
प्रमाण मानते हैँ, निर्वाण को वस्तु-सत्‌ नहीं मानते, किन्तु उसे भ्रभावमाक्त ठहराते हैं। यह 
सत्य है कि सूत्रान्तों में कुछ ऐसे वाक्य झ्राये हूँ, जिनमें निर्वाण के लिए भ्रजर, अमृत आदि 
आदख्याओं का प्रयोग किया गया है; मुख्यतः इन्हीं वाक्‍्यों के आधार पर ये विद्वान्‌ 

ऐसी कल्पना करते हैं । किन्तु, जंसा कि शरवात्स्की ने न्‍्याय-वेशेषिक शास्त्रों से उद्धरण देकर 
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सिद्ध किया है, ये आख्याएँ अ्रपवर्ग, नि:श्रेयस्‌ के लिए इन शास्त्रों में भी प्रयुक्त हुई हें, 
किन्तु इन आख्याओ्रों का व्याख्यान चतन्यावस्था न करके अचेतनावस्था ही किया गया है। 
जब न्याय-वेशेषिक के ग्रन्थ इस अवस्था को जडावस्था मानते हैँ, श्र उसे पाषाण-निविशेष 
बनाते हें, तब श्रमृत आदि व्याख्याओं का सूत्रान्तों में एक भिन्न श्र्थ लगाना उचित नहीं प्रतीत 
होता। निर्वाण वौद्धधर्म का लक्ष्य है। भगवान्‌ ने कहा है कि जिस प्रकार समुद्र का रस 
एकमात्र लवणरस है, उसी प्रकार मेरी शिक्षा का एकमात्र रस निर्वाण है। भगवान्‌ की 
समस्त शिक्षा निर्वाण-प्रापक है। अतः: , निर्वाण के सम्बन्ध में किसी प्रकार का 'अ्रम श्रावकों 
में नहीं रहा होगा । इस विषय में हम क्रमागत आम्नाय को अधिक प्रामाणिक 
मानते हें । 


निर्वाण के भेद 


हीनयान दो प्रकार का निर्वाण मानता है--सोपधिशेष निर्वाण और निरुपधिशेष 
निर्वाष । पहली जीवन्मुक्त की अवरुथा हैं । इस अवस्था में अहंत्‌ को शारीरिक दुःख भी 
होता है । दूसरा निर्वाण वह है, जिसमें मृत्यु के पश्चात्‌ अहंत्‌ का अवसान होता है । किन्तु 
महायान में एक अवस्था अधिक है, यह अप्रतिष्ठित निर्वाण की अवस्था है; क्योंकि यद्यपि 
बुद्ध परिनिव त हो चुके हैं, और विशुद्ध तथा परम शान्ति को प्राप्त हूँ, तथा बह शून्यता में 
विलीन होने के स्थान में संसरण करनेवाले जीवों की रक्षा के निमित्त संसार के तट पर स्थित 
रहना चाहते हूँ, किन्तु इससे उनको इसका भय नहीं रहता कि उनका विशुद्ध ज्ञान समल हो 
जायगा । इस अग्नतिष्ठित निर्वाण की कल्पना इस कारण हुई कि बोधिसत्त्व महाकरुणा से 
प्रेरित है; क्योंकि उसने अपने ऊपर सत्त्वों का भार लिया है; क्योंकि वह अपने से पराये को 
श्रेष्ठतर मानता है । इसीलिए, अपने को सन्तप्त करके भी वह पदार्थ को साधित करता है । 
इसलिए, वह शन्यता में प्रवेश नहीं करता, और जीवों की अर्थचर्या और निःश्रेयस्‌ के 
लिए सतत उद्योग करता है। इस अप्रतिष्ठित निर्वाण का उल्लेख असंग के महायानसूत्रालंकार 
में मिलता है । 


महायान के अनुसार श्रावक-यान और प्रत्येक-बुद्धयान का लक्ष्य चरम निर्वाण नहीं है। 
इनके द्वारा महाश्रावक सोपधि-निरुपधि-संज्ञक बोधिरूप का लाभ करता है, ओर भय से उत्त्नस्त 
हो आयु के क्षीण होने पर निर्वाण प्राप्त करता है। किन्तु, वस्तुत: इनका निर्वाण प्रदीप- 
निर्वाण के तुल्य है। अभिसमयालंकारालोक (पृ० ११६-२०) में कहा है कि श्रावक और 
प्रत्येकबुद्ध के लिए केवल त्रैधातुक जन्म का उपरम होता है, किन्तु वह अनाखव धातु में, अर्थात्‌ 
परिशुद्ध बुद्ध-क्षेत्रों में कमलपत्नों में उत्पन्न होते हें, और समाधि की अवस्था में वहीं अवस्थान 
करते हैं । तदनन्तर, अमिताभ आदि बुद्ध अविलष्ट ज्ञान की हानि के लिए उनका प्रबोध करते 
हैं, और वह बोधिचित्त का ग्रहण कर लोकनायक बनते हैं । लंकावतार में कहा है कि श्रावकयान 
से विमोक्ष नहीं होता, अ्रन्त में उनका उद्योग महायान में पर्यवंसित होता है। नागाजुंन 
एकयानवादी हैं; क्योंकि उनके सत में सव यानों का समवसरण एक महायान में होता है । 


३०८ बौद्ध-धर्म-दर्शल 


इनका कारण यह है कि इनके विचार से मार्ग का आधार सब जीवों में पाया जाता है। 
यह आधार बुद्धधातु है। इसे तथागत-गर्भे, बुद्ध बीज या बुद्धगोत्र भी कहते हें। इस बीज 
का धर्मंधातु से तादात्म्य है। अभिसमयालंकार के अनुसार धर्मधातु में कोई भेद नहीं है, श्रत: 
गोतभेद भी युक्त नहीं है । इसके अनुसार हीनयान केवल संवृतित: है; वस्तुत: श्रन्त में सबका 
पर्यवसान महायान में होता है । सब जीवों के लिए बुद्धत्व सम्भव है । क्‍योंकि, सब बुद्धगोत्न से 
व्याप्त हैं । इस साधना में योगी धर्मंधातु का प्रत्यात्म में संवेदन करता है। यह विचार 
वेदान्त से मिलता है, जिसके अनुसार जीवात्मा परमात्मा का अंश है, और मोक्ष की अवस्था में 
वह परमात्मा में लीन हो जाता है| अन्य हें, जो एकयानवाद को नहीं स्वीकार करते । उनके 
प्रनुसार गोत्र के तीन भेद वस्तुत: हे । श्रावक क्लेशावरण का अ्रपगम करता है, श्रर्थात्‌ वह 
बाह्यार्थ के वस्तुत्व का प्रतिषेध करता है; किन्तु बोधिसत्त्व ग्राह्म -ग्राहक लक्षण से भी विमृक्‍त 
होता है; क्योंकि उसने धममंधातु का प्रत्यक्ष किया है, उसने धर्मों के श्रद्वय-तत्त्व को देखा है। 
इनका कहना है कि प्रत्येक का गोत्न नियत है, और बुद्ध भी चाहें, तो गोत्न नहीं बदल सकते । 

इस प्रकार, हमने निर्वाण के स्वरूप के सम्बन्ध में विविध विद्वानों के विचारों का वर्णन 
किया और यह दिखाने की चेष्टा की है कि बौद्धधर्म के अन्तर्गत विविध दर्शनों ने निर्वाण का 
क्या स्वरूप माना है । 


ध्ठे 





चतुर्थ खण्ड 
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पंचदश अध्याय 
सर्वास्तिवाद (वेभाषिक-नय ) 


अब हम एक-एक करके प्रत्येक दर्शन का संक्षिप्त वर्णन करेंगे | हम प्रत्येक दर्शन के 
एक-दो प्रामाणिक ग्रन्थों के श्राधार पर मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों को संक्षेप में देंगे । हमको यह 
प्रकार समीचीन मालूम होता है कि मूलग्रन्थों के द्वारा ही किसी दर्शन का ज्ञान कराया जाय | 
सबसे पहले हम सर्वास्तिवाद का विचार करेंगे । इस वाद का बहुत कुछ साहित्य नष्ट हो गया है । 
सर्वास्तिवाद का अपना आगम था था और यह संस्क्ृत में था । इसके भी विनयधर और आ भि- 
धामिक थे। श्रभिधरमंकोश की व्याख्या में श्राभिधा्मिकों को 'पट्पादापिधमंमात्रपाठिन:' कहा है। 
ये सर्वास्तिवादी हैँ, किन्तु यह विभाषा को प्रमाण नहीं मानते । इनको केवल ज्ञानप्रस्थान और 
श्रन्य छः ग्रन्थ, जो ज्ञानप्रस्थान के छः पाद कहलाते हैं, मान्य हैँ। ये ग्रन्थ इस प्रकार है--- 
प्रकरण, विज्ञानकाय, धर्म स्कन्ध, प्रज्ञप्तिशास्त्र, धातुकाय और संगीतिपर्याय | ज्ञानप्रस्थान के 
रचयिता आरय॑ कात्यायनीपुत्र हैं। ज्ञानप्रस्थान पर एक प्रसिद्ध व्याख्यान है, इसे 'विभाषा' 
कहते हें । इसको जो प्रमाण मानते हें, वे वभाषिक कहलाते हैं । सब सर्वास्तिवादी विभाषा 
को प्रमाण नहीं मानते । वैभाषिकों का मुख्य केन्द्र काइमीर था । इनको “काइमीर-वेभाषिक' 
कहते हैं; किन्तु इसका यह अर्थ नहीं हैकि काश्मीर के सब सर्वास्तिवादी वेभाषिक थे। 
सर्वास्तिवादी और वैभाषिक दोनों मानते हैं कि अभि धर्म वुद्ध-बचन है। काश्मीर के वाहर जो 
सर्वास्तिवादी थे, उन्हें 'बहिदेशक', “पाश्चात्यः (काश्मीरसे पश्चिम के निवासी ) और 
अपरान्तक' कहा है। विभाषा के कुछ आचायों के नाम ये हें---वसुमित्रन, घोषक, बुद्धदेव, 
धर्मत्रात और भदन्त । 

सर्वास्तिवाद का प्रसिद्ध ग्रन्थ वसुबन्धु-रचित अभिधमेंकोश है, इसका. विशेष परिचय 
हम श्राठवें अध्याय में दे चुके हें। इस ग्रन्थ में काश्मीर के वभाषिकों के नय से अभिधम का 
व्याख्यान है । इसका यह अर्थ नहीं है कि वसुबन्धु वेभाषिक हें। वे सर्वास्तिवादी भी 
नहीं हैं । उनका झुकाव सौत्नान्तिकवाद की ओर है, जो अभिभ्ष॒ के स्थान में सूत्र को प्रमाण 
मानता है। यह ग्रन्थ लगभग ६०० कारिकाओों का है। वसुबन्धु ने इन कारिकाञों पर 
अपना भाष्य लिखा है। इस भाष्य में वसुबन्धु ने जगह-जगह विभिन्न आचार्यों का मत 
भी दिया है । यह ग्रन्थ बड़े महत्त्व का है और बौद्ध संसार पर इसका बड़ा प्रभाव पड़ा है। 
इसकी अनेक व्याख्याएँ हें तथा इसका अनुवाद तिब्बती और चीनी-भाषा में भी हुआ है । 
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है. 


वसुबन्धु वाद में महायानवादी हो गये थे, और उन्होंने विज्ञानवाद पर भी ग्रन्थ 
लिखे हें । वसुबन्धु से हीनयान का उज्ज्वल काल आरम्भ होता है। बौद्ध -संसार में इनके 
सब ग्रन्थों का बड़ा आदर है। युआ्रान-च्वांग ने इनके ग्रन्थों का चीनी-भाषा में श्रनुवाद" किया, 
ओर अपनी भाषा में वह सामथ्य॑ उत्पन्न किया, जिसके कारण विना मूल ग्रन्थों की सहायता के 
ही भारतीय दर्शन के जटिल और दुरूह भाव चीनी-भाषा के ज्ञाताश्रों की समझ में आरा सकें । 
युआन-च्वांग से दो प्रधान शिष्य थे--'कुइ-ची” ( जापानी 'किकी' ) और “फुकुआंग' 
( जापानी 'फुको' )। इन्होंने युवान-च्वांग के अनुवाद-पग्रन्थों पर व्याख्याएँ की हें। “'किकी' 
वसुबन्धु के महायान-दर्शन और न्याय के प्रचारक हुए, और फकुआंग ने हीनयान का 
प्रचार किया । 


संघभद्र ने न्‍्यायानुसार वभाषिक-मत का समर्थन किया हैं श्रौर सौत्ान्तिकों के 
ग्राक्षेयों का उत्तर दिया है। किन्तु, यह ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। श्रत:, हम वसुबन्धु के ग्रन्थों के 
आधार पर सर्वास्तिवाद का वर्णन देंगे। - 


सर्वास्तिवाद की आख्या पर घिचार 


इस प्रश्न पर बौद्धों में विवाद होता था कि अतीत श्र अनागत धर्म द्रव्य-सत्‌ हैं 
या नहीं । सर्वास्तिवादियों का मत है कि अतीत और अनागत धर्म द्रव्य-सत्‌ हें; क्‍योंकि ये 
त्नैयध्विक धर्मों के अस्तित्व को मानते हैँ । इसलिए, इन्हें सर्वास्तिवादी कहते हैं ('तदस्तिवादात्‌ 
सर्वास्तिवादी मत:') । परमार्थ कहते हें कि यदि कोई कहता है कि अतीत, भ्रनागत, प्रत्युत्पन्न, 
आकाश, प्र तिसंख्या-निरोध, अ्रप्रतिसंख्या-निरोध इन सबका अस्तित्व है, तो उसे सर्वास्तिवादी 
निकाय का कहते हैँ । इसके विपरीत जो वादी अ्रध्व-त्रय के श्रस्तित्व को तो मानते हें, किन्तु 
यह विभाग करते हैँ कि प्रत्युत्पन्न धर्मों का, और अतीत कर्मों का अस्तित्व है, यदि उन्होंने अभी 
फल-प्रदान नहीं किया है। जब वे विपाक-दान कर चुके होते हें, तब उनका और अनागत 
धर्मों का--जो अ्रतीत या वत्तंमान कर्म के फल नहीं हं--अश्रस्तित्व नहीं होता । इन्हें विभज्यवादी 
कहते हैं। अभिधमंकोश (५।२५-२७) में इन दोनों वादों के भेद पर विचार किया गया है। 
वसुबन्धु कहते हें कि जो प्रत्युत्पन्न और अ्रतीत के एक प्रदेश के, श्रर्थात्‌ उस कर्म के, 
जिसने विपाक-दान नहीं किया है, अ्रस्तित्व की प्रतिज्ञा करता है, और श्रनागत तथा श्रतीत 
के उस प्रदेश के श्रस्तित्व को नहीं मानता, जो दत्त-विपाक कर्मात्मक है; वह विभज्यवादी 
माना जाता है । पुनः जिसका यह वाद है कि अतीत, प्रत्युत्पन्न, अनागत सबका भश्रस्तित्व है, 
वह सर्वास्तिवादी माना जाता है। सर्वास्तवादी श्रागम भर युक्ति से अतीत और श्रनागत 








१ युआन-च्वांग के इस चीनी-अनुवाद के आधार पर फ्रं च-विद्वान्‌ पूर्से ने अपनी महत्त्वपूर्ण टिप्पणियों के 
साथ अभिषर्मकोश का फ्रंच-अन॒वाद प्रकाशित किया था | प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक ने इस संस्करण 
का शअँगरेजी तथा हिन्दी में अनुवाद किया है | हिन्दी-अनुवाद “हिन्दुस्तानी एकेडमी”, प्रयाग से 
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के अस्तित्व को सिद्ध करता है। संयक्तागम ( ३।१४ ) में है--रूपमनित्यमतीतमनागतम्‌ । 
सर्वास्तिवादी आगम-वचन को उद्धत कर युक्‍्ति देता है। आलम्बन के होने पर विज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। यदि आलम्बन नहीं है, विज्ञान उत्पन्न नहीं होता । यदि अतीत और अ्रनागत 
वस्तु न होती, तो आलम्बन के विना विज्ञान होता। अतः, आलम्बन के अभाव में विज्ञान 
न होगा । यदि अतीत नहीं है, तो शुभकर्म और अशुभकर्म आगत में फल कसे देता है ? 
वास्तव में विपक्ति-काल में विपाक-हेतु अतीत होता है । 

सर्वास्तिबादी निकाय के भंद 


सर्वास्तिवादी निकाय में चार नय हें--भावान्यथिक, लक्षणान्यथिक, अवस्थान्यथिक 
और ग्न्यथान्यथिक । 

१. भदन्त धर्मत्रात का पक्ष भावान्यथात्त्र है, श्रर्थात्‌ उनकी प्रतिज्ञा है कि तीन अध्व का 
ग्न्यथात्व भाव के अन्यत्ववश होता है । जब एक धर्म अ्रध्व से दूसरे अध्व में गमन करता है, 
तब उसके द्रव्य का अन्यथात्व नहीं होता, किन्तु भाव का अन्यथात्व होता है। यहाँ एक दुष्टान्त 
देते हैँ, जो आकृति के अन्यथात्व को प्रदर्शित करता है--सुवर्ण के भाण्ड को तोड़कर 'उसका 
रूपान्तर करते हें । संस्थान का अन्यथात्व होता है, वर्ण का नहीं । गुण के अन्यथात्व का 
दृष्टान्त--क्षीर से दधि होता है; रस, श्रोज और पाक-त्रिया प्रहीण होते हूँ. किन्तु वर्ण नहीं 


- प्रहीण होता । इसी प्रकार, जब अनागत धर्म श्रनागत से वत्तंमान अध्व में प्रतिपद्यमान होता है, 


तब वह अनागत भाव का परित्याग करता है, और वत्तेमान भाव का प्रतिलाभ करता है, किन्तु 
द्रव्य का अनन्यत्व रहता है । जब यह वत्तंमान से अ्रतीत में प्रतिपद्यमान हो, तो वत्तंमान . भाव 
का त्याग और अतीत भाव का प्र तिलाभ होता है, किन्तु द्रव्य अनन्य रहता है । 

२. भदनन्‍्त घोषक का पक्ष लक्षणान्यथात्व है । धर्म अरध्वों में प्रवत्तंन करता है। जब 
यह श्रतीत होता है, तब यह अतीत के लक्षण से युक्त होता है; किन्तु यह भ्रनागत और प्रत्युत्पन्न 
लक्षणों से अवियुक्त रहता है । यदि यह अ्नागत होता है, तो यह अनागत के लक्षण से युक्त 
होता है, किन्तु अतीत और प्रत्युत्पन्न लक्षणों से अवियुक्त रहता है; यथा एक स्त्री में रक्त 
पुरुष शेष में अविरक्‍्त रहता है । 

३. भदन्‍्त वसुमित्र का पक्ष अवस्थान्यथात्व है ।. अ्रवस्था के अन्यथात्व से अध्वों का 
अन्यथात्व होता है । धर्म श्रध्वों में प्रवत्तेमान होकर, अवस्था-अवस्था को प्राप्त होकर (प्राप्य), 
अवस्थान्तर से, द्रव्यान्तर से नहीं, अन्य-भ्रन्य निर्दिष्ट होता है; यथा एकांक में निक्षिप्त एक 
गुलिका एक कहलाती है, दशांक में निक्षिप्त दस, . . .इत्यादि कहलाती है .। 

४. भदनन्‍्त बुद्धदेव का पक्ष अन्यथान्यथात्व है। अध्व अपेक्षावश व्यवस्थित होते हें । 
धर्म अ्रध्व में प्रवत्तमान हो, अपेक्षावश संज्ञान्तर ग्रहण करता है; अर्थात्‌ यह पूर्व और अपर की 


अपेक्षावश श्रतीत, अभ्रनागत, वत्तेमान कहलाता है; यथा एक ही स्त्री दुहिता भी है, 
माता भी है। 
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' “इस प्रकार, यह चारों वादी सर्वास्तिवाद का निरूपण करते हैं । वसुबन्धु कहते हैं कि 
प्रथम को, जो परिणाम का वाद है, सांख्य-पक्ष में निक्षिप्त करना चाहिए। जो सांख्य-पक्ष में 
प्रतिषेध है, वही इस पक्ष का प्रतिषेध है। द्वितीय पक्ष में अध्व-संकर होता है; क्योंकि तीन 
लक्षणों का योग होता है । पुन: यहाँ साम्य क्या है ? क्‍योंकि इस पुरुष में एक स्त्री के प्रति 
राग-समुदाचार होता है, और शेष स्त्रियों के लिए केवल राग-प्राप्ति होती है। चतुर्थ पक्ष में 
तीन अध्व एक ही अध्व में प्राप्त होते हैं। एक ही भ्रतीत अध्व में पूर्वापर क्षण की व्यवस्था है; 
यथा पूर्व क्षण अतीत है, पश्चिम अनागत है, मध्यम प्रतिपन्न है। श्रत:, इन सबमें तृतीय मत 
वबसुमित्र का शोभन है, जिसके अनुसार कारित्नवश श्रध्व और अवस्था व्यवस्थापित होते हैं । 
जब धर्म अपने कारित्न को नहीं करता, तब वह अ्रनागत है । जब वह अपना कारित्न करता है, 
वह प्रत्युत्पन्न है । जब कारित्न से उपरत हो जाता है, तब बह अतीत है । 


धर्म-प्रविचय 

प्रविचय का प्रयोजन---'धर्म' वह है, जो स्वलक्षण करता है। धर्म पुष्पों के समान 
व्यवकीण्ण है । उन्हें चुनते हैं (प्रविचीयन्ते), और उनका विभाग करते हैं कि ये श्रनाख्रव हें, ये 
साख्रव हूँ इत्यादि । इस प्रक्रिया को धर्म-प्र विचय कहते हैं। धर्म-प्रविचय-काल में प्रज्ञा नामक 
एक चैत्त धर्मविशेष का प्राधान्य होता है। श्रत:, प्रज्ञा का लक्षण धर्म-प्रविचय है; यथा 
वेशेषिकशास्त्र में पदार्थों के तत्त्वज्ञान से नि:श्रेयस की सिद्धि होती है, उसी प्रकार सब धर्मों में 
अग्रनिर्वाण की प्राप्ति धर्म-प्रविचय से होती है । यही परम ज्ञान का अ्रर्थ है । वेशेषिकशास्त्र 
के श्रनुसार यह तत्त्वज्ञान द्रव्यादि पदार्थों के साधम्यें-बधर्म्य से उत्पन्न होता है। तदनन्तर, 
निदिध्यासन से आत्मसाक्षात्कार होता है । तदनन्तर, मिथ्याज्ञानादि के नाश से मोक्ष होता है । 
यहाँ 'साधम्य समानधर्म और “बंधर्म्य/ विरुद्धधर्म है। ये. पदार्थों के सामान्य और विशेष 
लक्षण हैं । यथा : अ्रनुगत-धर्म और व्यावृत्त-धर्म के ज्ञान से तत्त्वज्ञान होता है, उसी प्रकार 
अभिधम धर्मों के स्वलक्षण और सामान्यलक्षण के अभिमुख है । धर्मंप्रविचय-काल में प्रज्ञा 
इस कृत्य को सम्पादित करती है । धर्म सास्रव और अनास्त्नव हें। आयंमार्ग को वर्जित कर 
अन्य संस्क्रत-धर्म साश्रव हें । यह साम्रव हें; क्‍योंकि आद्रव वहाँ प्रतिष्ठा-लाभ करते हें; अथवा 
पुष्टि-लाभ करते हैं । ग्राख्नव 'मल' को कहते हैं । अ्रनुशय आख्रव हें; क्योंकि यह छः: आायतन- 
त्रण से क्षरित होते हैं (आसत्रव, ५।४०) । साख्रव धर्मों में पुष्टि और प्रतिष्ठा का लाभ कर 
अनुशय की बहुलता होती है । 

धर्मों का एक दूसरा विभाग भी है। धर्म संस्क्रत और असंस्कृत हे । रूपादि-स्कन्ध- 
पंचक संस्कत-धर्म हैं । 'संस्कृत' की व्युत्पत्ति इस प्रकार है--जिसे प्रत्ययों ने श्रन्योन्य-समागम 
से, एक दूसरे की अपेक्षा कर (समेत्य-- सम्भूय ) किया है (कृतम्‌) | कोई भी एक ऐसा धर्म नहीं 
है, जो एक प्रत्ययजनित हो (२।६४) । संस्कृत को अध्व, कथावस्तु, सनि:सार और सवस्तुक 
भी कहते हैँ । 'संस्कृत' अ्रध्व, अर्थात्‌ भ्रतीत, प्रत्युत्पन्न और अ्ननागत काल हैँ; क्योंकि उनका 
गत-गच्छत्‌-गमिष्यत्‌ भाव है । 'संस्कृत' कथा के विषय हैं, ग्रत: कथावस्तु हैँ । यह सनि:सार ह ; 
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क्योंकि संस्क्ृत से निःसरण, सर्वेसंस्क्रृत का निर्वाण भ्रावश्यक है। संस्कृत सवस्तुक हें; क्योंकि 
यह सहेतुक हें। सामस्रव संस्क्रृत 'उपादान-स्कन्ध' कहलाते हें । उपादान क्‍्लेश है। उपादान 
स्कन्ध-संज्ञा इसलिए हें; क्योंकि यह कलेशों से सम्भूत हें | श्रथवा, यह क्लेश विधेय हें । इन्हें 'सरण' 
भी कहते है; क्‍योंकि क्लेश वहाँ प्रतिष्ठा-लाभ करते हैं । यह “दुःख, 'समुदय', 'लोक', “दृष्टि- 
स्थान, “भव भी हैं । भ्रार्यों के प्रतिकूल होने के कारण यह दुःख हैं। “दुःख” शब्द लोक में 
अनुभूत दुःख-वेदनामात्र नहीं है। दुःख उपादान-स्कन्ध है। नन्‍्यायभाष्य में दुःख का अर 
जन्म” है, (तेन दुःखेन जन्मना श्रत्यन्तं विमुक्तिरपवर्ग:--वात्स्यायनभाष्य, १॥१॥२२) | 
वाचस्पतिमिश्र टीका में कहते हें--दुःखशब्देन सर्वे शरीरादय उच्यन्ते, श्रर्थात्‌ 'दुःख' शब्द 
से सर्वंेशरीरादि उक्त हैं । वे पुनः: कहते हैं कि यह भ्रम नहीं होना चाहिए कि यह मुख्य 
दुःख है (मुख्यमेव दुःखमिति शअ्रमो मा भूत )। उसी प्रकार जयन्त कहते हें--न च मुख्यमेव 
दुःख॑ बाधनस्वभावमवम्‌दयते,किन्तु तत्साधनं तदनुसकतं च सर्वमेव (जयन्त की न्यायमंजरी, 
पृ० ५०७)। इसी प्रकार, श्रभिधर्मकोश (६।३) में कहा है कि पंच उपादान-स्कन्ध दु:ख 
कहलाते हे । बेदना एक देश ही दुःख-स्वभाव नहीं है । त्रिदुःखता के कारण सब सात्नव 
संस्क्ृत-धर्म अविशेषत: दुःख है । 'सास्रव-संस्क्रृत' को समुदय भी कहते हैँ; क्‍योंकि दुःख के यह 
हेतुभूत हैं । ये लोक हैं; क्‍योंकि विनाश-प्रवृत्त हें। ये “दृष्टिस्थान' हें; क्योंकि दृष्टियाँ यहाँ 
ग्वस्थान और प्रतिष्ठा-लाभ करती हैं।। 
संस्कृत-धर्म । 

स्कनन्‍्ध--हमने कहा है कि संस्क्ृत-धर्म रूपादि स्कन्ध-पंचक हें। “स्कन्ध' का अर्थ 
'राशि' है। स्कन्धों में अ्रसंस्क्ृत संगृहीत नहीं हैं । स्कन्ध ये हें--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, 
विज्ञान | रूप-स्कन्ध में पाँच इन्द्रियाँ, पाँच अर्थ या विषय और अश्रविज्ञप्ति संगृहीत हैं। पाँच 
इन्द्रियाँ ये हें--चक्षुरिन्द्रिय, श्रोत्र, प्राण, जिल्ना, काय। पाँच ग्र्थ जो इन्द्रिय के विषय हें, 
इस प्रकार है--रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टव्य। चक्षुरादि इन्द्रिय इन श्रर्थों के विज्ञान के 
प्राश्रय हैं । ये रूप-प्रसाद और अतीन्‍्द्रिय हें । 

श्रव हम रूपायतन से आरम्भ कर पाँच श्रथों का विचार करते हैं। रूप एक प्रकार से 
द्विविध हैं, दूसरे प्रकार से वीस प्रकार के हैं। रूप वर्ण और संस्थान है । वर्ण चतुविध है--- 
नील, लोहित, पीत, अवदात । अन्य वर्ण, वर्ण-चतुष्टय के भेद हैं । संस्थान अष्टविध हें-- 
दी्घ, हस्व, वृत्त, परिमण्डल, उन्नत, अ्रवतत, शात ( सम ) और विशात ( विषम )। इस 
प्रकार रूप के बीस प्रकार हें--मूल जाति के चार वर्ण; आठ संस्थान; आठ अन्य वर्ण--पअ्रभ्न, 
धूम, रज, मट्टिका, छाया, आतप, श्रालोक श्रौर अन्धकार | तम-संस्थान के विना वर्ण रूप हो 
सकता है; यथा नीलादि । वर्ण के विना संस्थान रूप हो सकता है; यथा दीघें-ह्स्वादि का वह 
प्रदेश, जो काय-विज्ञप्ति-स्वभाव है | वर्ण-संस्थान उभयात्मक रूप है । 

: _ अ्रन्य आचारयों का मत है कि केवल आतप और आलोक वर्णमात्र हें; क्योंकि नीलादि 

का परिच्छेद दीर्घ-ह्स्वादि के आकार में देखाई देता है। सौत्रान्तिक कहते हैं .कि एक द्रव्य 
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उभयथा कंसे विद्यमान हो सकता है ? कंसे वर्ण संस्थानात्मक हो सकता है ? वैभाषिक कहते हें 
कि वर्ण और संस्थान, उभय का एक द्रव्य में वेदन-ग्रहण होता है। यहाँ विद धातु ज्ञानार्थक 
है, सत्तार्थक नहीं | किन्तु, सौत्नान्तिक उत्तर देते हें कि तब काय-विज्ञप्ति के भी वर्ण-संस्थाना- 
त्मक होने का प्रसंग होगा। सौत्रान्तिक का मत है कि संस्थान एक पृथक वस्तु, एक अन्य 
द्रव्य नहीं है । यह प्रज्ञप्तिमात्न है। जब एक दिशा में वर्ण-रूप का बहुतर संहात उत्पन्न होता है, 
इस संहात को 'दीघं' की संज्ञा देते हें। जब अपेक्षाकृत वर्ण-रूप संहात अल्प होता है, 
तब उसे हस्व कहते हैं। दीघंत्व रूप नहीं है, तथासनिन्निष्ट वर्ण-रूप या स्प्रष्टव्य 
(एश्लक्ष्णादि) को दीघे की प्रज्ञप्ति दी जाती है। वंभाषिक संस्थान और वर्ण को द्रव्यान्तर 
मानतेह । - 

शब्द अष्टविध हें । प्रथम यह चतुविध है । उपात्त -महाभूत-हेतुक, अनुपात्त-महाभूत- 
हेतुक, सत्त्वाख्य, अ्रसत्त्वाख्य । यह चतुरविध शब्द मनोज्ञ-अ्रमनोज्ञ भेद से पुनः श्रष्टविध होता है । 
“उपात्त' उसे कहते हैं, जिसे चित्त-चैत्त अध्निष्ठानभाव से उपगृहीत और स्वीकृत करते हैं । 
इस प्रकार, पंच ज्ञानेन्द्रिय भूत रूप, यह रूप, जो इन्द्रियाविनिर्भागी है, चित से उपांत्त है, 
स्वीकृत है। झन॒ग्रह उपघात की अवस्था में चित्त और इस रूप के बीच जो अन्योन्य अ्रनुविधान 
होता है, उसका यह फल है । जिस रूप को अभिधर्म में “उपात्त ' कहा है, उसे लोक में सचेतन, 
सजीव कहते हें । 


हस्त शब्द, वाक शब्द, प्रथम प्रकार का है । वायु, वनस्पति, नदी शब्द दूसरे प्रकार 
काहै। वाग्विज्ञप्ति-शब्द तीसरे प्रकार का है; क्‍योंकि यह सत्त्व को सूचित करता है 
('सत्त्वमाचष्टे') । अन्य शब्द चतुर्थ प्रकार का है । 


रस छः: प्रकार का है--मधुर, अम्ल, लवण, कटु, कषाय, तिकक्‍त्‌ । गन्ध चतुविध है; 
क्योंकि सुगन्ध और दुर्गन्‍्ध अनुत्कृष्ट और उत्कृष्ट हैं । प्रकरणशास्त्र में गन्ध त्रिविध है--सुगन्ध 
दुर्गग्ध और समगन्ध । 
स्प्रष्टव्य ग्यारह प्रकार का है । ग्यारह स्प्रष्टव्य द्रव्य हें। महाभूतक-चतुष्क, इलक्ष्णत्व, 
ककंशत्व, गुरुत्व, लघुत्व, शीतता, जिघत्सा और पिपासा । भूत, चार महाभूत--पृथ्वी-धातु, 
भ्रव्धातु, तेजोधातु और वायु है । ये चार धातु-चतुष्टय हें। ये धातु इसलिए कहलाते हैं; 
क्योंकि ये अ्रपने स्वलक्षण और उपादाय-रूप या भौतिक रूप धारण करते हें। धुत्यादि 
कर्म से इनकी सिद्धि होती है । ये खर, स्नेह, उष्णता, ईरण हें। इनकी सिद्धि यथाक्रम धृति- 
कर्म, संग्रह-कर्म, पक्ति-कर्म, व्यूहन-कर्म से होती है । ब्यूहन से वृद्धि और प्रसपंण समझना 
चाहिए | यह इनके कर्म हें। क्‍ ह 
पृथिवी-धातु और पृथिवी में विशेष है। लोक-व्यवहार में जिसे पृथियी शब्द से भ्रज्ञप्त 
करते हैं, वह वर्ण श्रीर संस्थान है ! इसी प्रकार जल और तेज हैं । 
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इलक्षणत्व स्निग्धता है, कर्कशत्व कठो रता है । गुरुत्व वह है, जिसके योग से काय 
तोलनाहं होते हैं; लघुत्व इसका विपयंय है । शीत वह धर्म है, जो ऊष्म की अभिलाषा पंदा 
करता है । जिघत्सा वह धर्म है, जो आहार की इच्छा उत्पन्न करता है । पिपासा वह धर्म है, जो 
पान की इच्छा उत्पन्न करता है । वास्तव में जिघत्सा और पिपासा शब्द से वह स्प्रष्टव्य प्रज्ञप्त 
होता है, जो जिघत्सा और पिपासा का उत्पाद करता है । 


अब हम अविज्ञप्ति का निर्देश करते हे । 


जिसका चित्त विक्षिप्त है, श्रथवा जो अ्चित्तक है, उसका महाभूतहेतुक कुशल और 
अकुशल-प्रवाह अविज्ञप्ति कहलाता है । 


असंज्ञि-समापत्ति और निरोध-समापत्ति में समापन्न पुदूगल अचित्तक है | शमविज्ञप्ति 
पुद्गल में, और सचित्तक पुदूगल में भी, जिसका चित्त दो समापत्तियों में निरुद्ध नहीं हुआ है, 
अविज्ञप्ति होती है । समासत:, विज्ञप्ति और समाधि से सम्भूत कुशल-अकुशल-रूप अविज्ञप्ति है । 
यद्यपि यह अनुवन्ध कायविज्ञप्ति और वाग्विज्ञप्ति के सदृश रूप-स्वभाव और क्रिया-स्वभाव है, 
तथापि यह विज्ञप्ति के सद॒श दूसरे को कुछ विज्ञापित नहीं करता। अतः, इसे अविज्ञप्ति 
कहते हैं । यह रूप-स्कन्ध में गिनाया गया है । 

'झूप-उपादान-स्कन्ध' उसे कहते हें, जो निरन्तर भिन्न, विभकत होता है (रूप्यते) । 
क्षुद्रकागम में पढित अर्थवर्गीय सूत्रों के एक एलोक से सिद्ध होता है कि “रूप्यते” का अर्थ 
बाध्यते' है। किन्तु, रूप कंसे वाधित होता है? विपरिणाम के उत्पादन से, विक्रिया से । 
अन्य आचार्यों के अनुसार रूपमात्न विपरिणाम नहीं है, किन्तु सम्प्रतिघत्व या प्रतिघात है, यह 
स्वदेश में पररूप की उत्पत्ति में प्रतिबन्ध है। हम अविज्ञप्ति के रूप को युक्त, सिद्ध कह 
सकते हैं । कायिक या वाचिक विज्ञप्ति, जिससे अविज्ञप्ति समुत्थापित होती है, रूप है। इसलिए 
अविज्ञप्ति रूप है । यथा : जब वृक्ष प्रचलित होता है, तब छाया प्रचलित होती है। दूसरा 
निरूपण यह है कि अविज्ञप्ति रूप है; क्योंकि महाभूत जो उसके आश्रयभूत हें, रूप हैं। 
सौत्रान्तिक कहते हैं कि अविज्ञप्ति द्रव्यतः नहीं है। क्योंकि किसी कर्म से-विरति का अभ्युपाय 
करके उस कर्म का न करना-मात्र ही अविज्ञप्ति है। उसके अनुसार यह रूप नहीं है; क्योंकि 


. उसमें रूप का लक्षण ( रूप्यते ) नहीं है । बभाषिक उत्तर में कहते हैँ कि रूप संग्रह-सूत्र में 


उक्त है कि एक रूप अविज्ञप्ति, अप्रतिघ है। यह रूप केवल अविज्ञप्ति हो सकता है। एक 
दूसरे सूत्र का वचन है कि एक अनास््रव रूप है। यह अनास््रव रूप अविज्ञप्ति है। वभाषिक 
कहते हैं कि यदि अविज्ञप्ति नहीं है, तो स्वयं कर्म नहीं करता, किन्तु दूसरे को आज्ञा देता है । 


वह कमंपथ से समन्‍्वागत नहीं होगा। वे यह भी कहते हैं कि यदि अविज्ञप्ति नहीं है, तो 


मार्ग भ्रष्टांगिक नहीं हें। क्‍योंकि, तीन अंग--सम्यक्‌ वाक्‌ू, सम्यक कर्मान्त, सम्यगाजीव का 
समाधि से योग नहीं है। यदि समाधि की अवस्था में योगी इन तीन अंगों से समन्‍्वागत 
होता है, तो उसका कारण यह है कि ये तीन अंग स्वभाववश अविज्ञप्ति हैं। सौतान्तिक 
अ्रविज्ञप्ति न मानकर “सन्तति-परिणाम-विशेष' मानते है। उनके अनुसार जब वध के लिए 
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नियुक्त पुरुष वध करता है, तब यह न्याय है कि प्रयोक्‍ता की चित्त-सन्तति में एक सूक्ष्म परि- 
णाम-विशेष होता है, जिसके प्रभाव से यह सन्‍्तति झ्ायति में फल की अभिनिष्पत्ति करेगी । 
इस परिणाम-विशेष को कायिक कहते है, यदि वह काय-क्रिया का फल होता है;भ्औौर वाचिक 
कहते हैं, यदि वह वाक्‌-क्रिया का फल होता है । वे यह भी कहते हैं कि ध्यानों में समाधि- 
बल से एक रूप उत्पन्न होता है, जो समाधि का विषय है, श्रर्थात्‌ जिसका ग्रहण समाहित 
ग्राश्यय करता हैं। यथा : अशुभ भावना में अस्थि-संकल । यह रूप चक्षुरिन्द्रिय से देखा नहीं 
जाता । इसलिए यह अनिदंर्शन है। यह देश को आवृत नहीं करता, इसलिए यह श्प्रतिघ है। 


यह रूप अनासत्रव है, यदि समाधि अनाजस्रव है । किन्तु, सर्वास्तिवादी प्रश्न करता है कि यह द्वेष _ 


क्यों है कि आप अविज्ञप्ति के भाव का तो प्रतिषेध करते हैं, किन्तु सन्‍्तति-परिणाम-विशेष 
को स्वीकार करते हैं । आचार्य वसुबन्धु कहते हैं कि दोनों 'वाद' दुःखबोध हैं । इसलिए, 
प्रथम मत से मुझे कोई द्वेष नहीं है, किन्तु इससे परितोष नहीं होता । रूप-निर्देश समाप्त 
होता है। यही इन्द्रिय और इन्द्रियार्थ आयतन की व्यवस्था में दस श्रायतन (चित्त-चत्त का 
आयद्वार) और धातु (श्राकार) की व्यवस्था में दस धातु हैं । 

अब अन्य स्कन्‍्धों का निरूपण करना है । वेंदना दुःखादि भ्रनुभव है । वेदना-स्कन्ध 
त्रिविध अनुभूति है --सुख, दुःख, अदुःखासुख । वेदना के छ: प्रकार हैं, जो चक्षुरादि पाँच 
रूपी इन्द्रियों के स्वविषय के साथ संस्पर्श होने से उत्पन्न होता है, जो मन इन्द्रिय के साथ 
संस्पर्श होने से उत्पन्न होता है । संज्ञा निमित्त का उद्ग्रहण है । नीलत्व, पीतत्व, दीर्घ॑त्व, 
हृस्वत्व, पुरुपत्व, स्त्रीत्व श्रादि विविध स्वभावों का उद्ग्रहण संज्ञा-स्कन्ध है। वेदना के तुल्य 
संज्ञा-काय के भी इन्द्रिय के श्रनुसार छः प्रकार हैं । अ्रन्य चार स्कन्धों से भिन्न जो संस्कार हैं, 


वे संस्कार-स्कन्ध हें । सर्व-संस्क्रत संस्कार हें, किन्तु संस्कार-स्कन्ध उन्हीं संस्क्रतों के लिए 


प्रयक्त होता है, जो अन्य चार स्कन्धों में संगृहीत नहीं है। यह सत्य है कि सूत्र में कहा है 
कि संस्कार-स्कन्ध छः चेतनाकाय हैं, और इस लक्षण के अ्रनुसार संस्कार-स्कन्ध में सब विप्रयुक्त 
संस्कार और चेतनावर्जित संप्रयुक्त संस्कार का असंग्रह है; किन्तु अभिसंस्करण में चेतना का 
प्राधान्य होने से सूत्ष का ऐसा निर्देश है । चेतना करमंस्वभाव है । लक्षणतः, यह वह हेतु है, 
जो उपपत्ति का अभिसंस्करण करता है। अन्यथा सूत्रनिर्देश का अक्षरार्थ लेने से यह परिणाम 
होगा कि चेतना-व्यतिरिक्त शेष चेतसिक ( सम्प्रयुक्त ) धर्म और सब विप्रयुक्त धर्म किसी 
स्कन्ध में संगृहीत न होंगे, इसलिए इनका दुःख-समुदयत्व सत्य न होगा; नपरिज्ञा होगी, न 
प्रहाण; किन्तु भगवान्‌ का वचन है कि यदि एक धर्म भी श्रनभिज्ञात हो, तो में कहता हें 
कि दुःख का अन्त नहीं किया जा सकता । अतः, चेत्त और विप्रयुक्त का कलाप संस्कार-स्कन्ध 
में संगहीत हैं । 
बेदना-स्कन्ध, संज्ञा", संस्कार", श्रविज्ञप्ति और तीन असंस्कृत--यह सात द्रव्य धर्मा- 
यतन, धर्मंधातु कहलाते हें । विज्ञान प्रत्येक विषय की उपलब्धि है। विज्ञान-स्कन्ध छः विज्ञान- 
काय हैं --चक्षुविज्ञान. . . . . , मनोविज्ञान । आयतन - देशना में यह मन-श्रायतत है, और 
धातु-देशना में यह सप्त चित्तधातु; श्रर्थातु छः विज्ञान भर मन हैं । 
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श्रायतन, घातु-स्कन्ध-देशना के अतिरिक्त, आ्रायतन और धातु व्यवस्था हें। आयतन 
बारह हैं, धातु अट्ठारह हैं । रूप-स्कन्ध दस श्रायतन, चक्षुरादि पाँच, रूपादि पाँच, दस धातु 
तथा अविज्ञप्ति हें । 

वेदना०, संज्ञा", संस्कार० तथा अविज्ञप्ति और तीन असंस्क्ृृत--यह सात वस्तु धर्मंधातु हें, 

विज्ञान? मन-आयतन है । यह सप्त धातु, अर्थात्‌ छः विज्ञान-काय (विज्ञान-धातु) और मनो- 
धातु या मन हें । धातुआ्रों में २२ इन्द्रिय परिगणित हैं, इनका वर्णन हम आगे करेंगे । 

प्रश्न है कि छः विज्ञान-काय, अर्थात्‌ पाँच इन्द्रिय-विज्ञान और मनोविज्ञान से भिन्न 
. मन या मनोधातु क्‍या हो सकता है ? उत्तर है कि विज्ञान से भिन्न मन नहीं है । इन छः: 
विज्ञानों में से, जो विज्ञान अन्तरातीत है, वह मन है । जो-जो विज्ञान समनन्तर निरुद्ध होता है, 
बह-वह मनोधातुओं की आख्या प्राप्त करता है; यथा वही पुत्त दूसरे के पिता की आख्या का 
लाभ करता है | पष्ठ विज्ञान-धातु का आश्रय प्रसिद्ध करने के लिए भी अद्टारह धातु गिनाते हे 
प्रथम पाँच विज्ञान-धातुओं के चक्षुरादि पाँच रूपीन्द्रिय श्राश्नय हैं । षष्ठ विज्ञान, मनोविज्ञान 
धातु का ऐसा कोई आश्चय नहीं है । ्रतएव, इस विज्ञान-धातु का आश्रय प्रसिद्ध करने के लिए 
मनोधातु व्यवस्थापित करते हें, जो इसका आश्रय होता है, श्रर्थात्‌ छः विज्ञान-धातुझ्रों में से 
प्रन्यतम वह मन या मनोधातु अथवा मन-आ्रायतन, मन-इन्द्रिय कहलाता है। इस प्रकार, छः 
आश्रय या इन्द्रिय, आश्रय-षट्क पर आश्रित छः: विज्ञान और छः: झ्ालम्बन विषय के व्यव- 
स्थान से अट्टा रह धातु होते । 

सर्व संस्क्ृत-धर्म स्कन्ध-संग्रह में संगृहीत हें । सर्वे सास्नव-ध मं उपादान-स्कन्ध के संग्रह में 
संगृहीत हेँ। सर्वधर्म आयतन और धातु-संग्रह में संगृहीत है । चक्षु , श्रोत्र और शत्राणन्द्रियों 
का यद्यपि द्वित्व है, तथापि यह एक-एक धातु माने जाते हें; क्‍योंकि जाति, गोचर और विज्ञान 
में ये सामान्य हैँ । शोभा के निमित्त इनका द्वित्वभाव है । 


स्कन्ध, धातु, आयतन का अर्थं--स्कन्ध, धातु और झ्ायतन इन आख्याञ्रों का क्‍या 
अर्थ है ? 'स्कन्ध' राशि को कहते हेैं। आयतन का अर्थ आय-द्वार, उत्पत्ति-द्वार है। धातु से 
आशय गोत्र का है। वसुबन्धु के अनुसार स्कनन्‍्ध द्रव्य नहीं है, यह प्रज्ञप्ति-सत्‌ है; क्योंकि 
संचित द्रव्य-सत्‌ नहीं है । यथा : धान्यराशि, पुदूगल । वभाषिक इससे सहमत नहीं हें; क्योंकि 
उनके अनुसार परमाणु भी स्कन्ध है । वभाषिक संघभद्र कहते हें कि स्कन्ध का अर्थ राशि नहीं है; 
किन्तु “वह, जो “राशिकृत', 'संचित हो सकता है |” वसुबन्धु उत्तर देते हैं कि इस 
विकल्प में जब कि परमाणु का राशित्व नहीं है, यह न कहिए कि स्कन्ध का अथ राशि है। 
आयतन' उन्हें कहते हैँ, जो चित्त-चैत्त के आय को फंलाते हैं । 'धातु” का अर्थ गोत़् है। 
यथा : वह स्थान, जहाँ लौह, ताम्र, रजत, सुवर्ण धातुओं के बहुगोत्र पाये जाते हें, 'बहुघातुक' 
कहलाते हैँ । उसी प्रकार एक आश्रय या सन्‍्तान में अट्टारह प्रकार के गोत्न पाये जाते हें, जो 
अ्रट्टारह धातु कहलाते हें । धातु स्वजाति के आकर हैं। पूर्वोत्पन्न चक्षु चक्षु के पश्चिम क्षणों 
का सभाग-हेतु है, इसलिए यह चक्षु का आकर--धातु है । 
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वभाषिक स्कन्ध, आयतन और धातु इन तीनों को द्रव्य-सत्‌ मानते हें । सौत़नान्तिक 
धातुओं को द्रव्य-सत्‌ और स्कन्ध तथा ञ्रायतनों को प्रज्ञप्ति-सत्‌ मानते हें । वसुबन्धु स्कन्धों को 
प्रशप्ति-सत्‌ और झायतन तथा धातुओों को द्रव्य-सत्‌ मानते हें | स्कन्धादित्नय की देशना इसलिए है; 
बयोंकि श्रावकों के मोह, इन्द्रिय और रुचि के तीन प्रकार हैं । 

मोह त्रिविध हें--एक चित्तों का पिण्डत: ग्रहण कर उन्हीं को आत्मत: ग्रहण करते हें, 
और इंस प्रकार संमूढ होते है । एक रूप-पिण्ड को ही श्रात्मतः गृहीत कर संमूढ होते हूँ । एक 
रूप और चित्त का पिण्डात्मत: ग्रहण कर संमढ होते हैं । 

श्रद्धादि इन्द्रिय ल्विविध हं--तीदक्षण, मध्य, मृद्ु । 

रूचि भी त्रिविध है-- एक की संक्षिप्त रुचि होती है, एक की मध्य, एक की विस्तीर्ण । 

स्कन्ध-देशना पहले प्रकार के श्रावकों के लिए है, जो चत्तों के विषय में संमूढ होते हें, 
जिनकी इन्द्रियाँ तीक्षण हैं और जिनकी रुचि संक्षिप्त देशना में होती हैं । आयतन-देशना दूसरे 
प्रकार के लिए है और धातु-देशना तीसरे प्रकार के लिए है । 

वेदना, संज्ञा की विवादमूलता--प्रश्न है कि इसका क्या कारण है कि बेंदना शोर 
संज्ञा पृथक-पुथक है और अन्य सब चैत्त-श्॒र्म संस्कार में संगृहीत हूँ ? क्योंकि, यह विवादमूल हेतु 
है । संसार कारण है, इसलिए झौर स्कन्धों के क्रम के कारण यह दो च॑ त्त--बेंदना और संज्ञा- 
पृथक्‌ स्कन्ध व्यवस्थित होते हैं । कामाध्यवसाय और दृष्टि-अभिष्वंग विवादमूल हें । वेदना. और 
संज्ञा इन दो मूलों के प्रधान हैं । वे दनास्वादवश कामाभिष्वंग होता है और विपरीतसंज्ञावश 
दृष्टियों में ग्रभिष्वंग होता है । जो वेदना-गृत्न है और जिसकी संज्ञा विपर्यस्त है, वह संसार 
में जन्म-परम्परा करता है । 

स्कन्ध-देशना का क्रम--जों कारण स्कन्धों के अनुक्रम को युक्त सिद्ध करते हैँ, उनका 
निर्देश करते हें । 

आदारिक-भाव, संक्‍्लेश-भाव, भाजनत्वादि से तथा गअ्रथं धातुश्रों की दृष्टि से भी स्कन्धों 
का क्रम युक्त है | सप्रतिघ होने से रूप स्कन्धों में सबसे श्रौदारिक है। अ्रन्तिम दो स्कन्धों से 
संज्ञा औदारिक है । विज्ञान सवंसूक्ष्म है | श्रतः, स्कन्धों का अनुक्रम क्षीयमाण ओऔदारिकता के 
क्रम के अनुसार हें । 

अनादि संसार में स्त्नी-पुरुष अ्रन्योन्य रूपाभिराम होते हँ; क्योंकि यह वेदनास्वाद में 
आसकत हें । यह आसक्त संज्ञा-विपर्यास से प्रव॒त्त होती है । संज्ञा-विपर्यास संस्कारभूत क्लेशों के 
कारण होता है। और यह, चित्त है, जो बलेशों से संविलष्ट होता हैँ । अ्रत:, संक्लेश की प्रवृत्ति 
के अनुसार क्लेशों का क्रम हूँ । द 

रूप भाजन हैँ, वेदना भोजन हं, संज्ञा व्यंजन है और संस्कार पक्‍ता हें; विज्ञान या 
चित्त भोक्‍ता हूं । 

धातुत:, विचार करने पर हम देखते हे कि कामधातु रूप से; अर्थात्‌ पंच कामगुणों से 

प्रभावित, प्रकर्षित है । रूपधातु, अर्थात्‌ चार ध्यान, वेदना से प्रभावित हें। प्रथम तीन आरूप्य- 
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संज्ञा से तथा चतुर्थ आरारूप्यं, अर्थात्‌ भवाग्न -संस्कारमात्न (चेतना ) से प्रभावित होते हें । 
स्कन्धों का अनुक्र म क्षेत्रवीज संदर्शनार्थ है। पहले चार स्कन्ध-क्षेत्र हैं | पाँचवाँ बीज है। 
श्रसंस्कृत-धर्म 

हम साम्रव संस्कृत धर्मों का निर्देश कर चुके हूँ | मार्ग-सत्य और तीन असंस्कृत 
ग्रनास्रव हैं। आकाश, प्रतिसंज्ञाननिरोध और अप्रतिसंख्या-निरोध असंस्कृत हें । 

झाकाश--श्राकाश वह है, जो आवृत नहीं करता, और यह रूप से आवृत भी नहीं होता । 

यहाँ रूप की अवाध गति है । आकाश को सौत्रान्तिक वस्तु-सत्‌ नहीं मानते । उनके अनुसार 
रूपाभाव-मात्र के लिए, सप्रतिघ द्रव्य के अभाव के लिए आकाश का व्यवहार होता है । 
आकाश आकाश-धातु से भिन्न है। छिद्र को आकाश-धातु की आख्या देते हें। द्वार, 
गवाक्षादि का छिद्र बाह्य आकाश-धातु है । मुख, नासिकादि का छिद्र आध्यात्मिक आकाश- 
धातु है । वैभाषिक के भ्रनुसार छिद्र या आकाश-धातु आलोक और तम है, अर्थात्‌ वर्ण का, रूप 
का, एक प्रकार है । छिद्र की उपलब्धि आलोक और तम से पृथक नहीं है । 

प्रतिसंख्या-निरोध--सास््रव धर्मों से विसंयोग, प्र तिसंख्या या निर्वाण है। प्रतिसंख्या या 
प्रतिसंख्यान से एक प्रज्ञा-विशेष का, अनास्रव प्रज्ञा का, दुःखादि आर्यंसत्यों के अभिसमय का 
ग्रहण होता है। इस प्रज्ञा-विशेष से जिस निरोध की प्राप्ति होती है, वह प्रतिसंख्या-निरोध 
कहलाता है । सब साख्रव धर्मो के लिए एक प्रतिसंख्या नहीं होती | प्रत्येक विसंयोग पृथक्‌- 
पृथक्‌ प्रतिसंख्या है। जितने संयोग-द्रव्य होते हैँ, उतने ही विसंयोग-द्रव्य होते हैं । यदि अन्यथा 
होता, तो जिस पुद्गल ने दुःख-सत्य-दर्शन से प्रहमतव्य क्लेशों के निरोध का लाभ किया है, 
उसके लिए क्‍्लेशों के प्रतिपक्षभूत मार्ग की भावना व्यर्थ होगी । 

अप्रतिसंख्या-निरोध--एक अन्य निरोध है, जो उत्पाद में अत्यन्त विघ्नभूत है, अप्रति- 
संख्या कहलाता है । इस निरोध की प्राप्ति सत्याभिसमय से नहीं होती, किन्तु प्रत्यय-वंकल्य से 
होती है। प्रत्यय-वैंकल्य, यथा जब चक्षुरिन्द्रिय और मन-इन्द्रिय एक रूप में आसकत होते हें, 
तब रूपान्तर, शब्द, गन्ध, रस और स्प्रष्टव्य प्रत्युत्पन्न अध्व का अतिक्रमण कर अतीत अध्व में 
प्रतिपन्न होते हें । 

ये तीन असंस्कृत अ्रध्व-विनिमु कत हें । 


निरोध पर सौत्रान्तिक-मत--सौत्रान्तिक कहते हें कि दो निरोध भी श्रभाव हैं । 
सर्वास्तिवादी कहते हें कि यदि निर्वाण अभाव है, तो यह तृतीय सत्य क॑से है? और उस 
विज्ञान का आलम्बन, जिसका आलम्बन आकाश और दो निरोध हें, अवस्तु होगा । पुनः यदि 
निर्वाण अभाव है, तो अभाव की प्राप्ति केसे होती है ? सौत्नान्तिक सूत्रों का प्रमाण देकर सिद्ध 
करना चाहते हूँ कि निर्वाण अ्रभावमात्र है । सूत्रवचन है--“इस दुःख का अशेष प्रह्मण, शान्ति- 
भाव, क्षय, विराग, निरोध, उपसम, अस्तंगम, अन्य दुःख की अप्रतिसन्धि, अनुपादान, अप्रोदुर्भाव; 
यह शान्त प्रणीत है, अर्थात्‌ सर्वोषधि का प्रतिनि:सर्ग, तृष्णा-क्षय, विराग, निरोध, निर्वाण है ।” 
प्रतः, निर्वाण “झवस्तुक' है; भ्र्थात्‌ अद्रव्य, नि:स्वभाव है। वैभाषिक इस अथे को 
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स्वीकार नहीं करते । वे कहते हें कि इस सन्दर्भ में वस्तु” 'हेतु' के अ्रर्थ में है। यद्यपि अ्रसंस्कृत 

द्रव्य है, तथापि वह नित्य निष्क्रिय है। अतः, कोई हेतु नहीं है, जो उनका उत्पाद करता है; 

झौर कोई फल नहीं है, जिसका यह उत्पाद करते हें । 

अ्रात्मा और ईइवर का प्रतिबंध 

धर्मों के इस विभाग में आत्मा, पुरुष और प्रकृति को स्थान नहीं है । आत्मा प्रज्ञ प्तिमात्न है । 

जिस प्रकार “रथ” नाम का कोई स्वतन्त्र पदार्थ नहीं है, वह शब्दमात्र है; परमार्थ में अंग- 

सम्भार है, उसी प्रकार आत्मा, सत्त्व, जीव, पुदुगल, नामरूप-मात्न (स्कन्धपंचक ) है । 
. यह कोई अविपरिणामी शाश्वत पदार्थ नहीं है । रूप भी केवल विज्ञान का विषय है। वंशेषिकों 
_ के परमाण्‌ के तुल्य द्रव्य नहीं है । 


वेभाषिक सस्वभाववादी हे, बहुधर्मवादी हें; किन्तु कोई शाश्वत पदार्थ नहीं मानते । 
उनके द्रव्य सत्‌ हें, किन्तु क्षणिक हैं । वे चंत्त और रूपी धर्म हें। वे किसी मूल कारण की 
व्यवस्था नहीं करते | वे नहीं मानते कि ईश्वर, महादेव या वासुदेव, पुरुष, प्रधानादिक एक 
कारण से सर्व जगत्‌ की प्रवृत्ति होती है। यदि भावों की उत्पत्ति एक कारण से होती, तो सर्वे 
“जगत्‌ की उत्पत्ति युगपत्‌ होती; किन्तु हम देखते हैं कि भावों का क्रम सम्भव है । ईश्वरवादी 
कहता है कि यह क्रम-भेद ईश्वर की इच्छावश है--“'यह इस समय उत्पन्न हो, यह इस समय 
निरुद्ध हो; यह पश्चात्‌ उत्पन्न और निरुद्ध हो । वंभाषिक उत्तर देता है कि यदि ऐसा है, तो 
भावों की उत्पत्ति एक कारण से नहीं होती; क्योंकि छनन्‍्द-भेद है । 
ईश्वरवादी पुनः कहता है कि ईश्वर स्वप्रीति के लिए जगत्‌ की उत्पत्ति करता है । 
यदि ईश्वर नरकादि में प्रजा की सृष्टि कर बहु ईतियों से उपद्रुत होते देखकर प्रसन्न 
होता है, तो उसको नमस्कार हैँ । सत्य ही यह लौकिक श्लोक सुगीत ह--“उसे रुद्र कहते हें; 
क्योंकि वह दहन करता है, वह उग्र, तीक्षण, प्रतापवान्‌ है। वह मांस, शोणित, मज्जा, 
खानेवाला है ।” ै 
कदाचित्‌ प्रत्यक्ष हेतुओं के निषेध के परिहार के लिए, और ईश्वर की श्रप्रत्यक्ष वत्तं- 
मान क्रिया की प्रतिज्ञा के परिहार के लिए ईश्वरवादी कहेगा कि आदिसर्ग ईश्वर-हेतुक है; 
किन्तु आदिसर्ग का केवल ईश्वर एक कारण है, वह अन्य कारणों की अपेक्षा नहीं करता । 
अतः, ईश्वरवत्‌ उनके भी अ्नादित्व का प्रसंग होगा । ईश्वरवादी इसका प्रतिषेध करता है, 
अ्रत: कोई धर्म एक कारण से उत्पन्न नहीं होता । श्रात्मा का प्रतिषेध, श्रभिधर्मकोश के नवें 
कोशस्थान में किया गया है । उसका सारांश हम १२वें अ्रध्याव में दे चुके हैं। यहाँ 
परमाणुवाद का विचार करना आवश्यक है । 


परमाणुवाद 


स्थविरद/व--स्थविरवाद में परमाणु का उल्लेख नहीं है । शञात होता है कि सर्वास्ति- 
* बादियों ने सबसे पहले परमाणुवाद का उल्लेख किया है | बुद्धघोष के 'विसुद्धिमग्गो' झौर “प्रत्थ- 
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कक -> 


सालिनी' में तथा अनिरुद्धाचार्य के अभिधम्मत्थसंगहो' में रूप-फकलाप-योजना का वर्णन है। 
यह योजना सर्वास्तिवादियों के संघात-परमाणु से मिलती-जुलती है । पश्चात्‌, यह कलाप-योजना 
स्थविरवाद के दर्शन का एक अविभाज्य अंग बन गई । 


५, 


सर्वास्तिबाद---सर्वास्तिवादियों के अनुसार परमाणु चौदह प्रकार के हे--पाँच 
विज्ञानेन्द्रिय, पाँच विषय तथा चार महाभूत। ये संघात-रूप में भाजन-लोक में पाये जाते हूँ । 
इन्हें संघात-परमाणु कहते हैं । इन्हीं को स्थविरवादी 'कलाप” कहते हैँ, जिसमें केवल आठ" 
अविनिर्भाग-रूप होते हैं, वह 'शुद्धाष्टक' है। आकाश-धातु कलापों का परिच्छेद-मात्र है । 
उपचय, सन्‍्तति, जरता और अ्रनित्यता, ये चार लक्षण रूप-कलापों के लक्षणमात्र हें। ये 
कलापों के अंग नहीं हैं । 


वसुबन्धु--वसुबन्धु परमाणु का विचार रूपी धर्मों के सहोत्पाद-नियम के सम्बन्ध में 
करते हे । वे स्पष्ट करते हैँ कि यहाँ परमाण से द्रव्य-परमाणु इष्ट नहीं है, किन्तु संघात-परमाणु, 
अर्थात्‌ सर्व सूक्ष्म रूप-संघात इष्ट है; क्योंकि रूप-संघातों में इससे सूक्ष्मतर नहीं हें । वसुबन्धु 
द्रव्य-परमाणु मानते हैं, जो रूपण से मुक्त हें, किन्तु वे कहते हें कि एक परमाणु-रूप पृथग्भूत 
नहीं होता, और संघातस्थ ( संचित ) होने के कारण संघात की अवस्था में इसका वाधन-रूपण 
और प्रतिधात-रूपण हो सकता है । सप्रतिघ रूपों का सर्वसूक्ष्म भाग, जिसका पुनः विभाग नहीं 
हो सकता, परमाणु कहलाता है। इसे सर्वेसूक्ष्म रूप कहते हें; यथा सर्वसूक्ष्म काल को क्षण 
कहते हैँ । यह अध॑ क्षणों में विभक्त नहीं हो सकता । कम-से-कम आठ द्रव्यों का सहोत्पाद 
होता है, और इनका अ्रशब्द, अनिन्द्रिय संघाताणु होता है। ये आठ द्रव्य इस प्रकार हं--चार 
महाभूत, चार भौतिक--रूप, रस, गन्ध और स्प्रष्टव्य । जब परमाणु में शब्द उत्पन्न नहीं 
होता, किन्तु कार्येन्द्रिय (कायायतन ) होता है, तब इसमें एक नवाँ द्रव्य का्यन्द्रिय होता है । जब 
परमाणु में शब्द उत्पन्न नहीं होता, किन्तु कार्य न्द्रिय को वजित कर अन्य इन्द्रिय ( चक्षुरादि ) 
होता है, तब इसमें एक दसावाँ द्रव्य अपरेन्द्रिय ( चक्षुरादि ) होता है; क्योंकि चक्षु, श्रोत्नादि 
इन्द्रिय, का्यन्द्रिय-प्रतिवद्ध हैं, और पृथग्वर्ती आयतन हें । जब पूर्वोक्त संघात-परमाणु 
सशब्द होते हे, तब यथाक्रम नव-दश-एकादश द्रव्य उत्पन्न होते हैं ॥ वास्तव में, जो शब्दायतन 
उंपात्त महाभूतों से उत्पादित होता है, वह इन्द्रियाविनिर्भागी होता है । " 


यदि पुृथिवी-धातु आदि चार महाभतों का श्रविनिर्भाग है, यदि वें संघात-परमाणु में 
सहवत्तंमान होते हें, तो यह कंसे है कि एक संघात में कठिन, द्रव, उष्ण या समुदीरणा का 
ग्रहण होता है, और उसमें इन चार द्रव्यों या स्वभावों का युगपत्‌ ग्रहण नहीं.होता ? 


हम एक संघात में द्वव्यों में से उस द्रव्य की उपलब्धि करते हैँ, जो वहाँ पटुतम 
( स्फूटतम ) होता है, जो प्रसवत:- उद्भूत होता है; अन्य द्र॒व्यों की नहीं; यथा जब हम 
सूची-तूली-कलाप का स्पर्श करते हें, तव हम सूची की उपलब्धि करते हैं और जब हम 
लवणयुकत सकतु-चूर्ण खाते हें, तव लवण रस की उपलब्धि करते है । 





३२४. बौद्ध-ध मं-दर्शन 


प्रश्न है कि आप यह कसे जानते हैँ कि एक संघात में महाभृत होते हैं, जिनके सद्भाव 
की उपलब्धि नहीं होती । सब महाभूतों का अस्तित्व उनके कार्यविशेष से गमित होता है । 
तेजोधातु का अस्तित्व जल में है; क्योंकि जल में शंत्य का अतिशय है। यह तेज के अन्यतर- 
तमोत्पत्ति से ज्ञात होता है। यह मत भदनन्‍्त श्रीलाभ का है । 

सौत्रान्तिक--सौत्नान्तिकों के अनुसार संघात में जिन महाभूतों की उपलब्धि नहीं होती, 
वे बीजत: ( शक्तित:, सामथ्यंत: ) वहाँ होते हें, कार्यत:, स्वरूपत: नहीं होते। सौत्नान्तिक 
एक दूसरा अ्राक्षेप करते ह--वायू में वर्ण के सदुभाव को कंसे व्यवस्थित करते हें”? वंभाषिक 
उत्तर देते हें कि यह अर्थ श्रद्धनीय है, अनुमानसाध्य नहीं है। अथवा वाय वर्णवान्‌ है; क्‍योंकि _ 
वायु का गन्धवान्‌ द्रव्य से संसर्ग होने से गन्ध का ग्रहण होता है; किन्तु यह गन्ध वर्ण के साथ 
व्यभिचार नहीं करता। सौत्रान्तिकों के अनुसार परमाणू चतुद्रेंब्यक है--रूप, गन्ध, रस, 
स्प्रष्टव्य । 

वशेषिक--व शेषिकों का परमाणु नित्य है, श्र्थात्‌ सत्‌ और अकारणवत्‌ है (४॥२॥२) । 
यह भावरूप, अजन्य, विनाशाप्रतियोगी वस्तु है । यह अ्रवयवियों का मूलकारण है । ये परमा- 
ण्वादि क्रम से जगत्‌ का आरम्भ मानते हैं। ये उस मत का निराकरण करते हैँ, जो श्रभाव से 
भावोत्पत्ति मानता है। 

कार्य इसका अनुमापक है । त्नसरेणु आदि कार्य द्रव्य इसका लिग है । परमाणु को सत्ता 
यदि न मानी जाय, तो अवयव-अ्रवयवी-धारा अ्रनन्त, निरवधि होगी और उस अवस्था में मेरु- 
सर्षप का परिमाणभेद नहीं होगा, उनके साम्य का प्रसंग होगा; क्योंकि दोनों का आरम्भ 
अनन्त श्रवयवों से होगा । इसलिए, कहीं-न-कहीं विश्वाम करना चाहिए। त्रसरेणु पर विश्राम 
नहीं कर सकते ; क्‍योंकि त़्सरेणु सावयव है; वह चारक्षुष द्रव्य है; क्योंकि वह महान्‌ और अनेक- 
द्रव्यवान्‌ है । महत्त्व उसके चारक्षुष प्रत्यक्षत्व में कारण है और महत्त्व अनेक द्रव्यसत्त्व का कारण 
होता है। त्नसरेणु के श्रवयव भी परमाणु नहीं है; क्योंकि वे भी महत्‌ द्रव्य के आरम्भक होने 
से तनन्‍्तु के समान सावयव हें | अत:, जो कार्यद्रव्य है, वह साववयव है; जो सावयव है, वह 
कार्यद्रव्य है । जिस अ्रवयव से कार्यत्व की निवृत्ति होती है, उससे सावयवत्व की भी निवृत्ति 
होती है। इस प्रकार, निरवयव परमाणु की सिद्धि होती है। परमाणु का रूपादि होता है; 
क्योंकि कार्य में उसका सद्भाव, कारण में सदुभाव से होता है। कार्य-गुण, कारण-गुणपूर्वक 
होते हें ( कारणभावात्‌ कार्यभाव:, ४।१।३) । 

यह आक्षेप होता है कि परमाणु अनित्य हेँ; क्‍योंकि वे मूत्त हें; क्योंकि उनका रूप- 
रसवत्त्व है; क्‍योंकि छः परमाणुओं के साथ युगपत्‌ योग होने से परमाणु की षडंशता है। 
पुन: यदि परमाणु के मध्य में आकाश है, तो सच्छिद्र होनें से उसका सावयवत्व होगा। 
यदि आकाश नहीं है, तो आकाश के असवंगत होने का प्रसंग होगा। पुनः, चूंकि 
जो सत्‌ है, वह क्षणिक है, इसलिए इस क्षणिकत्व-साधक अनुमान से परमाणु की 
प्रनित्यता सिद्ध होती है। इस भ्राक्षेप के उत्तर में वेशषिक कहते हैँ कि यह भ्रमहै कि 
परमाणु का अस्तित्व कारणावस्था में नहीं हो सकता; क्‍योंकि परमाणु कार्यरूप में ही पाये 
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जाते हूँ | प्रश्न है कि यदि परमाणु का अस्तित्व है,तों उसका ग्रहण इन्द्रियों से क्‍यों 
नहीं होता ? आपने ही [उपपादित किया है कि रूपवत्त्व, स्पशंवत्त्व आदि ऐन्द्रियकत्व के 
प्रयोजक हैं । इसका उत्तर यह है कि उद्भूत रूप महत्‌ की ही उपलब्धि होती है । उसका ही 
चाक्षप, स्पाशंन प्रत्यक्ष होता है; क्योंकि वह अनेक द्रव्यवान्‌ है। परमाणु में महत्त्व (परि- 
माण) का अ्रभाव है, श्रत: उसका प्रत्यक्ष नहीं होता | सूक्ष्म की उपलब्धि नहीं होती । वायु का 
महत्‌ परिमाण है, किन्तु उसमें रूप-संस्कार का अभाव है । इसलिए उसका प्रत्यक्ष नहीं है । 
उसमें रूप का उद्भव नहीं है । एक परमाणु में संसक्षत रूप नहीं होता, श्रतः उसकी उपलब्धि 
नहीं होती । 


परमाणुरूप मूल कारण-द्रव्य की परीक्षा कर वशेषिक कार्य-द्रव्य की परीक्षा करता है। 
उसके अनुसार शरीर पंचात्मक, चातुभौों तिकया त्यात्मक नहीं है। एक-एक द्रव्य का 
आ्रारम्भ एक-एक से होता है, अतः शरीर पार्थिव है; क्‍योंकि पृथ्वी का विशेष गुण (गन्ध) 
मानुष शरीर में विनाश-पयंन्त देखा जाता है । पाकादि की उपलब्धि शुष्क शरीर में नहीं होती, 
अत: गन्ध स्वाभाविक है, अन्य ओौपाधिक हें । 


किन्तु, इसका यह श्रर्थ नहीं है कि पाँच भतों का मिथ:संयोग नहीं होता । यह एक 
दूसरे के उपष्टम्भक होते हें; किन्तु दो विजातीय अणओ्नों का ऐसा संयोग इष्ट नहीं है, जो 
द्रब्य के प्रति श्रममवायिकारण हो । उपष्टम्भवश शरीर में पाकादि की उपलब्धि होती है । 


परमाणु के परिमाण की वेशेषिक संज्ञा 'परिमण्डल' है। प्राचीन यूनान में भी 
पारिमाण्डल्यवादी परमाणुवादी थे, किन्तु उनके परमाणु गुणविरहित और विविध आकार 
के थे । उनका संयोग यादुच्छिक था। वेशेषिक श्रदृष्ट नत्ञामक एक धर्म-विशेष मानते हें । 
जिसके कारित्न से अणुओं का आद्यकर्म, परमाणु-संयोग होता है । कोई टीकाकार ईइवर के छल्दो- 
विशेष या कालक्रिया के कारण अणुओों का आद्यकर्म मानते हें । 


तुलना--व भाषिक का परमाणु अविनाशी नहीं है । धातुसंवत्तनी के समय हरूपादि के 
विनाश से परमाणु का विनाश सिद्ध है। वशेषिक इसके विपरीत मानते हैं कि प्रलयकाल में 
भी परमाणु-द्रव्य का विनाश नहीं होता । वे कहते हैँ कि लोकधातु का नाश होने पर भी 
परमाणुओों के नित्य होने से ये ग्रवशिष्ट रहते हूँ | अ्रवयव का विभाग विनाश है, इसी से द्रव्य का 
नाश होता है । यह निरवयव का नाश नहीं है । 


वभाषिक के अनुसार परमाणु रूप का प्येन्त है; इसकी उपलब्धि नहीं होती, यह 
अनिदर्शन है। सात परमाणओों का एक अणु होता है । सात अणओं का एक लोहरज, सात 
लोहरज का एक अब्रज, सात अबन्रज का एक शशरज, सात शशरज का एक अविरज, सात 
अविरज का एक गोरज, सात गोरज का एक छिद्ररज ( वंशेषिकों का त्नसरेण) होता है । 


वशेषिकों का परमाणु त्नसरेणु का षष्ठांश है। दो अणुओं का एक द्वघ्॒णक, तीन द्च्यणुकों 


का एक ल्यणुक होता हे इत्यादि । 
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वसुबन्धु एक प्र श्न उत्थापित करते हें--- परमाणु स्पर्श करते हैँ या नहीं ? 

काश्मीर-बेभाषिक कहते हें कि परमाणु स्पर्श नहीं करते । यदि परमाणु साकल्येन 
स्पर्श करते, तो, द्रव्य अर्थात्‌ विभिन्‍न परमाणु मिश्रीभूत होते; अर्थात्‌ एकदेशीय होते । “यदि 
परमाणु एक देश में स्पर्श करते, तो उनके अ्वयव होते; किन्तु परमाणु के अवयव नहीं होते । 
किन्तु, यदि परमाणु में स्पर्श नहीं होता, तो शब्द की अश्निनिष्पत्ति क॑से होती ? 

इसी कारण शब्द सम्भव है; क्‍योंकि स्पर्श नहीं होता । यदि परमाणुओों का स्पर्श होता, 
तो हाथ से अ्रभ्याहत होने पर हाथ उसमें सक्‍त हो जाता, पत्थर से अभ्याहत होने पर पत्थर 
उसमें मिल जाता; यथा लाक्षा लाक्षा में घुल-मिल जाती है और शब्द की अभिनिष्पत्ति 
नहोती | किन्तु, यदि परमाणु स्पर्श नहीं करते, तो संचित या परमाणुझों का संघात प्रत्याहत 
होने पर विशीर्ण क्यों नहीं होता ? क्योंकि वायु-धातु संघात को 'संचित करता है, या उसका 

सन्धारण करता है। 
चक्षरघवि घिन्ञार के वियय और आश्रय 
यहाँ एक प्रश्न विचारणीय है--चक्ष रूप देखता है या चक्ष्‌विज्ञान देखता है । 

वेभाषिक तथा दिज्ञानबादी--वभाषिक-मत के अनुसार चक्षु देखता है| विज्ञानवादी 
का मत है कि चक्ष नहीं देखता । उसका कहना है कि यदि चल्ष देखता है, तो श्रोत्न या काय- 
विज्ञान में आसकत पुदूगल का चक्ष भी देखेगा | वंभाषिक उत्तर देते हें कि हमारा यह कहना 
नहीं है कि सब चक्षु देखते हें। चक्ष्‌ देखता है, जब यह सभाग है, श्रर्थात्‌ जब यह चक्ष- 
विज्ञान-समंगी है, चक्षुविज्ञान को सम्मुख करता है । 

किन्तु, उस अवस्था में जो देखता है, वह चक्षुराश्रवित विज्ञान है ? नहीं; क्योंकि कुड्य 
या अंन्य किसी व्यवधान से आ्रवृत रूप दिखाई नहीं पड़ता । किन्तु, विज्ञान अमूृत्तं है, अप्रतिष्ठ 
है; श्रत: यदि चक्ष॒विज्ञान देखता होता, तो वह व्यवधान से आवृत रूप भी देखता । 

विज्ञानवादी उत्त र देता है---भ्रावृत रूप के प्रति चक्षुविज्ञान उत्पन्न नहीं होता; उनके 
प्रति उत्पन्न न होने से यह उनको नहीं देखता । किन्तु, इन रूपों के प्रति यह उत्पन्न क्यों 
नहीं होता ? हम वभाषिकों के लिए जिनका पक्ष है कि चक्षु देखता है, और जो मानते हैँ कि 
चक्षु॒ के सप्रतिध. होने से व्यवहित रूप में चक्ष की वृत्ति का अभाव है; यह बताना सुगम है 
कि चक्षुविज्ञान की अ्न्तरित रूप के प्रति उत्पत्ति क्‍यों नहीं होती । वास्तव. में, विज्ञान्न की प्रवृत्ति 
उसी एक विषय में होती है, जिसमें उसके झ्राश्रय की होती है। 

किन्तु, यदि आपका मत है कि विज्ञान देखता है, तो आप इसका क से व्याख्यान करते हूँ 
कि व्यवहित रूप में विज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती । 

वसुबन्धु--यहाँ आ्ाचार्य वसुवन्धु विज्ञानवादियों के पक्ष में हैं । वंभाषिकों से उनका 
कहना है कि यदि भ्रापका मत है कि चक्षुरिन्द्रि य प्राप्त विषय को देखता है, जंसे कारयेन्द्रिय ; 
तब मे मानूगा कि चक्षुरिन्द्रिय के सप्रतिघ होने के कारण वह व्यवहित रूप का ग्रहण नह 
करता, किन्तु श्रापका तो मत है कि चक्षुरिन्द्रिय दुर से देखता है। भ्रतः, श्रापकों यह कहने %। 
अ्रधिकार नहीं है कि सप्रतिघ होने के कारण यह व्यवहित रूप नहीं देखता । 


कदायनडइ+४ « हल 
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काइमीर वेभाषिक--काश्मी र-वै भाषिकों के अनुसार चक्षु देखता है, श्रोत्र सुतता है, ' 
. ध्राण सूघता है, जिह्ना रस लेती है, काय स्पर्श करता है, मन जानता है । 

सौत्रान्तिक--सौत्नान्तिक मत है कि चक्षु और रूप के कारण चज्षुविज्ञान उत्पन्न होता 
है, न कोई इन्द्रिय है, जो देखती है; श्रौर न कोई रूप है, जो देखा जाता है; न कोई दर्शन 
क्रिया है, न कोई कर्त्ता है, जो देखता है; हेतु फल-मात्र है। अपनी इच्छा के अ्रनुसार व्यवहार 


'के लिए उपचार करते हँ--चक्षु देखता है, विज्ञान जानता है । किन्तु, इन उपचारों में भ्रभि- 
निविष्ट नहीं होना चाहिए । 





'इन्द्रियों का प्राप्तविषयत्व-अ्रप्राप्तविषयत्व--वया ये 
होती हें? चल्षु, श्रोत्र, मन अप्राप्त श्रर्थ का ग्रहण करते हैं 
अन्यथा है । | 
तीन इन्द्रियों के लिए कहा जाता है कि यह प्राप्त विषय हें; क्‍योंकि विषय का इनके ! 
साथ निरन्तरत्व रहता है। निरन्तरत्व क्या है ? निरन्तरत्व इसमें है कि इसके मध्य में कुछ || 
नहीं है। यही 'प्राप्त' का भी अर्थ है। पुनः, वर्योकि संघात के श्रवयव होते हैँ, इसलिए इसमें 
कोई दोष नहीं है कि संघात स्पर्श करते हैं । 
पहले पाँच विज्ञानों के विषय उनके सहभू हैं। पषष्ठ विज्ञान का विषय उसके पूर्व का, 
सहोत्पन्न, या अ्रपर है । दूसरे शब्दों में यह अतीत, प्रत्युत्पन्न या श्रनागत है । षष्ठ विज्ञान का 
एकमात्र आश्रय अतीत विज्ञान है । प्रथम पाँच का आश्रय सहज भी है, भ्र्थात्‌ यह विज्ञान के 
पूर्व का और सहज दोनों हैं। वास्तव में, पाँच विज्ञानकायों का आश्रय द्विविध है-- 


१. चक्षरादि इन्द्रिय, जो विज्ञान का सहभू है; २. मन-इन्द्रिय, जो विज्ञानोत्पत्ति के क्षण में 
अतीत होता है । 


जब चक्षविज्ञान, चक्ष और रूप पर आश्वित है, तब विषय को वर्जित कर इन्द्रिय को 
भी विज्ञान का आश्रय अवधारित करते है । विज्ञान का आश्रय इन्द्रिय है; क्योंकि इन्द्रिय के 
बिकार से विज्ञान में विकार होता है । जब चक्षु का शअनुग्रह होता है (अंजनादि-प्रयोग ), जब 
चक्षु का रेणु आदि से उपघात होता है, जब वह पदु होता है, जब वह मन्द होता है, तब विज्ञान 
में उस विकार का अन॒ विधान होता है । वह सुख-दुःखोत्पाद से सहगत होता है । वह यथाक्रम 
पट या मन्द होता है । इसके विपरीत विज्ञान की अवस्था पर विषय का कोई प्रभाव नहीं पड़ता । 
अतः, इन्द्रिय, न कि विषय, विज्ञान का आश्रय है । 

सिद्धान्त में स्थिर हुआ है कि चक्षु, श्रोत्र, न्राण, जिह्वा, काय, प्रत्येक अपने-अपने विषय 
का ग्रहण करते हैँ, और भन जानता है। यहाँ प्रश्न होता है कि क्‍या ये इन्द्रियाँ अपने विषय 
को प्राप्त होती हैं । 

चक्षु, श्रोत्र, मन अप्राप्त अर्थ का ग्रहण करते हैं । प्राण, जिह्ना, काय प्राप्त विषय 
का ग्रहण करते हें। यदि चक्ष्‌ और श्रोत्न का प्राप्त-विषयत्व हो, तो मनुष्यों में ध्यायियों के 
दिव्य-चक्षु और श्रोत्र न हों, जेसे उनके दिव्य प्राण नहीं होता । प्राण के लिए प्राप्त-विषयत्व 
इसलिए आ्रावश्यक है; क्योंकि गन्ध-प्रहण के लिए उच्छवास आवश्यक है । 


इन्द्रियाँ अपने विषय-देश को प्राप्त || 
। अन्य तीन इन्द्रियों के लिए 


२२८ बौद्ध-धमं-दर्शन 


विवय परिमाण--प्रश्न है कि क्या यह मानना चाहिए कि इन्द्रिय आत्म-परिमाणतुल्य 
विषय का ही ग्रहण करते हें, अथवा ये इन्द्रिय निरपेक्ष भाव से आत्म-परिमाणतुल्य एवं अतुल्य 
श्रर्थ का ग्रहण करते हें ? 

त्राणादि तीन इन्द्रिय तुल्य परिमाण के विषय का ग्रहण करते हैं । श्नाण, जिह्ना और 
काय-इन्द्रिय नियतसंख्यक परमाणु-विषय के समानसंख्यक परमाणुश्रों को प्राप्त कर विज्ञान 
का उत्पाद करते हें । किन्तु, चक्षु-श्रोत्र के लिए कोई नियम नहीं है। कभी विषय इन्द्रिय से 
स्वल्प होता है, तब बालाग्र को देखते हें; कभी-कभी इन्द्रियतुल्य होता है, जब द्राक्षाफल का 
दर्शन करते हैं; कभी इन्द्रिय से बड़ा होता है, जब उन्मिषित-मात्र चक्षु से पर्वत को देखते हैं । 
शब्द के लिए भी यही नियम है । 

पष्ठ विज्ञान का आश्रय अतीत होता है, और प्रथम पाँच का आश्रय सहज भी है । 
मनोविज्ञान का एकमात्र आश्रय मनोधातु है, श्रर्थात्‌ अतीत विज्ञान है। पाँच विज्ञान-कार्यों का 
आश्रय सहज भी है, अर्थात्‌ यह विज्ञान के पूर्व का और सहज दोनों है । वास्तव में, पाँच विज्ञान- 
कायों का आश्रय द्विविध है--१. चक्षुरादि इन्द्रिय, जो विज्ञान का सहभू है; २. मन-इन्द्रिय, 
जो विज्ञानोत्पत्ति के क्षण में अतीत होता है । 

चक्ष॒विज्ञान चक्षु और रूप पर आश्वित है । विज्ञान का आश्रय इन्द्रिय है; क्योंकि 
इन्द्रिय के विकार से विज्ञान में विकार होता है । इसलिए भी कि इन्द्रिय असाधारण है । . एक 
पुदूगल का चक्षु केवल उस पुदूगल के चक्षुविज्ञानमात्न का आश्रय है। इसके विपरीत रूप 
साधारण है; क्योंकि रूप का ग्रहण चक्ष॒विज्ञान और मनोविज्ञान से होता है; एक पुदूगल और 
अन्य पुद्गल से होता है । श्रोत्न, श्नाण, जिद्ठा, कार्येन्द्रिय तथा शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टव्य इन 
विषयों के लिए भी यही योजना होनी चाहिए । 

हम निष्कर्ष निकालते हैँ कि विज्ञान का नाम इन्द्रिय से निर्दिष्ट होता है; क्योंकि उसका 
आश्रय इन्द्रिय है; क्योंकि इन्द्रिय असाधारण है । विषय के लिए ऐसा नहीं है । लोक में भेरी- 
शब्द, दण्ड-शब्द नहीं कहते, 'यवांकुर' कहते हैं, 'क्षेत्रांकुर' नहीं कहते । 

इन्द्रिय 

२२ इन्द्रियाँ--सूत्र में २२ इन्द्रियाँ उक्त हें --१. चकज्षुरिन्द्रिय, २. श्रोत्नेन्द्रिय, 
३. घ्राणेन्द्रिय, ४. जिह्ढेन्द्रिय, ५. कार्यन्द्रिय, ६. मन-इन्द्रिय, ७. पुरुषेन्द्रिय, ८. स्त्नी-इन्द्रिय, 
९. जीवितेन्द्रिय, १०. सुखेन्द्रिय, ११. दुःखेन्द्रिय, १२. सौमनस्येन्द्रिय, १३. दौमंनस्येन्द्रिय, 
१४. उपेक्षेन्द्रिय, १५. श्रद्धेन्द्रिय, १६. वीर्येन्द्रिय, १७. स्मृतीन्द्रिय, १८. समाधीन्द्रिय, १६. प्रज्ञे- 
न्द्रिय, २०. श्रनाज्ञातमाज्ञास्यामीन्द्रिय, २१. आज्ञेन्द्रिय, और २२. अनाज्ञातावीन्द्रिय । 

लक्षण और उपपत्ति--इस सूची में षडिन्द्रिय के अतिरिक्त अन्य भी संगृहीत हैं । 
जिसकी परम॑श्वयं की प्रवृति होती है, वह इन्द्रिय कहलाता है । अ्रत:, सामान्यत; इन्द्रिय का अर्थ 
“्रधिपति' है । प्रत्येक इन्द्रिय के श्राधिपत्य का विषय है । 
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पाँच विज्ञानन्द्रिय--चक्षुरिन्द्रियादि पाँच इन्द्रियों में से प्रत्येक का आधिपत्य-१. आत्म- 


भाव-शोभा, २. आत्मभाव-परिरक्षण, ३. विज्ञान और तद्विज्ञान-सम्प्रयुक्त चेतसिकों का उत्पाद 
आर ४. असाधारणकारणत्व, इन विषयों में है । 


पुरुषन्द्रिय, स्त्रीन्द्रिय, जीवितेन्द्रिय श्र मन-इन्द्रिय--इनमें से प्रत्येक का आधिपत्य 
सत्त्व-भेद और सत्त्व-विकल्प-भेद में है । इन दो इन्द्रियों के कारण सत्त्वों में स्त्री-पुरुष-भेद और 
सत्री-पुरुषों में संस्थान, स्वर और आचार का अन्यथात्व होता है । जीवितेन्द्रिय का आधिपत्य 
निकाय-सभाग की उत्पत्ति और उसके सन्धारण में है । मन-इन्द्रिय का श्राधिपत्य पुनर्भव-सम्बन्ध 
में हैं । इसका आधिपत्य वशीभावानुवत्तन में भी है । यथा : गाथा में उक्त है--चित्त से लोक 
उपनीत होता है। चित्त से परिविलष्ट होता है । सब धर्म इस एक धर्मंचित्त के वशानुवर्त्ती हें । 

वेदनन्द्रिय--वेदनेन्द्रिय पाँच हें--सुख, दुःख, सौमनस्य, दौमनस्य, उपेक्षा | इनका 
संक्लेश में आधिपत्यहै; क्‍योंकि रागादि अनुशय बेदनाओ्ों में व्यासक्त होते हें । श्रद्धादि पंचेन्द्रिय 
और अन्तिम तीन इन्द्रिय--अनाज्ञात", आाज्ञारै, श्राज्ञातावी "--व्यवधान में अधिपति हें; 
क्योंकि इनके कारण विशुद्धि का लाभ होता है । श्रद्धा, वीयं, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा के बल 
से क्लेश का विष्कम्भन और आर्यंमार्ग का आवाहन होता है । अन्तिम तीन इन्द्रिय अनात्रव हैं । 
निर्वाणादि के उत्तरोत्तर प्रतिलम्भ में इनका आधिपत्य है । 


कर्म न्द्रिय का खण्डन--प्रश्न है कि केवल २२ इन्द्रियाँ क्यों परिगणित हूँ । अविद्या 
श्रौर प्रतीत्यसमुत्पाद के भ्रन्य अंग इन्द्रिय क्यों नही हैँ ? हेतु का आधिपत्य कार्य पर होता है। 
अविद्यादि का संस्कारादि पर आधिपत्य है। इसी प्रकार वाक्‌, पाणि, पाद, पायु उपस्थ का 
भी, जिन्हें सांख्य और वेदान्तवादी करमेंन्द्रिय कहते हें, इन्द्रियत्व होगा; क्योंकि वचन, आादान, 
विहरणादि पर इनका आधिपत्य है । वभाषिक उत्तर देता है कि जिस अर्थ से भगवान्‌ ने २२ 
इन्द्रियाँ कहीं हैं, उस भ्रर्थ से इस सूची में अविद्यादि का अयोग है । इन्द्रियों की सख्या नियत 
करने में भगवान्‌ ने इन बातों का विचार किया है-- 

१. चित्त काआश्चय, अर्थात्‌ छः विज्ञानेन्द्रिय । ये छः आध्यात्मिक आयतन हूं, जो 
मौल सत्त्व-द्रव्य हैं । 

२. चित्त के आश्रय का विकल्प--यह पड्विध आश्चय पुरुषन्द्रिय, स्त्नीन्द्रिय के वगरण 
विशिष्ट होता है । 

३. स्थिति--पाँच जीवितेन्द्रियवश यह एक काल के लिए अवस्थान मरता है। 

४. उपभोग--वेदनाओं से यह संक्लिष्ट होता है । 

५. श्रद्धादिपंचक से इसका व्यवदान-सम्भरण होता है । 

सत्त्व और द्रव्य-सत्त्व के विकल्पादि के विषय में जिन धर्मों का अधिपति-भाव होता है, 
वे इन्द्रिय माने जाते हें । वाक आदि अन्य धर्मों में इस लक्षण का अभाव होता है, अत: वाक, 
पाणि, पाद, पायु, उपस्थ का इन्द्रियत्व नहीं है । वचन पर वाक्‌ का आधिपत्य नहीं है; वयोंकि 


वचन शिक्षाविशेष की अपेक्षा करता है । पाणि-पद का आदान और विहरण में आधि पत्य 
है 
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नहीं है; क्योंकि जिसे आदान और विहरण कहते हैं, वह पाणि-पाद से अन्य नहीं है । इसके 

अतिरिक्त उरग प्रभूति का आदान-विहरण बिना पाणि-पाद के होता है । पुरीषोत्सर्ग में पायु का 

आधिपत्य नहीं है; क्योंकि गुरु-द्रव्य का सर्वत्न आकाश-छिद्र में पतन होता है। पुनः, वायु- 

धातु इस अशुचि द्रव्य का प्रेरण करता है, और उसका उत्सर्ग करता है । उपस्थ का भी आनन्द 

में आधिपत्य नहीं है; क्योंकि आनन्द स्त्नी-पुरुषेन्द्रिय-कृत है । पुन: यदि आप पाणि-पादादि को 

इन्द्रिय मानते हें, तो आपको कण्ठ, दन्त, अक्षिवर्त्म, अंगलिपर्व का भी अभ्यवहरण, चर्वण, 
उन्मेष-निमेष और संकोच-विकास-क्रिया के प्रति इन्द्रियत्व मानना पड़ेगा । 

न्‍्याय-वेशेषिक भी पाँच कर्मेन्द्रियों के लिए “इन्द्रिय' पद का प्रयोग नहीं करते। 
सांख्य, वेदान्त और मनुस्मृति ( २८5६-६२ ) में अवश्य इनको इन्द्रिय माना है, और कहा . 
है कि यह प्राचीन मत है । वाचस्पतिमिश्र कहते हें--“शास्त्र में इन्द्रिय शब्द का यह गौण 
प्रयोग है .। गौतम इन्द्रिय के पंचत्व-सिद्धान्त का समर्थन करते हें । गौतम के अनुसार जो प्रत्यक्ष 
का साधन है, वहीं इन्द्रिय है । वाक-पाणि प्रभृति प्रत्यक्ष के साधन नहीं हैं। इनमें इन्द्रिय 
का लक्षण नहीं है । यदि यह कहकर कि यह असाधारण कार्यविशेष का साधन है, इसलिए 
हम इनका इन्द्रियत्व स्थापित करें, तो कण्ठ, हृदय आमाशय प्रभृति को भी कर्मेन्द्रिय कहना 
होगा, किन्तु ऐसा कोई नहीं कहता । ( तात्पयंटीका ) 

पाँच श्रद्धादि इन्द्रिय--श्रद्धादिपंचक का उल्लेख केवल योगसूत्र ( समाधिपाद, सू० 
२० ) में है, किन्तु इनको वहाँ इन्द्रिय नहीं कहा है । जीवितेन्द्रिय का निर्देश चित्तविप्रयुकतों 
के साथ होगा | श्रद्धादिपंचक चौत्त हें, भ्रत: चैत्तों में उनका निर्देश होगा। वेदनेन्द्रिय और 
अनास्रवेन्द्रिय का निर्देश हम यहाँ करते हें । 

कायिकी उपघातिका बेदना, जो चकल्षुविज्ञानादि से सम्प्रयुक्त है. दुःखेन्द्रिय है। अनु- 
ग्राहिका कायिकी बेंदना सुखेन्द्रिय है । तृतीय ध्यान में चेतसी अनुग्राहिका वेदना भी सुखेन्द्रिय 
है । चतसी वेदना मनोविज्ञान-सम्प्रयुवत वेदना है । तृतीय ध्यान से ऊध्व॑ चंतसी अनुग्राहिका 
बेदना का अभाव है | चतसी उपघातिका वेदना दौर्म॑नस्य है । 

* कायिकी और चतसी की मध्या वेदना उपेक्षा है, किन्तु यह एक ही इन्द्रिय है; क्‍योंकि 
यहाँ कोई विकल्पन नहीं है । प्रायेण उपघातिका और अनुग्राहिका चतसिकी बेदना प्रिय-अप्रियादि 
विकल्प से उत्पन्न होती है । इसके विपरीत कायिकी वेदना की उत्पत्ति, चित्त की अवस्था से 
स्वतन्त्र विषयवश होती है | अहंत्‌ राग-द्वेष से विनिम क्‍त हैं, उन्होंने प्रिय-अप्रिय विकल्प का 
प्रहाण किया है, तथापि उनमें कायिक सुख-सुःख का उत्पाद होता है, किन्तु उपेक्षा बेदना 
कायिकी हो या चतसिकी, कायिकी वेदना के तुल्य स्वरसेन उत्पन्न होती है । अ्रत:, कायिकी, 
चतसिकी इन दो उपेक्षा-वेदनाञ्रों के लिए एक ही इन्द्रिय मानते हूँ । 

तीन अनाख्रवन्द्रि--श्रव हम तीन अनास्नरव इन्द्रियों का विचार करते हैं। मन, सुख, 
सौमनस्य, उपेक्षा, श्रद्धादिपंचक ये नव द्रव्य दर्शनमार्गस्थ आर्य में अनाज्ञातमाज्ञास्यामीन्द्रिय; 
भावनामार्गस्थ श्रार्य में आज्ञेन्द्रय और अ्रशक्ष (5>अहंत्‌)-मार्गस्थ श्राय॑ में झ्राज्ञातावीन्द्रिय 


व्यवस्थापित होते हैं । 
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दर्शनमार्गस्थ आर्य अनाज्ञात, श्रर्थात्‌ सत्य-चतुष्टय के जानने में प्रवृत्त होता है 
('अनाज्ञातमज्ञातु प्रवृत्त:) । 'में जानू गा! ऐसा वह विचार करता है, श्रतः उसकी इन्द्रिय (5 
'श्रनाज्ञात", कहलाती है । हि 

भावनामार्गस्थ आये के लिए कोई श्रपूर्व नहीं है, जिसे उसे जानना हो। वह आाज्ञ ् 
है। किन्तु, शेष अ्नुशयों के प्रहाण के लिए वह अज्ञात सत्यों को पीन:पुन्येन जानता है । पर 
उसकी इन्द्रिय आज्ञेन्द्रिय कहलाती है। अशक्षमार्गस्थ योगी को यह अ्रवगम होता है कि 
वह जानता है। इसको इसका अ्रवगम (">ञ्राव ) होता है कि सत्य श्राज्ञात है। जिसको 
श्राज्ञाताव है, वह आाज्ञातावी है । 

इन्द्रिय-स्वभाव--हमने इन्द्रियों के विशेष लक्षणों का निर्देश किया हैं । श्रव हम उनके 
भिन्न स्वभाव को वताते हैं। अन्तिम तीन इन्द्रिय एकान्त अमल हैं। सात रूपी इुद्विन्य, 
( चक्षुरादि पाँच इन्द्रिय और स्त्री-पुरुषेन्द्रिय ), जीवितेन्द्रिय, दुःखेन्द्रिय और दौर्मन- 
स्थेन्द्रिय एकान्त सास्रव हैं। मन, सुखेन्द्रिय, सौमनस्येन्द्रिय, उपेक्षेन्द्रिय तथा श्रद्धादिपंचक 
सास्रव भ्रनासख्रव दोनों हो सकते हैं। कुछ आचार्य श्रद्धादिपंवक को एकान्त अनाख्रव 
मानते हैं । 

विपाक-अ्रविपक--इन्द्रियों में कितने विपाक हैं ? कितने विपाक नहीं हैं ? जीवितेन्द्रिय 
सदा विपाक हैं । श्रद्धादिपंचक,तीन अनास्रव इन्द्रिय और दोर्मनस्य? अविपाक हैं । शेप वारह 
कभी विपाक हैं, और कभी अविपाक हैं। यह सात रूपी इन्द्रिय और दोम॑नस्य" से 
भ्रन्यत् चार वेदनेन्द्रिय हैं। सात रूपी इन्द्रिय विपाक नहीं हँ; क्योंकि वे औपच।रिक हैं । 
भ्रन्य भ्रविपाक हैं। मन-इन्द्रिय और चार वेदनेन्द्रिय अविपाक हैं, यदि वें कुशलक्लिष्ट होते 
हैँ; क्योंकि विपाक अव्याकृत है, यदि वे यथायोग्य ऐ्यापशिकादि होते हैं; शेष विपाक हैं । _ 

कुशल-अकुशल--बाईस इन्द्रियों में कितने कुशल, कितने अरकुशल, कितने अव्याक्ृत हैं ? 

आठ कुशल हें। ये श्रद्धादिपंचक और तीन अनाख्रव हें। दौर्मनस्य” कुशल-भ्रकुशल 
है । जब कशल न करके सन्‍्ताप होता है, जब अकुशल करके सन्‍्ताप होता है, तब यह कुशल है । 
मने-इन्द्रिय और चार वेंदना कुशल, अ्रकशल, अ्रव्याक्ृत हें । चक्षुरादि पाँच इन्द्रिय, जीवितेन्द्रिय 
पुरुषेन्द्रिय-स्त्नी निद्रिय श्रव्याक्ृत हैं । 

इन्द्रियों का धातु-क्भिग--वाईस इन्द्रियों में से कौन-कौन किस धातु के हैं ! 


काम-धातु में अ्रमल इन्द्रियों का अ्रभाव है । रूप-धांतु में इनके अतिरिक्त स्त्री-पुरुषेन्द्रिय 
और दो दु:खावेदना ( दुःख-दौमेनस्य ) का भी अ्रभाव है। आरूप्य-धातु में इतके अतिरिक्त 
रूपी-इन्द्रिय और दो सखावेदना ( सुख-सौमनस्य ) का भी अभाव है । तीन अनास्रव॑ इन्द्रियों 
को वर्जित कर शेष सब इन्द्रिय कामाप्त हैँ । यह तीन अधातु-पतित हें । 

हे य-पअहय-विभाग--वाईस इन्द्रियों में कितने दर्शन-हेय हें ? कितने भावना-हेय हें 
कितने शभ्रहेय हें ? 
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मन-इन्द्रिय, सुख, सौमनस्यथ और उपेक्षा त्रिविध हैँ । दौर्मनस्य दर्शन-हेय और भावना- 
हेय है । पाँच विज्ञानेन्द्रिय, स्त्री-पुरुषेन्द्रिय, जीवितेन्द्रिय और दुःखेन्द्रिय केवल भावना-हेय हें। 

श्रद्धादिपंचक अनास्रव हो सकते हँ, अ्रतः अहेय हो सकते हैं । श्रन्य तीन श्रहेय 
हैं; क्योंकि भ्रादीवन से विमुक्‍त धर्म प्रह्मतव्य नहीं है। 

श्रामण्योपयोगी इन्द्रियाँ--श्रामण्य-फल के लाभ में कितनी इन्द्रियाँ आ्रावश्यक हैं ? 

दो भ्रन्त्य फलों की प्राप्ति नौ इन्द्रियों से होती है। मध्य के दो फलों की प्राप्ति सात्त, 
प्राठ या नी से होती है। अ्रन्त्य फल स्रोतापत्ति और अहंत्फल हें; क्योंकि यह दो 
फल प्रथम और शअ्रन्तिम हें । मध्य में सक्ृदागामी और अ्ननागामी फल होते हे; क्योंकि यह दो 
फल प्रथम और श्रन्तिम के मध्य में होते हें। मन-इन्द्रिय, श्रद्धादिपंचक, प्रथम दो अनाख्रव 
इन्द्रिय--अ्रनज्ञात ", आज्ञा? से प्रथम फल की प्राप्ति होती है । अनाज्ञात आनस्तय॑-मार्ग 
है। आज्ञा” विमुक्ति-मार्ग है। इन दो से भी ज्नोतापत्ति फल की प्राप्ति होती हैँ; क्‍योंकि 
प्रथम क्लेश-विसंयोग की प्राप्ति का आवाहक है, और द्वितीय इस प्राप्ति का संनिश्चय, 
श्राधार है । 

अहेत्फल का लाभ मन-इन्द्रिय, सौमनस्य या सुख या उपेक्षा, श्रद्धादि आज्ञेन्द्रिय और 
श्राज्ञातावीन्द्रिय से होता है । सकृदागामी फल की प्राप्तिया तो आन्‌पूर्वक सात इन्द्रियों से 
( मन, उपेक्षा, श्रद्धादि पाँच ) करता है, या तो भूयो वीतराग आठ इन्द्रियों से (पूर्वोक्त सात, 
भ्राज्ञ" ) प्राप्त करता है। आन्‌पूर्वक भ्रनागामी फल की प्राप्ति सात या श्राठ इन्द्रियों से करता 
है, और वीतराग नौ इन्द्रियों से करता है ! 

इन्द्रियों का सह-समन्वागसम--किस-किस इन्द्रिय से समन्वागत पुदूगल कितने अन्य 
इन्द्रियों से समन्वागत होता है ? 

जो मन-इन्द्रिय या जीवितेन्द्रिय या उपेक्षेन्द्रिय से युक्त होता है, वह श्रवश्य अन्य दो 
से युक्त होता है। जब इनमें से एक का अभाव होता है, तब अ्रन्य दो का भी भ्रभाव होता 
है । इनका, एक दूसरे के विना, समन्वागम नहीं होता । अन्य इन्द्रियों का समन्‍्वागम नियत 
नहीं है। जोइन तीन इन्द्रियों से श्रन्वित होता है, श्रन्य से युक्त या अयुक्त हो 
सकता है । | 

जो सुखेन्द्रिय या कार्येन्द्रिय से समनन्‍्वागत है, वह जीवित", मन", उपेक्षा से भभ 
समन्वागत होता है। जो चक्षुरादि इन्द्रियों में से किसी एक से समनन्‍्वागत होता है, वह भ्रवश्य- 
मेंव जीवित“, मन उपेक्षा ", काय ” से समन्वागत होता है । 

जो सौमनस्येन्द्रिय से समन्वागत होता है, वह जीवितेन्द्रिय, मन या सूख से भी 
समनन्‍वागत होता है । जो दु:ख न्द्रिय से समन्‍वागत है, वह भ्रवश्य सात इन्द्रियों से समन्‍वागत होता 
है--जीवित _, मन , काय? और वेदनेन्द्रिय । जो स्त्रीन्द्रियादि, अर्थात्‌ रत्नी , पुरुष “, दौमंनस्य ", 
श्रद्धादि में से किसी एक से समनन्‍्वागत होता है, वह अवश्य झाठ इन्द्रियों से समन्‍्वागत 


ह्ोता है । 
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जो श्रद्धादिपंचक में से किसी एक से समन्वागत होता है, वह त्रधातुक सत्त्व है। इसका 
अविनाभाव है, अतः श्रद्धादि पंचेन्द्रिय से समन्‍्वागत होता है, वह जीवित", मन९, उपेक्षा? 
से भी समन्वागत होता है । जो ओआज्ञेन्द्रिय या आज्ञातावीन्द्रिय से समन्वागत होता है, 
बह ग्यारह इन्द्रियों से, अर्थात्‌ जीवितेन्द्रिय, मन-इन्द्रिय, सुख,७ सौमनस्य?, उपेक्षा", श्रद्धादि 
पंचेन्द्रिय और ग्यारहवीं आज्ञेन्द्रिय या आज्ञातावीन्द्रिय से अन्वित होता है। जो भश्राज्ञाता 
वीन्द्रिय से समनन्‍्वागत होता है, वह अवश्य तेरह इन्द्रियों से युक्त होता है । 
वस्तुतः कामधातु में ही दर्शन-मार्ग का आसेवन होता है । श्रत:, इस इन्द्रिय से सम- 
ल्वागत सत्त्व कामावचर सत्त्वहै। वह अवश्य जीवित, मन?, काय०, चार वेदनेन्द्रिय, 
श्रद्धादि पंचेन्द्रिय और आज्ञास्यामीन्द्रिय से युक्त होता है। यह आवश्यक नहीं है कि वह 
दौम॑नस्य, चक्षुरादि से समन्वागत हो। वह वीतराग हो सकता है। उस अवस्था में दौम॑नस्य 
का उसमें अभाव होता है। वह अन्धादि हो सकता है। 
चित्त 
वित्त, मन और विज्ञान-शास्त्र में चित्त और चत्त के भिन्न नाम हैं । चित्त (माइण्ड), 
मन (रीजन), विज्ञान ( कान्शसनेस ) ये नाम एकपश्रर्थ के वाचक हैं । न्‍्याय-वंशेषिक में 
केवल 'मन' शब्द का प्रयोग है। जो संचय करता है, वह चित्त है ( चिनोति )। इसका 
भ्र्थ यह है कि यह कुशल-अकुशल का संचय करता है। यही मन है; क्योंकि यह मनन 
करता है ( मनुते ) | यही विज्ञान है; क्योंकि यह अपने आलम्बन को जानता है। कुछ का 
कहना है कि “चित्त” नाम इसलिए है; क्‍योंकि यह शुभ-श्रशुभ धातुओं से चित्रित है। यह 
'मन” है; क्‍योंकि यह अपर-चित्त का आश्रयभूत है । यह विज्ञान है; वयोंकि यह इन्द्रिय और 
झालम्बन पर आश्रित है । भ्रतः, इन तीन नामों के निवंचन में भेद है, किन्तु यें एक ही अर्थ 
को प्रज्ञप्त करते हें । 
इन तीन आख्याओं में विज्ञान सबसे प्राचीन है। सूत्रान्‍्तों में जहाँ प्रतिसन्धि का 
बर्णन झाता है, वहाँ “विज्ञान' शब्द ही प्रयक्त होता है। पश्चात्‌ यह आख्या प्राय: एकान्तत: 
विजानन के विविध आकारों के लिए ही प्रयुक्त होने लगी। विज्ञान प्रतिविषय की उप- 
लब्धि है। यह मन-श्रायतन है । धातु की देशना में ये सात धातु हूँ, अर्थात्‌ छः विज्ञान 
झौर मन । विज्ञान-स्कन्ध छ: विज्ञान-काय हैँ । यह पाँच प्रसाद-रूप और मन को प्रत्यय बना 
उत्पन्न होते हैँ । विज्ञान की उत्पत्ति प्रत्यक्षत: विषय और प्रसाद-रूप के संघट्टन से होती है । 
स्थविरवाव--स्थविरवादी षड्विज्ञान के अ्तिरिवत भी एक दूसरा विभाग ८६ विज्ञान 
का करते हें। यह संग्रह श्रन्य निकायों में नहीं पाया जाता। स्थविरवादियों के चित्त-संग्रह- 
विभाग में चित्त की जितनी भूमियाँ (अ्रवस्थाएँ) सम्भव हें, वे सब संगृहीत हें । जातिभेद से 
यह तीन प्रकार के हैं ---कुशल, अ्रकुशल और अव्याकृत । अवचरभेद से यह चार प्रकार 


के हें --कामावचर, रूपावचर अरूपावचर और लोकोत्तर । साधारणत:, चित्त (विज्ञान ) के 
छ: विभाग आश्च य के अनुसार किये जाते हूं । 


३२४ बौद्धनधमं-दर्शन 


चेत्त या चेतसिक धर्म 
चेत्त षड्विज्ञान के तुल्य चित्त के विभाग नहीं हें। ये पृथक्‌-पृथक्‌ धर्म हैं, यद्यपि 
चित्त और चेत्त एक दूसरे के विना उत्पन्न नहीं होते। सर्वास्तिवाद के अनुसार चेत्त महा- 
भूमिकादि भेद से पंचविध हैं --- " 

१. जो चित्त सवेचित्त-सहगत है, वह महाभूमिक है । 

२. जो सर्वकुशल-चित्त-सहगत है, वह कुशल-महाभूमिक है । 

३. जो सववंक्लिष्ट-चित्त-सहगत है, वह क्लेश-महाभूमिक है । 

४. जो सर्व-अकुशल-चित्त-सहगत है, वह शअ्रकुशल-महाभूमिक हें । 

५. जिनकी भूमि परीत्त-क्लेश है, वे परीत्तक्लेश-भूभिक है । 

भूमि! का अर्थ उत्पत्ति-विषय है । किसी धर्म का उत्पत्ति-स्थान उस धर्म की भूमि हैं । 
दशमहाभसिक 

महाभूमिक दस हैं --वेंदना, चेतना, संज्ञा, छन्द, स्पर्श, मति, स्मृति, मनस्कार, 
ग्रधिमोक्ष और समाधि | ये सर्वचित्त में सह-वत्तंमान होते हैं। वंभाषिक सिद्धान्तों के 
अनुसार ये दस धर्म सर्व-चित्त-क्षण में होते हैं। 'महाभूमि' नाम इसलिए है कि यह महान्‌ 
धर्मों की भूमि है, उत्पत्ति-विषय है । 

स्थविरवाद-विज्ञानवाद--स्थविरवाद के अनुसार सर्व-साधारण चित्त सात हें--सपर्श, 
बेदना, संज्ञा, चेतना, एकाग्रता, जीवितेन्द्रिय श्रौर मनसिकार । 

जीवितेन्द्रिय को वर्जित कर शेष छः दशमहाभूमिक में संगृहीत हें । जीवितेन्द्रिय को 
सर्वास्तिवादी-विज्ञानवादी चित्त-विप्रयकक्‍त धर्म मानते हैँ । यह जीवितेन्द्रिय रूप-जीवित से 
भिन्न है, किन्तु इसके लक्षण उसके समान हें | रूप-जीवित रूप-धर्मो का जीवित है । वह 
सहजात रूप-धर्मों का अनुपालन करता है। यह जीवित सहजात अरूप-धर्मो का अनुपालन 
करता है | इतना ही दोनों में भेद है। इनके अ्रतिरिक्त ये छः प्रकीर्णक हें। वितकं, विचार, 
अ्रधिमोक्ष, वीये, प्रीति, छन्‍्द (अभिधम्मत्थसंगहो, २।३ ) ये तेरह च तसिक धमं अन्यसमान 
कहलाते हैं; क्योंकि यह कुशल-अकुशल-अव्याकृत चित्तों से समानभाव से सम्प्रयुक्त होते हें । 
छ: प्रकीर्णक में से अधिमोक्ष और छन्‍्द दशमहाभूमिक में परिगणित हैं । सर्वास्तिवादियों 
और विज्ञान-वादियों के अनुसार वितर्क, विचार, अव्याकृत चतसिक हैं । 

'प्रीति” सौमनस्य का प्रकार है, और इसलिए वेंदना का एक आकार है। “मति” 
प्रज्ञा है । स्थविरवादी प्रज्ञा को शोभन-चैतसिक में परिंगणित करते हैं। “वीय' के स्थान में 
सर्वास्तिवादी की गणना में 'स्मृति” है। सर्वास्तिवादी वीयें को कुशल-महामूमिक मानते हूँ। 
स्थविरवादी 'स्मति” को शोभन-चैतसिक मानते हैं। विशुद्धि मग्गों के विभाग भिन्न हैँ । इसमें 
सर्वसाधारण, प्रकीर्णक भ्न्यसमान और शोभन चैतसिकों के विभाग का अन्य क्रम है। इस 
क्रम में स्वंसाधारण श्रौर कुशल चैतसिकों में विशेष नहीं किया गया है। बीस नियत स्वरूप से . 
श्रागत हैं; पांच भ्रनियत हैं, श्रौर चार येवापनक हैं । : 50070 4 0४ 2735: 


पंचदरशं शअ्रंध्याय हे कैप 


विज्ञानवादी दस महाभूमिकों को दो भागों में विभकत करते हें । मनस्कार, स्पर्श, वेदना, 
संज्ञा, चेतना सर्वंग हें; क्‍योंकि जब चित्त उत्पन्न होता है, तब मनस्कारादि पाँच धर्मों का होना 
आवश्यक है । अतः, यह सबंग हें। शेप पाँच विनियत हैं । इनका साधारण विषय है । इनका 
आलम्बन, विषयवस्तु नियत है । 

१. वेदना--त्रिविध अनुभव है--सुखा ", दुःखा ", अदुःखासुखा । 

२. चेतना--वह है, जो चित का अभिसंस्का र करती है । 
. संशा--विषय के निमित्त (पुरुष, स्त्नी आदि) का ग्रहण करती है। 

४. छुन्द--कार्य की इच्छा है ( कत्त काम्यता )। अभिप्रेत वस्तु के प्रति अभिलाष, 
कार्यारम्भ का सन्निश्रय इसका कर्म है। 

५. स्पश--इनिद्रिय-विषय- विज्ञान के सन्निपात से संजात स्पृष्टि है। अन्य शब्दों में यह 
वह धर्म है, जिसके योग से मानों इर्द्रिय, विषय और विज्ञान अन्योन्य का रपश करते हें । 

६. मति (प्रज्ञा)--धर्मो का प्रविचय है । 

७. स्मृति--आआलम्बन का असम्प्रमोप है । यह वह धर्म है, जिसके योग से मन झआलम्बत 
को विस्मृत नहीं करता । 

८. सनस्कार--चित्त का आभोग है । यह आलम्बन में चित्त का आवर्जन, अव- 
धारण है । 

&£. श्रधिमोक्ष--आलम्बन में गुणों का अवधारण है । 

विज्ञानवादी--यथानिश्चय धारणा । 
स्थविरवादी--आलम्बन में निश्चल भाव से स्थिति । 

१०. समाधि--चित्त की एकाग्रता है । 

विज्ञानवादियों के अनुसार अन्तिम पाँच सवंग नहीं हैं। छन्द संग नहीं है; वर्योंकि 
यदि हेतु या आलम्बन की दुर्बलता से जिज्ञासा का अभ्रभाव हो, तो छन्‍्द के विना ही संज्ञा सहज 
रूप से होती है । 

किन्तु, संघभद्र उत्तर में कहते हें कि चित्त-चेत्त अभिलाष के बल से आलम्बन का ग्रहण 
करते हैं; क्योंकि सूत्र कहता है कि सब धर्मों का मूल छन्द है । विज्ञानवादी कहता है कि यह 
मत असमीचीन है; क्‍योंकि मनस्कार के बल से चित्त आलम्बन का ग्रहण करता है। आगम 
कहता है कि मनस्कार के सम्मुख होने से विज्ञान उत्पन्न होता है । कहीं यह नहीं कहा है कि 
केवल छन्द में यह सामथ्यं होता है। सूत्र यह भी कहता है कि सब धर्म तृष्णा से उत्पन्न 
होते हैं । क्या सर्वास्तिवादी यह मानते हूँ कि चित्त-चेत्त की उत्पत्ति तृष्णा के बल से होती है ? 

विज्ञानवादी कहते हैँ कि यदि किसी निश्चित वस्तु के विषय में चित्त व्यवसित नहीं है, 
तो अधिमोक्ष नहीं है । इसलिए, अधिमोक्ष स्वंग नहीं है । संघभद्र उत्तर देते हें कि जब ि.त्त- 
चैत्त अपने आलम्बन को ग्रहण करते हैं, तो अविघष्नभाव के कारण सब अधिमोक्ष से सहगत 
होते हें । विज्ञानवादी उत्तर देता है कि यदि आप अधिमोक्ष उसे कहते हैं, जो चित्त-चैत्तों के 
लिए विघ्न उपस्थित नहीं करता, तो हम कहेंगे कि चित्त-चेत्तों को छोड़कर सब धर्म विध्नकारी 
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नहीं हैं। यदि प्रश्न उनका है, जिनके लिए विधघ्न उपस्थित नहीं किया जाता, तो चित्त-चैत्त 
स्वयं ही अधिमोक्ष होंगे । 

विज्ञानवादी कहते हें कि जो वस्तु अनुभूत नहीं है, उसकी स्मृति नहीं हो सकती । 
अनुभूत वस्तु की भी स्मृति नहीं होती, यदि अभिलपन न हो । इसलिए, स्मृति संग नहीं है । 

किन्तु, सर्वास्तिवादियों के अनुसार चित्त का प्रत्येक उत्पाद स्मृति-सहगत है । यह स्मृति 
अनागत-काल में स्मरण में हेतु है। 

समाधि भी सर्वंग नहीं है; क्‍योंकि विक्षेप की अवस्था होती है | संघभद्र कहते है कि 
विक्षेप की अवस्था में भी समाधि उत्पन्न होती है। किन्तु, तब यह सूक्ष्म और प्रच्छन्न होती 
है। विज्ञानवादी का उत्तर है कि यदि समाधि से आशय उससे है, जो चित्त-चैत्तों को एक 
साथ केवल एक आलम्बन की ओर प्रवृत्त करता है, तो यह अ्रयथार्थ है; वर्योंकि यह स्पर्श की 
क्रिया है। यदि वह यह सोचते हों कि समाधिवश चित्त आलम्बन को ग्रहण करता है, और 
इसलिए वह संग है, तो हमारा उत्तर निषेधात्मक होगा; क्योंकि मनस्कारवश चित्त श्रालम्बन 
ग्रहण करता है। प्रज्ञा भी सर्वंग नहीं है; क्योंकि जब उपपरीक्ष्य विषय का अभाव होता है, 
जब चित्त मूढ और मन्‍्द होता है, तब प्रविचय नहीं होता | संघभद्वर का मत है कि उस समय 
भी प्रज्ञा होती है, किन्तु यह सूक्ष्म और प्रच्छन्न होती है । 

विज्ञानवादी कहते हैँ कि सर्वत्रग दस हँ-- सूत्र-सम्मत सिद्धान्त नहीं है। केवल स्पर्शादि 
पाँच स्वंत्रग हें । दस महाभूमिक चत्त भिन्न-भिन्न लक्षण के हें । चित्त-चत्त का विशेष निश्चय 
ही सक्ष्म है। चित्त-चत्तों का यह विशेष उनके प्रबन्धों में भी दुलंक्ष्य है। फिर, क्षणों का वया 
कहना, जिनमें उन सबका अस्तित्व होता है । 
दस कुशल-महाभूमिक 

जो चेत्त कुशल-महाभूमि से उत्पन्न होते हे, वें कुशल-महाभूमिक कहलाते हूँ । ये 
वे धर्म हें, जो सर्वकृशल-चित्त में पाये जाते हँ । ये इस प्रकार हँ---श्रद्धा, श्रप्रमाद, प्रश्नव्धि, 
उपेक्षा, ही, अ्पत्र पा, मूलद्वय, अ्रविहिसा और वीय॑ । 

१. श्रद्धा-चित्त-प्रसाद है। एक मत के अनुसार यह कर्मफल, त्रिरत्न और चतु:- 
सत्य में अभिसम्प्रत्यय है । 

२. अप्रमाद--कुशल-धर्मो का प्रतिलम्भ और निषेवण भावना है। वस्तुत:, यह भावना- 
हेतु है। एक दूसरे निकाय के अनुसार अप्रमाद चित्त की आरक्षा हैं। 

३. प्रश्रब्धि--वह धर्म है, जिसके योग से चित्त की कर्मण्यता, चित्त का लाघव होता है । 
वसुबन्धु और सौत्रान्तिकों के अनुसार प्रश्नब्धि काय और चित्त की कर्मण्यता है। यह 
दौष्ठल्य का प्रतिपक्ष है । 

४* उपेक्षा--चित्त-समता है | यह वह धर्म है, जिसके योग से चित्त समभाग में 
ग्रनाभोग में वत्तमान होता है। यह संस्कारोपेक्षा है (तत्न मज्झत्तता) । 

५-६. की-अ्रपत्रपा--इनका लक्षण सगौरवता और सप्रतीशता, सभयवशवत्तिता और 
भयदर्शिता है। यह एक कल्प है। दूसरे कल्प के अनुसार इनका लक्षण आत्मापेक्षया लज्जा, 
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परापेक्षया लज्जा है | आत्मगौरव को देखकर जो लज्जा होती है, वह ही है। पर-गर्हा के भय 
से जो लज्जा होती है, वह अपत्ताप्य है । 

७-८. अलोभ और अरद्वेघ--विज्ञानवाद के अनुसार भवत्नय और भवोपकरण के लिए 
अनासक्ति ( विराग ) अलोभ का स्वभाव है | दुःखत्रय. और दुःखोपकरण के लिए अ्रनाघात 
श्रद्वेंप का स्वभाव है । वसुबन्धु के अनुसार अलोभ लोभ का प्रतिपक्ष है । यह उद्वेग (-- निर्वेद ) 
आर अनासक्त है, अद्वेष मंत्री है । 

६. अ्रविहिसा---अविहेठना है । 

वसुवन्धु पंच-स्कन्ध में कहते हें कि अविहिसा 'करुणा' है। 

१०. बीधं--चित्त का अभ्युत्साह है।यह कुशल में चित्त का उत्साह है, क्लिष्ट में 
नहीं । क्लिप्ट में उत्साह कौसीद्य है; क्योंकि विज्ञानवादी कुशल-महाभूमिकों में अमोह को भी 
गिनाते हैं । उनके अनुसार सत्य और वस्तु का अववोध इसका स्वभाव है । सर्वास्तिवादी कहते 
हैं कि अमोह प्रज्ञात्मक है, अतः यह महाभूमिकों में 'मति” की आख्या से पूर्व ही निर्दिष्ट हो 
चुका है, यह कुशल-महाभूमिक नहीं कहलाता । 

विज्ञानवादी कहते हैँ कि यद्यपि अमोह का स्वभाव प्रज्ञा हो, तथापि यह दिखलाने के 
लिए कि कुशल-पक्ष में प्रज्ञा का अधिक सामर्थ्यं है, हम उसे पुनः कुशलधमं कहते हैँ । इसी 
प्रकार दृष्टि, जो प्रज्ञा-स्वभाव है, क्लिष्ट धर्म कहलाती है । धर्मपाल के अनुसार अमोह प्रज्ञा 
नहीं है । वे कहते हें कि अ्रमोह का अपना स्वतन्त्र स्वभाव है, यदि अ्रमोह का स्वभाव प्रज्ञा 
होता, तो महाकरुणा “आज्ञास्यामि” आदि प्रज्ञेन्द्रियों में परिगणित होती, और अद्वेष-अमोह 
के अन्तगंत न होती । 

शोभन चेंतप्तिक-स्थविरवाद के अनुसार शोभन चेतसिक २५ हैं। इनके चार विभाग 
ह--१. प्रज्ञेन्द्रिय, २. शोभन-साधारण, ३. अप्रमाण और ४. विरति । 

अप्रमाण के दो भेद है---करुणा और मुदिता । विरति तीन प्रकार की है---सम्यक्‌ 
बाक्‌, सम्यक्‌ कर्मान्‍्त, सम्यक्‌ आजीव । ये पाँच अनियत हैँ । ये कदाचित्‌ उत्पन्न होते हें । 
उत्पन्न होने पर भी ये एक साथ नहीं उत्पन्न होते हैं । 

शोभन-साधारण १६ हँ--श्रद्धा, स्मृति, छी, अपत्राप्य, अलोभ, अद्वेष, तत्नरमध्यस्थता 
(उपेक्षा ), काय-प्रश्नव्धि ( “दरथ' का व्युपशम ), चित्त-प्रश्रव्धि, कायलघुता ( अगुरु-भाव ), 
चित्त-लघृता, काय-मृदुता, चित्त-मृदुता, काय-कमंण्यता, चित-कर्मंण्यता, काय-प्रागुण्यता, 
( ज"अग्लानि), चित्त-प्रागुण्पता, काय-ऋजुकता (अकुटिलता), चित्त-ऋजुकता । 

काय-प्रश्नव्धि आदि में 'काय' शब्द समूहवाची है । वेदनादि स्कन्ध-त्रय से अभिप्राय 
है । काय-चित्तप्रश्नव्धि काय-चित्त को अशान्त करनेवाले औद्धत्यादि क्लेश के प्रतिपक्ष हें । काय- 
चित्त-लघुता स्त्यान-मिद्धादि के प्रतिपश्न हें | स्त्यान-मिद्धादि काय-चित्त का गुरुभाव उत्पन्न 
करते हें है) ४ काय-चित्त-मृदुता दृष्टि-मानादि क्लेशों के प्रतिपक्ष हें, जो काय-चित्त को स्तब्ध 
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करते हैं। काय-चित्त कर्मण्यता अवशेप नीवरणादि के प्रतिपक्ष हें, जो काय-बित्त को अकर्मण्य 
बनाते हें । काय-चित्त-प्रगुणता काय-चित्त की अग्लानि है। यह आश्रद्धयादि की प्रतिपक्ष है । 
काय-चित्त-ऋऋजुकता, माया-शाठ्यादि की प्रतिपक्ष है । 
इन दो-तीन सूचियों की तुलना करने से पता चलता है कि स्थविरवादियों की सूची में 
करुणा-मुदिता अविहिंसा का स्थान लेते हूँ | काय-चित्त की लघुता, मृद्धुता, कर्मण्यता, प्रगुणता, 
ऋजुकता सर्वास्तिवाद और विज्ञानवाद की सूच्ियों में नहीं हें ॥ पुन: स्थविरवाद की सूची में 
अप्रमाद नहीं है। अभिधम्मत्थसंगहो की सूची में प्रज्ञेन्द्रिय है। विसुद्धिमग्गो में अ्रमोह है । 
दोनों एक हें । 
छः क्लश-महाभमिक 
स्थविरवादियों के अनुसार चौदह श्रकुशल चतसिक हँ--मोह, श्राह्लीवय, श्रनपत्नाप्य 
आ्ौद्धत्य (चित्त का उद्धतभाव ) , लोभ, दृष्टि ( या मभिध्यादृष्टि, विसुद्धिमरगो का पाठ ), मान 
(5-5 अहंकार-ममकार ) , ढवेष (प्रतिघ ), ईर्ष्या (श्रसूया ), मात्सर्य (अपनी सम्पत्ति का निगृहन), 
कौकत्य. ( कइृताकृतानुशोचन ), रुत्यान ( "अनुत्साह ), मिद्ध ( "-अ्रकर्मण्यता ) और 
विचिकित्सा । 
. विसुद्धिमग्गो के अनुसार नियत तेर येवापनक चार हैं। तेरह नियत-चैतसिकों 
में स्पशं, चेतना, वितक, विचार, प्रीति, वीर्य, जीवित, समाधि भी हँ। ये कुशल-चेतसिक 
में भीहें। विसुद्धिमग्गो में वेदता और संज्ञा, पृथक्‌ स्कन्ध गिनाये जाने के कारण, संस्कार- 
स्कन्ध में पुन: संगृहीत नहीं हैं। 
अ्कुशल के चार येवापनक ये हं--छन्द, अ्धिमोक्ष, ओद्धत्य, मनसिकार । इस सूची 
में कुशल येवापनक के तक्नमध्यस्थता के स्थान में झौद्धत्य है। . तदनन्तर, स्त्यान-मिद्ध 
आदि भी हैं । 
सर्वास्तिवाद के अनुसार महाक्लेश-भूमिक चत्त, जो सर्व विलष्ट-चित्त में पाये जाते हें, 
छ: हें---मोह, प्रमाद, कोौ्ती्य, आश्रद्धय, स्त्यान श्रौर औद्धत्य | ये एकान्तत: क्लिष्ट-चित्त 
में होते हैं । 
मोह, अविद्या अज्ञान है । प्रमाद कुशल धर्मों का अप्रतिलम्भ और अनिषेवण है । कौसीद्य 
वीये का विपक्ष है। आ ्राश्नद्धय श्रद्धा का विपक्ष है । स्त्यान कर्मण्यता का विपक्ष है। ओऔौद्धत्य 
चित्त का अव्युपशम है । 
मूल अभिधरम में है कि क्लेश-महाभूमिक दस हें । किन्तु, उसमें स्त्यान पठित नहीं है । 
यह दस इस प्रकार हैं--प्राश्रद्षध्य, कौप्तीयथ, मूपितस्मृतिता, विक्षेप, अ्विद्या, अरसम्प्रजन्य, 
अयोनिसोमनसिकार, मिथ्याधिमोक्ष , ग्र्थात्‌ क्लिष्ट-अधिमोक्ष , श्रौद्धत्य और प्रमाद |, 
वस्तुत:, क्लिष्ट स्मृति ही मुषितस्मृतिता है | क्लिष्ट समार्थ्रि ही विक्षेप है । ब्लष्ट प्रज्ञा ही 
असम्प्रजन्य है । क्लिष्ट मनसिकार ही भ्रयोनित्तोमनसिकार है । क्लिष्ट अ्रधिमोक्ष ही मिथ्याधि- 
मोक्ष है। ये पाँच महाभूमिकों की सूची में पूर्व निदिष्ट हो चुके हैं । उनको पुन: क्लेश-महाभूमिकों 
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की सूची में परिगणित करने का स्थान नहीं है। यथा: कुशल-मूल अ्रमोह यद्यपि कुशल- 
महाभूमिक है, तथापि प्रज्ञा-स्वभाव होने से यह महाभूमिक व्यवस्थापित होता है। कुशल- 
महाभूमिक के रूप में उसका अवधारण नहीं होता । 

यहाँ प्रश्न है कि क्या महाभूमिक क्लेश-महाभूमिक भी हैं ? चार कोटि हैं--- 

१. वेदना, संज्ञा, चेतना, स्पर्श और छन्‍्द केवल महाभमिक हैं । ह 

२. आश्रद्धय, कौसीद्य, अविद्या, औद्धत्य और प्रमाद केवल क्लेश-महाभूमिक हैं । 

३. स्मृति, समाधि, प्रज्ञा, मनसिकार और अधिमोक्ष महाभूमिक और क्लेश-महाभूमिक 
दोनों हें पल पे 
४. इन आकारों को स्थापित कर अन्य धर्म (कुशल-महाभूमिकादि ) न महाभूमिंक 
न कक्‍्लेश-महाभूमिक हैं । 

. आशभिधार्मिक कहते हैं कि स्थान का उल्लेख होना चाहिए था, किन्तु यह इसलिए 
पठित नहीं है; क्योंकि यह समाधि के अनगण है । वस्तुत:, उनका कहना है कि स्त्यान-चरित 
पुद्गल झद्धत्य-चरित पुदूगल की अपेक्षा समाधि का सम्मुखीभाव क्षिप्रतर करता है। 
आ्राचायं वसुबन्धु का कहना है कि स्त्यान और झ्रौद्धत्य जो क्लिष्ट धर्म हैं, समाधि नामक शुक्ल 
धर्म के परिपन्थी हैं । 
दो अकशल महाभमिक 


आह्लीक्य और अनपत्राप्य सदा एकान्द्त: अ्रकुशल चित्त में पाये जाते हैं । 
परीत्त-क्लश-भूसिक 

क्रोध, उपनाह, शाठय, ईर्ष्या, प्रदास, म्रक्ष, मत्सर, माया, मद, विहिसा आदि 
परीत्त हैं। परीत्त (5-5 अल्पक ) क्लेश रागादि से असम्प्रयुक्त अविद्यामात्त हैं । ये भावनाहेय 
मनोभूमिक अविद्यामात्र से ही सम्प्रयुक्त होते हैं । अ्रनुशय-कोशस्थान में इनका निर्देश उपक्लेशों में 
किया गया है। ये उपक्लेश भावनाहेय हें, दर्शनहेय नहीं हें ॥ ये मनोभूमिक हैं । पंच विज्ञानकाय 
से इनका सम्प्रयोग नहीं होता । ये सब अविद्या से सम्प्र युक्त होते हैं ॥ इनकी पृथक्‌-पृ थक उर्त्पत्ति 
हो सकती है । ै 

विज्ञानवद से तलन7--विज्ञानवाद के अनुसार चेत्तों के अश्रवस्था-प्र कार-विशेष मूल 
वलेश और उपकलेशों की सूची भिन्न है । 

मल बलछ ये हैं --राग, दवेपघ, मोह, मान, विचिकित्सा, कुदृष्टि । यह सूची सर्वास्ति- 
वाद की स॒ची से सर्वथा भिन्न है। दोनों में केवल “मोह' सामान्य है। शेष पाँच सर्वास्तिवादी 
'क्लेश' विज्ञानवाद के उपक्लेश की सूची में संगृहीत है । 7:75: लसे: 

उपकक्‍लश ये ह --क्रोध, उपनाह, म्रक्ष, प्रदास, ईष्पा, मात्सयं; 'माया; शाठय, मद 
विहिंसा, अछी, अत्नपा, स्त्यान, ओऔद्धत्य, 'आश्रय, कौसीद्धच्य, प्रमाद,' मषिता-स्मृति; विक्षप 
आर असम्प्रजन्य |: कल 2 न, 
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उपक्लेश क्लेशों के अवस्थाविशेष हैं, या क्लेश-निष्यन्द हें। १-१०, १८5, २०, १७ 
प्रवस्था-विशेष हें, शेष क्लेश-निष्यन्द हें । क्लेश उपक्लेश के समीपवर्त्ती हें । इत बीस को 
तीन प्रकार में विभकत कर सकते हैं -- 

१. परीत्तोपक्लेश--क्रोधादि १-१०। २* मध्योपक्लेश--भ्राह्लीक्य और अनपत्राप्य । 
ये सर्व भ्रकुशल चित्त में पाये जाते हें। ३. महोपक्लेश--शेष आठ जो सबंक्लिष्ट चित्त में 
पाये जाते हें । सर्वास्तिवाद के दस परीत्त-क्लेशभूमिक भी यही हैं । 

दो अकुशल यहाँ मध्योपकलेश हें। छः क्लेश-महाभूमिकों में से स्त्यान, शौद्धत्य, 
प्राश्नद्धयय, कौसीद्य, प्रमाद, महोपकक्‍्लेश हैँ; और मोह मूल क्लेश है । विज्ञानवाद की महो- 
पकलेशों की सूची में मुषिता-स्मृति, विक्षेप और अ्रसम्प्रजन्य विशेष है । ये तीन मूल श्रभिधर्म की 
क्लेश-महाभूमिक सूची में पठित हें । 

इन सूचियों की तुलना से प्रकट होता है कि सर्वास्तिवादियों के विभाग में 'मूल” क्लेश 
नहीं हें, और जिसे वह क्लेश कहते हें, वे मोह को वर्जित कर विज्ञानवाद के महोपकलेश हैं । 

१. क्रोध--ब्यापाद-विहिसा से अन्य सत्त्व-असत्त्व का आघात है । यथा : कण्टकादि में 
प्रकोप, शिक्षाकाम भिक्षु का चित्त-प्रकोप ( कोश, ५, पृ० ६० ) । 

२. उपनाह--व रानुबन्ध है । 

३. अक्ष--लाभ-सत्कार के खोने के भय से अपने कृत्य को छिपाना, चोदक से पूछे 
जाने पर पापकर्मं को आविष्कृत न करना । 

४. प्रदास---चण्ड-पारुष्य है, जो मर्म का घात करता है । 

५. इर्ष्या--पर-सम्पत्ति का असहन है । 

६. मसात्सयं--धमं-दान आमिष-दान का विरोधी है । 

७. शाठय--चित्त की कुटिलता है, जो स्वदोष का प्रच्छादन करती है। शाद्य म्रक्ष से 
भिन्न है । शाठय में प्रचछादन परिस्फूट नहीं होता । 

८. साया--कुटिलता है । 

६. विहिसा--विहेंठना है । 

१०. मद--राग-निष्यन्द है । वह झपने रूपादि में रक्त का दपं है । 

११. स्त्यान--चित्त की अ्रकमंण्यता है । इसके योग से चित्त जडीभूत होता है । 

१२. कौसीद्य--भ्रालस्य है । 

१३. मुषितस्मृतिता--क्लिष्ट स्मृति है । 

१४. भ्रसम्प्रजन्य--उपपरीक्षय वरतु में विपरीत बुद्धि है । यह वलेश-संप्रग्रुकत्त प्रज्ञा है 
ग्रभियत चतसिक 

चेत्तों के पाँच प्रकार हमने वर्णित किये हें। अन्य भी चंत्त हें, जो अनियत हें, 
जो कभी कुशल, कभी ञ्रकुशल या ञ्रव्याकृत चित्त में होते हें | ये कौकझृत्य, मिद्ध, वितककं, 
विचार भ्रादि हूँ । यशोमित्र की ध्याख्या में कहा है कि रागादि क्लेश भी श्रनियत हूँ; क्‍योंकि 
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ये पाँच प्रकार में से किसी में भी नियत नहीं हैं । ये महाभूमिक नहीं हैँ; क्‍योंकि ये सर्व चित्त 
में नहीं पाये जाते । ये कुशल-महाभूमिक नहीं हँ; क्थोंकि इनका कुशलत्व से अयोग है। यह 
क्लेश-महाभूमिक नहीं है; क्योंकि सर्वंग क्लिष्टों में इनका अ्रभाव है; क्‍योंकि सप्रतिघ चित्त में 
राग नहीं होता । आचार वसुमित्न का एक सं ग्रह-एलोक है--- 
स्मृत है कि आठ अ्रनियत हें: वितकें, विचार, कौक्ृत्य, मिद्ध, प्रतिघ, राग, मान, 
विचिकित्सा । विज्ञानवाद में पहले चार ही श्रनियत बतलाये गये हैँ । शेष चार को वह मूल 
क्लेशों में संगृहीत करते है । स्थविरवादी वितर्क और विचार को प्रकीर्णकों में या नियत- 
चंतसिकों में गिनाते हें। शेष अकुशल चतसिक हैं । 
कौकृत्य का शब्दार्श कुकृतभाव है । किन्तु, यहाँ कौकृत्य से एक चेतसिक धर्म का 
बोध होता है, जिसका आलम्बन कोकृत्य, श्रर्थात्‌ कुकृत-सम्बन्धी चित्त का विप्रतिसार है । 
कोकृत्य विप्रतिसार का स्थानभत है । विप्रतियार के लिए कौकृत्य का निर्देश यकत है । जिस 
विप्रतिसार का आलम्बन अकृत कम है, उसको भी कौक्ृत्य कहते हें । कौकृत्य कुशल भी 
होता है--जब कुशल न करके सन्‍्ताप होता है, जब्र अक्रुशल करके सन्‍्ताप होत। है। यह 
अ्रकुशल है--जब अकुशल न करके सन्‍्ताप होता है, जब कुशल से सन्‍्ताप होता है। इस 
उभय कौक्ृत्य का उभय अधिष्ठान होता है। 
मिद्ध--चित्त का अभिसंक्षेप है । इससे काय सन्धारण में असमर्थ होता है । यह कुशल, 
अ्रकुशल या अबव्याकृत है । केवल क्लिष्ट-मिद्ध 'पर्यंवस्थान है । 
वितर्क-विचार--चित्त का स्थूलभाव वितक है । चित्त का सूक्ष्मभाव विचार है । 
सौत्रान्तिकों के श्रनुसार वितकं, और विचार वाक्‌-संस्कार हैं । जो आदारिक वाक्‌- 
संस्कार होते हैं, उन्हें वितकं, और जो सक्ष्म होते हें, उन्हें विचार कहते हूँ । इस व्याख्या के 
अरनसार वितर्क और विचार दो पथग्भूत धर्म नहीं हैँ, किन्तु समुदायरूप हें, चित्त-चत्त के 
कलाप हें, जो वाक्‌-समुत्थापक हैं, और जो पर्याय से औदारिक तथा सूक्ष्म होते हें। वसुब॒न्धु 
के अनुसार वितक भर विचार चित्त में एकत्र नहीं होते । ये पर्यायवर्त्ती हैं। वभाषिक इन्हें 
दो पथग्भत धर्म मानते हें । 
चित्त-चत्त का सामान्य विचार 
चित्त से आलम्बन की सामानन्‍्यरूपेण उपलब्धि होती है । चैत्त विशेषरूपेण इसको 
उपलब्धि करते हैं । चित्त और चैत्त साश्रय, सालम्बन, साकार और सम्प्रयुक्त हैँ | साश्रयादि 
चार भिन्न नाम एक ही श्रर्थ को प्रज्ञप्त करते हें । चित्त और चेत्त साश्रय' कहलाते हैं; क्योंकि 
वे इन्द्रिय पर आ्राश्चित हैँ । वे सालम्बन हैँ; क्‍योंकि वे स्वविषय का ग्रहण करते हैं । वे 'साकार' 
हैं; क्‍योंकि वे श्रालम्बन के श्रकार से आकार ग्रहण करते हें । वे सम्प्रयुक्त हैं; क्योंकि वे भ्रन्योन्य 
सम भर अविप्रयुकत हें । वे पाँच प्रकार से सम्प्रयुक्त हैँ। चित्त और चंत्त आश्चय, आलम्बन, 
आकार, काल, द्रव्य इन पाँच समताओं से सम्प्रयुक्त हें, अर्थात्‌ वेदनादि चेत्त और चित्त 


सम्प्रयुक्त हैं; क्योंकि उनके आश्रय, श्रालम्बन भर झाकार एक ही हैं; क्योंकि वे सहभू हा 
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क्योंकि इस सम्प्रयोग में प्रत्येक जाति का एक ही द्रव्य होता है; यथा एक काल में एक ही 
चित्त-द्रव्य उत्पन्न होता है, तथा इस एक चित्त-द्रव्य के साथ एक वेदना-द्रव्य एक संन्ञा-द्रव्य, 
और प्रत्येक जाति का एक-एक चत्त सम्प्रयुक्त होता है । 

चित्त से चत्तों का सहाबश्यम्भाव--प्रत्येक प्रकार के चित्त के साथ कितने चेत्त श्रवश्य 
उंत्पन्न होते हू ? कामावचर चित्त पंचविध हँं--१. कुशल चित्त एक है । २-३. अ्रकुशल द्विविध 
है-यह आवेणिक है, अर्थात्‌ अविद्यामात्र से सम्प्रयुक्‍त है, और रागादि अन्य क्लेश-सम्प्रयुक्त है । 
४-५. अव्याकृत चित्त भी द्विविध है--निवृताव्याक्षत, अर्थात्‌ सत्काय-दृष्टि और अन्‍न्तग्राह- 
दृष्टि से सम्प्रयकत और अनिवताब्याकृृत, श्रर्थात्‌ विपाकजादि । 

१. कामावचर चित्त सदा सवितर्क सविचार होता है । इस चित्त में जब यह कुशल 
होता है, २२ चेत्त होते हं---दस महाभूमिक, दस कुशल और दो अ्रनियत, श्रर्थात्‌ बितर्क और 
विचार । जब कुशल चित्त में कोछत्य होता है, तब पूर्ण संड्या २३ होती है । 
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२. आवेणिक और दुृष्टियुवत्त श्रकुशल चित्त में २० चंत्त होते हें । आवेणिक चित्त 
अविद्यामात्न से सम्प्रयुक्त और रागादि से पृथग्भूत चित्त है । दृष्टियुक्त अकुशल-चित्त मिथ्या- 

ष्टि, दृष्टिपरामशं, शीलब्नतपरामर्श से सम्प्रयुक्त चित्त है । 

दृष्टि और अच्तग्राहदृष्टि से सम्प्रयुकत॒ चित्त अकुशल नहीं है, किन्तु निवृता- 
व्याक्ृत है । 

इन दो अवस्थाशरों में अकुशल चित्त में दस महाभूमिक, छ: क्लेश, दो अ्रकुशल और दो 
अनियत, श्रर्थात्‌ वितक और विचार होते हैं । वसुबन्ध कहते हे कि दष्टि की कोई पृथक संख्या 

ढीं है; क्योंकि दृष्टि प्रज्ञा-विशेष है, प्रज्ञा महाभूमिक है । 

जब यह क्रोधादि चार कलेंशों में से किसी एक से या कौक्ृृत्य से सम्प्रयुक्त होता है, 
तव २१ होते हें । 

द्वितीय प्रकार का अकुशल चित्त जो रागादि से सम्प्रयुक्त है । 

३. राग, प्रतिघ, विचिकित्सा से सम्प्रयुवत श्रकुशल चित्त में २१ चत्त होते हैं । 
पूर्वोक्त २० और राग या प्रतिघ, या मान या विचिकित्सा । 

क्रोधादि पूर्ववणित उपक्लेशों में से किसी एक से सम्प्रयुक्त । 

४. निवृताव्याकृत चित्त में १८ चतसिक होते हैँ | कामधातु का अव्याकृत चित्त निवृत 
अर्थात्‌ वलेशाच्छा दित होता है; जब वह सत्काय-दृष्टि या अ्रन्तग्राह-दृष्टि से सम्प्रयुकत होता है । 
इस चित्त में दस महाभूमिक, छः क्लेश और वितकं-विचार होते हैं । 

५. अनिवृताव्याकृत चित्त में बारह चैत्त होते हें, दस महाभूमिक, वितक, विचार । 

“बहिदेशकों' को यह इष्ट है कि कौकृत्य भी अव्याक्ृत है; यथा स्वप्न में । अव्याकृत 
कौकृत्य से सम्प्रयुक्त अनिवृताव्याकृत चित्त में तेरह चैत्त होंगे । 

मिद्ध सर्व अविरुद्ध है । जहाँ यह होता है, वहाँ संड्या अधिक हो जाती है । मिद्ध 
कुशल; अ्रकुशल, श्रव्याकृत है। जिस चित्त से यह सम्प्रयुक्त होता है, उसमें: २२ के स्थ्वान में 


६8.846॥. 
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२३ चैत्त होते हैं, जब यह कुशल और कौक्ृत्य विमुक्त होता है। २३ के स्थान में २४ चित्त 
होते हैं, जब यह कुशल और कौक्ृत्य-सहगत होता है . - . . इत्यादि । 

रूपयधातु--प्रथम ध्यान में १. प्रतिघ, २. शाठ्‌य, माया, मद को वर्जित कर क्रोधादि, 
३. आह्ीक्य और अ्रनपन्नाप्य यह दो श्रकुशल महाभूमिक, ४. कौक्ृत्य; क्योंकि, दौम॑नस्य का 
बहाँ अभाव होता है, तथा ५. मिद्ध; क्योंकि कवडीकार आहार का वहाँ अभाव होता है, नहीं 
होते । कामधातु के श्रन्य स्व चत्त प्रथम ध्यान में होते हैं । 

ध्यानान्तर में बितर्क भी नहीं होता । द्वितीय ध्यान में ओर उससे ऊध्वं, यावत्‌ 


] 


आरूयधातु में विचार, शादूय और माया भी नहीं होते । मद त्रेधातुक है । सूत्र के अनुसार 





ण ठय और माया ब्रह्मलोकपर्यन्त होते हैं, और उन लोकों से ऊर्ध्व नहीं होते, जहाँ के सत्त्वों का ' 
पपत्‌-सम्बन्ध होता है । | 

विज्ञानवाइ--चित्त का भ्राश्य लेकर चेत उत्पन्न होते हैं । ये चित्त से सम्प्रयुक्त होते हैं, |! 
चित्त से प्रतिबद्ध होते हैं । यथा : जो श्रात्मा पर आश्वित होता है, उसे आत्मीय कहते हैं | चित्त ॥' 


आलम्वन के केवल सामान्य लक्षणों का ग्रहण करता है । चत्त आलम्बन के विशेष लक्षणों को भी ॥ः 
ग्रहण करते हैं। चित्त अ्रथ॑मात्रग्राही है, और चैत्त विशेषावस्था का ग्रहण करते हैं । ॥] 

चैत्त चित्त के सहकारी होते हैं । विज्ञान सकल आलम्बन को एक साथ ग्रहण करता है । | 
प्रत्येक चैत्त उसको ग्रहण करता है, जिसे विज्ञान ग्रहण करता है; और साथ-साथ एक विशेष 
लक्षण भी ग्रहण करता है, जिसकी उपलब्धि उसका विशेष है । यथा : विज्ञान वस्तु का सामान्य 
लक्षण जानता है ( विजानाति ), मनस्कार इस लक्षण को जानता है, और उस लक्षण को 
जानता है, जो विज्ञान से ( या चित्त-अधिपति से ) विज्ञात नहीं है । 

स्पर्शं--आलम्वन के मनोज्ञादि लक्षणों को जानता है। वेदना, आह्लादकादि लक्षणों 
को जानती है । 

संज्ञा--उन लक्षणों को जानती है, जो प्रज्ञप्ति-हेतु हैं क्‍ 

चेतना--सम्यग्‌-हेतु, मिथ्या-हेतु, उभयविरुद्ध (जो कर्म-हेतु हैं) लक्षणों को जानती है। 
इसीलिए, मनस्कार-स्पर्शादि चैौत्त धर्म कहलाते हेँ। मध्यान्तविभाग में कहा है--छन्द 
अ्भिप्रेत वस्तु का भी लक्षण जानता है, अधिमोक्ष निश्चित वस्तु का, स्वृति अनुभूत वस्तु का । 
समाधि और प्रज्ञा गुण-दोष जानते हैं । 

छ: प्रकार के चौत्त छ: अवस्था-प्रकार-विशेष हैं । इन प्रकार-विशेषों का भेद सर्वे 
चतुष्टयवश बताते हैं । _ कुछ सर्वचित्त स्वभाव के साथ पाये जाते हैं, कुछ सर्वेभूमियों में, कुछ 
सर्वे सब समय पाये जाते हैं, कुछ सर्वे एक साथ होते हैं । 

सर्वेक्षण चत्तों में चारों सर्व” पाये जाते हें। वे कुशल, श्रकुशल, अब्याकृत चित्त से 
सम्प्रयुक्त होते हैँ । वे प्रत्येक भूमि में पाये जाते हैँ | वे सदा रहते हैँ । जब एक होता है, तब 
दूसरे होते हैं। प्रतिनियत विषय में पहले दो सर्व होते हैं । कुशल में एक सर्वे होता है । 
( वे सकल भूमि में पाये जाते हैं ), क्लिष्ट में कोई सर्व नहीं होता है । यंह लक्षण वाहुलिक है । 
अनियत में एक ( पहला ) सर्व होता है। कुशलादि जित्तों में पाये जाते हैँ । 


३४४ बौद्ध -धर्म-दश न 


मूल क्लेशों के विभाग नहीं हैँ | उपक्लेशों को दो में विभक्‍त करते हँ--१. द्रव्य-सत्‌, 
२. प्रज्ञप्तिसत्‌॥ २० उपक्लेशों में दश परीत्त और तीन महोपक्लेश, श्रर्थात्‌ मुपितास्मृतिता, 
प्रमाद और असम्प्रजन्य प्रज्ञप्ति-सत्‌ हें। शेष सात द्रव्य-सत्‌ हें। ये आह्लीक्य, अ्रनपत्राप्य, 
आश्रद्धय, कौषीद्य, औद्धत्य, स्त्यान और विक्षेप हे । 

एक दूसरा विभाग ऊपर वर्णित हो चुका है--परीत्तोपकक्‍्लेश मध्योपक्लेश और 
महोपक्‍्लेश । 

चतसिकों का एक और विभाग श्राठ विज्ञानों के अभ्रनुसार है । 

आठवाँ विज्ञान आलय-विज्ञान केवल पाँच सर्वेत्नगों से सम्प्रयकता होता है। यद्यपि 
आलय-विज्ञान अन्य चित्त-चेत्तों के बीच का आलय है, तथापि इसका सम्प्रयोग प्रत्यक्षतः किसी 

न्‍्य चंतसिक से नहीं होता । 

सातवाँ विज्ञान ( मन ) पाँच सर्वेज्ञगों के अतिरिक्त मोह, लोभ, मान और दृष्टि इन 
चार क्लिष्ट चतसिकों से भी सम्प्रयकत होता है । ये चंतसिक आत्ममोह, थ्रात्मदृष्टि, आत्ममान 
और आत्मस्नेह हैं । इसका कारण यह है कि मन मननात्मक है । अ्रपरावृत्तावस्था में यह 
कल्पित आत्मा की मन्‍्यना करता है। मन केवल इन नौ चतसिकों से सम्प्रयक्त है । यह एक 
मत है । एक दूसरे मत के अनुसार मन का सम्प्रयोग कुछ उपकलेशों से भी होता है । 

पड़्विज्ञान--इनका सम्प्रयोग सब चतसिकों से होता है । 

स्थविरवाद---हम पूर्व कह चुके हें कि इस वाद में चित्त के ८६ विभाग हैं । यह इस 
वाद का विशेष है । ये ५२ चतसिक भी मानते हैँ | ये दिखाते हैं कि कौन चतसिक धर्म कितने 
चित्तों से सम्प्रयुक्त होता है । 

चित्तविप्रयुक्‍त धर्म 

अब हम चित्त-विप्रयुक्त धर्मों का विचार करेंगे । चित्त-विप्रयुक्त ये हँ--प्राप्ति, 
अप्राप्ति, सभागता, आसंज्ञिक, दो समापत्तियाँ, जीवितेन्द्रिय, लक्षण, नाम-कायादि तथा एवं- 
जातीयक धर्म । ये धर्म चित्त से सम्प्रयुक्त नहीं होते । ये रूप-स्वभाव नहीं हैं । ये संस्कार-स्कन्ध में 
संगहीत हैं, इन्हें चित्त-विप्रयुक्त संस्कार कहते हें; क्‍योंकि ये चित्त से विप्रयुक्त हें, और 
अरूपी होने के कारण चित्त के समानजातीय हें । स्थविरवाद में इस विभाग का उल्लेख नहीं है । 
उनके उपादाय-रूपों की सूची में चार लक्षण और जीवितेन्द्रिय पाये जाते हें । 

सर्वास्तिवादी इन्हें चित्त-विप्रयुक्त संस्कार मानते हें । जात्यादि लक्षण इन्द्रियों के 
विकार हें | ये भौतिकों में क्‍यों संगृहीत है, यह स्पष्ट नहीं है । सौत्नान्तिक चित्त-विप्रयुक्त 
संस्कार के अस्तित्व को स्वीकार नहीं करते। 'प्राप्ति” शब्द न्‍्यायभाष्य ( ४॥२॥१२ ) में 
“सम्बन्ध के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है--एकस्थानकत्राशितसम्बन्धलक्षणा प्राप्ति: । 

अवयव-अ्रवयवी के विचार में यह वाक्य आया है | अवयव-पमूह झ्राश्य है, अवयवी श्राश्रित 

है। इनका संयोग-सभ्वन्ध नहीं है; क्योंकि इनका कभी एक दूसरे से विभाग सम्भव नहीं है । 


पंचदद् श्र॑ंध्याय॑ ३४५ 


उभय का तादात्म्य या अभेद सम्बन्ध भी नहीं है; क्‍योंकि दोनों अभिन्न नहीं हें । यह समवाय 
सम्बन्ध है। गुण, कर्म और जाति-विषयक जो विशिष्ट ज्ञान होता है, उसका विषय समवाय 
नामक सम्बन्ध है | वभाषिकों के अनुसार प्राप्ति वह हेतु है, जो सत्त्वों का भाव व्यवस्थापित 
करता है । अवयवों में ग्रवयवी की वत्तंमानता श्राश्नया श्रितभाव है । यह समवायाख्य सम्बन्ध है । 
यह इस प्रकार है--प्राप्ति, श्रप्राप्ति, सभागता. आस॑ज्ञिक, दो समापत्ति ( निरोध-समापत्ति, 


असंज्ञि-समापत्ति ), जीवितन्द्रिय, लक्षण, नाम-कायादि और एवंजातीयक धरम । सर्वास्तिबादी 
इनको द्रव्य-सत्‌ मानते हैं । 


प्राप्ति-अप्राप्ति द 
१. प्राप्ति द्विविध है--पअश्रप्राप्त और बविहीन का लाभ ( प्रतिलम्भ ), प्रतिलब्ध और 
अधिहीन का समन्वागम (समन्वय) । 
२. अप्राप्ति--इसका विपयंय है । 
स्वसन्तान-पतित संस्क्रत धर्मो की प्राप्ति और अप्राप्ति होती है, पर-सत्त्व-सन्तति-पतित 
धर्मों की नहीं होती; क्योंकि कोई परकीय धर्मों से समन्‍्वागत नहीं होता । असनन्‍्तति-पतित धर्मों 
क्री भी प्राप्ति-अप्राप्ति नहीं होती; क्योंकि कोई असत्त्व संख्यात धर्मों से समन्‍्वागत नहीं होता । 
असंस्कृत धर्मों में प्रतिसंखया-निरोध और अप्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति होती है । सब 
सत्त्व उन धर्मों के अप्रति? से समन्वागत होते हे, जिनकी उत्पत्ति प्रत्यय-वंकल्य से नहीं 
होगी । सकल वन्धनादिक्षणस्थ आर्य और सकल-बन्धन-वद्ध पृ थग्जन को छोड़कर अन्य आये और 
पृथग्जन प्रतिसंख्या० से समनन्‍्वागत होते हें । आकाश से कोई समनन्‍्वागत नहीं होता, अत: 
झाकाश की प्राप्ति नहीं होती। वभाषिकों के अनुसार, प्राप्ति और अप्राप्ति एक दूसरे के 
विपक्ष हें । जिसकी प्राप्ति होती है, उसकी अप्राप्ति भी होती है। 
सौत्रान्तिक का मतभेद--सौत्रान्तिक प्राप्ति नामक धमम के अस्तित्व को नहीं मानते । 
वे कहते हैं कि प्राप्ति की प्रत्यक्ष उपलब्धि नहीं होती; यथा रूप-शब्दादि की होती है; यथा 
रागद्वेघादि की होती है । उसके कृत्य से प्राप्ति का अस्तित्व अनुमित नहीं होता; यथा चक्षुरादि 
इन्द्रिय अनुमान-पग्राह्म है | सर्वास्तिवादी कहता है कि प्राप्ति का कृत्य है। यह धर्मों का उत्पत्ति - 
हेतु है । लोभ-चित्त के उत्पादक हेतु इस अनागत लोभ चित की 'प्राप्ति' है । सौत्नान्तिक कहता है 
कि आप जानते हैं कि दो निरोधों की प्राप्ति हो सकती है, किन्तु ये असंस्कृत हें और असंस्कृत 
अनुत्पाद्य हैं । केवल 'संस्क्ृत' हेतु होते हैं । संस्क्ृत धर्मों के सम्बन्ध में हमें यह कहना है कि 
अ्प्राप्त धर्मों की प्राप्ति नहीं होती और उन धर्मों की भी प्राप्ति नहीं होती, जो भूमि-संस्कार 
या वराग्य के कारण त्यक्त हो चुके हेँ । प्रथम की प्राप्ति अनुत्पन्न है । द्वितीय की प्राप्ति निरुद्ध 
हुई है । अतः, इन धर्मों की कैसे उत्पत्ति हो सकती है, यदि इनकी उत्पत्ति का हेतु प्राप्ति है ? 
सर्वास्तिवादी--इन धर्मों की उत्पत्ति में सहज-प्राप्ति हेतु है । 
सोत्रान्तिक--यदि धर्मों की उत्पत्ति प्राप्ति के योग से होती है, तो जाति और जाति- 
जाति क्‍या करते हैँ । असत्त्वाख्य धर्मों की उत्पत्ति न होगी | सकल बन्धन पुद्गलों में मुदु-मध्य- 


श्रधिमात्र क्‍्लेशों का प्रकार-भेद केसे युक्त होगा; क्‍योंकि प्राप्ति का अभेद हैं । कामावचर क्लेश 
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की उन्हीं प्राप्तियों से सव समन्वागत हैँ । क्या आप कहते हैं कि यह भेद प्राप्ति के भिन्न हेतुग्रों 
के कारण होता है। हमारा उत्तर है कि यह हेतु ही मदु-मध्य-अधिमात्र क्लेश की उत्पत्ति में 
एकमात्र हेतु है। जिस कारण से यह भेद होता है, उसी कारण से उनकी उत्पत्ति भी हो 
सकती है । इसलिए, प्राप्ति उत्पत्ति-हेतु नहीं है ! 
सर्वास्तिवादी--कौन कहता है कि प्राप्ति धर्मों की उत्पत्ति का हेतु है? हम उसका 
यह कारित्न नहीं बताते । हमारे अनुसार प्राप्ति वह हेतु है, जो सत्त्वों के भाव की व्यवस्था 
करता है। हम इसका व्याख्यान करते हँ--मान लीजिए क्रि प्राप्ति का अ्रस्तित्व नहीं है, तो 
लौकिक-मानस आर्य और पृथग्जन का दया व्यवस्थान होता ? भेद केवल इसमें है कि आर्य में 
कतिपय अनास्रव धर्मों की प्राप्ति तब भी होती है, जब उनका लौकिक-मानस होता है । 
सौत्नान्तिक--हमारे मत से यह व्यवस्थान हो सकता है कि पहला प्रहीण क्लेश है, और 
दूसरा अप्रहीण क्लेश है । 
सर्वास्तिवादी--नि:सन्देह, किन्तु प्राप्ति के अस्वित्व को न मानकर यह कैसे कह सकते 
हैं कि इनका क्लेश प्रहीण है, इनका अप्रहीण है । प्राप्ति के होने पर यह व्यवस्थान सिद्ध 
होता है। क्लेश प्रह्दीण तभी होते हें, जब क्लेश-प्राप्ति का विगम होता है। जबतक उसकी 
प्राप्ति रहती है, तबतक क्लेंश प्रहीण नहीं होता । 

वेभाषिक कहते हें कि 'प्राप्ति' और 'अ्रश्राप्ति' द्रव्य-सत्‌ हें | वंभाषिक नय से त्नैयध्विक 
धर्मों की प्राप्ति त्रिविध है । अतीत धर्मों की प्राप्ति अतीत, प्रत्युत्पन्न, अनागत होती है । इसी 
प्रकार प्रत्युत्पन्न और श्रतागत धर्मों को समझना चाहिए । प्रत्येक धर्म की यह त्रिविध प्राप्ति 
नहीं होती; यथा विपाकज धर्मों की प्राप्ति केवल इन धर्मों की सहज होती है । इनके उत्पन्न 
होने के पूर्व और निरुद्ध होने के पश्चात्‌ इन धर्मों की प्राप्ति नहीं होती । 

कुशल, अकुशल, अव्याकृत धर्मों की प्राप्ति यथाक्रम कुशल, श्रकुशल, अव्याक्रत होती है । 

धात्वाप्त धर्मो की प्राप्ति स्वधातुक होती है । अधातु-पतित श्रनास्रव धर्मों की प्राप्ति चतुविध 
है । यह त्रंधातुक है । यह अनाखस्रव है । 

१. श्रप्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति उस धातु की होती है, जिसमें वह पुद्गल उत्पन्न 
होता है, जो उसकी प्राप्ति करता है । 

२. प्रतिसंख्या-निरोध की प्राथ्ति रूपावचरी, अरूपावचरी और अनास्रव होती है । 

३. मार्ग-सत्य की प्राप्ति अनाच्नरव ही होती है । 

४. शंक्ष धर्मों की प्राप्ति शक्षी है, श्रशक्ष धर्मों की प्राप्ति श्रशक्षी है। नशंक्षाशक्ष 
धर्मों की प्राप्ति त्रिविध है। ये धर्न साख़व और असंस्कृत हे । इनकी संज्ञा इसलिए है; क्योंकि 
यह शंक्ष और अशक्ष धर्मों से भिन्‍न हें । 

. १. साम्रव धर्मों की प्राप्ति नेवर्शक्षीनाशक्षी है । 

२. इसी प्रकार अनाय॑ से प्राप्त श्रप्रति? की प्राप्ति और प्रति० की प्राप्ति । 

३. प्रति? की प्राप्ति शक्षी हे, यदि निरोत्र शंक्षमार्ग से प्राप्त होता है । श्रशक्षी हैँ, यदि 
वह निरोध अशक्ष मार्ग से प्राप्त होता है । 
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अहेय धर्मों का प्राप्ति-भेद है। श्रहेय धर्मों की प्राप्ति.द्विविध है । श्रप्रति” की प्राप्ति 
भावनाहेय है। इसी प्रकार, अनाय॑ से प्राप्त प्रति” की प्राप्ति श्रनास्रव, अहेय है । इसी प्रकार, 
मार्ग-सत्य की प्राप्ति को जानना चाहिए । अब्याक्ृृत की प्राप्ति सहज है। 

श्रप्राप्ति अनिव॒ताव्याकृत है । कक्‍्लेशों की अ्रप्राप्ति क्लिप्ट नहीं है; क्योंकि इस विकल्प में 
क्लेश-विनिर्मुक्त पुदूगल में इसका अभाव होता है। यह कुशल नहीं है; क्योंकि कुशलमूल- 
सम॒च्छिन्न पुदूगल में इसका अभाव होगा । श्रप्राप्ति की विहानि प्राप्ति श्रौर भूमि-संचार से 
होती है | यथा : आरये-मार्ग के लाभ से और भमि-संचार से पृथग्जनत्व विहवीन होता है। 

प्रनप्राप्ति, अन-अग्राप्ति-प्राप्ति और अप्राप्ति की भी प्राप्ति और शअ्रश्राप्ति होती है । 
इन्हें अनुप्राप्ति, अ्रनु-अप्राप्ति कहते हें। श्रतः दो प्राप्ति हें --मूल प्राप्ति और अनुप्राप्ति या 
प्राप्ति-प्राप्ति 

क्या इस वाद में प्राप्तियों का अनवस्था-प्रसंग नहीं होगा ? 

नहीं; क्योंकि परस्पर समन्वागम होता है । प्राप्ति-प्राप्ति के योग से प्राप्ति से समन्‍्वागम 
होता है और प्राप्ति के योग से प्राप्ति-प्राप्ति से समन्‍्वागम होता है । जब एक सनन्‍्तति में एक 
धर्म विशेष का उत्पाद होता हैं, तव तीन धर्मों का सहोत्पाद होता है। भ्र्थात्‌, १. यही धमं, जिसे 
मूल धर्म कहते हें, २. मूल धर्म की प्राप्ति, ३. इस प्राप्ति की प्राप्ति । प्राप्ति-उत्पादवश वह सत्त्व 
मूल धर्म से और प्राप्ति-प्राप्ति से समन्‍वागत होता है। झतः, अ्रनवस्था-प्रसंग नहीं होता । 
जब कशल या बिलिष्ट धर्मों की उत्पत्ति होती है, तब उसी क्षण में तीन धर्मों का सहोत्पाद 
होता है । इनमें यह कुशल या क्लिष्ट धर्म संगृहीत हैं। तीन धर्म ये हें“-मूल धर्म, उसकी 
प्राप्ति, इस प्राप्ति की प्राप्ति | द्वितीय क्षण में छः धर्मों का सहोत्पाद होता है, अर्थात्‌ मूल 
धर्म की प्राप्ति, प्रथम क्षण की प्राप्ति, प्राप्ति की प्राप्ति, तथा तीन अनुप्राप्ति, जिनके योग से 
पूर्वोक्त तीन प्राप्तियों से वह समन्वागत होता है । तृतीय क्षण में अट्टारह धर्मों का सहोत्पाद : 
होता है | इस प्रकार, प्राप्तियों का उत्तरोत्तर वृद्धि-प्रसंग होता है । अ्रनादि अनन्त संसार में यह 
अनन्त संख्या में उत्पन्न होती हें । "- 

वसबन्ध कहते हैं कि यह प्राप्तियों का अति उत्सव है, कि ये अरूपिणी हें, अतः ये 
अवकाश का लाभ करती हें । यदि ये प्रतिघातिनी होतीं, तो एक प्राणी की प्राप्तियों को 
नीलाकाश में स्थान न मिलता । 
निकाय-सभाग ( सभागत! ) 

यह एक द्रव्य है, एक धर्म है; जिसके योग से सत्त्व तथा सत्त्व-संख्यात धर्मों का परस्पर 
सादृश्य ( 55 सभाग ) होता है । शास्त्र में इस द्रव्य की निकाय-सभाग संज्ञा है | यह सत्त्वों की 
स्वभाव-समता है । सभागता दो प्रकार की है। अभिन्न और भिन्न । प्रथम सभागता सरबे-. 
सत्त्ववत्तिनी है । उसके योग से प्रत्येक सत्त्व का सब सत्त्वों के साथ सादृश्य होता है ।. - उसे 
सत्त्व-सभागता कहते हें। द्वितीय में भ्रनेक अवान्तर भेद हें । सत्त्व, धोत्‌)भमि, गति, योनि 
जाति, व्यंजनादि के अनुसार भिन्न होते हें । इतनी ही सभागता होती है। इनके. योग से एक 
विशेष प्रकार का प्रत्येक सत्त्व उस प्रकार के सत्त्वों के सदुश होता है । 
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पुन: सत्त्व-संख्यात धर्मों के लिए एक सभागता है--धर्म-सभागता । यह स्कन्ध्र-आ्रायतन- 
घातुत: है । 

सत्त्व-सभागता नामक अविशिष्ट द्रव्य के श्रभाव में अन्योन्य विशेष भिन्‍न सत्त्वों के लिए 
सत्त्वादि श्रभेद बुद्धि और प्रज्ञप्तियाँ क॑से होंगी ? इसी प्रकार, धर्म-सभागता के योग से ही 
स्कन्ध-धातु आदि बुद्धि और प्रज्ञप्ति युक्त हें । 

विभिन्न वादियों की आलोचन[--सौत्नान्तिक सभागता नामक धर्म को स्वीकार नहीं 
करते, और इस वाद में अनेक दोष दिखलाते हूँ । वे कहते हैँ कि लोक सभागता को प्रत्यक्ष 
नहीं देखता, वह प्रज्ञा से सभागता का परिच्छेद नहीं करता; क्योंकि सभागता का कोई व्यापार 
नहीं है, जिससे उसका ज्ञान हो। यद्यपि लोक सत्त्व-सभागता को नहीं जानता, तथापि उसमें 
सत्त्वों के जात्यभेद की प्रतिपत्ति होती है। ञ्रत:, सभागता के होने पर भी उसका क्‍या व्यापार 
होगा ? पुन: निकाय को शालि-यवादि की असत्त्व-सभागता भी क्‍यों नहीं इष्ट है ? इनके लिए 
सामान्य प्रज्ञप्ति का उपपोग होता है । 


पुन: जिन विविध संभागताओं की प्रतिपत्ति निकाय को इष्ट है, वे अन्योन्य भिन्‍न हें । 
किन्तु, सबके लिए सामान्य बुद्धि और प्रज्॒प्ति होती है--सब सभागता हैं । 


सौत्ान्तिक कहते हैं कि यह वशेषिकों का 'सामान्य' पदार्थ है, किन्तु ये 'विशेष' 
नामक एक दूसरा द्रव्य भी मानते हें, जिससे जाति के लिए विशेष वृद्धि और प्रज्ञप्ति होती है । 
वभाषिक कहते हैं कि उनका वाद वशेषिकों के वाद से भिन्‍न है | वशेषिक मानते हैँ कि 
सामान्य एक पदार्थ है, जो एक होते हुए भी अनेक में वत्तमान है। वशेषिक सामान्य और 
विशेष को पट्‌ पदार्थों में संगृहीत करते हैं । उनका सामान्य नित्य और व्यापक है, बुद्धयपेक्ष 
है ( वंशेषिक सूत्र, ११२।३ ) । समानों का भाव सामान्य है | यह तुल्यार्थंता है । इसका विपयंय 
विशेष है । भिन्‍नों में जो अभिन्‍न बुद्धि होती है, उसका सामान्य व्यपदेश होता है। वस्तुभूत 
निमित्त के विना अभिन्‍न बुद्धि नहीं होती । यह निमित्त सामान्य है। सामान्य द्विविध है--पर, 
झपर । पर-सामान्य सत्ता है। अपर-सामान्य सत्ताव़्यापी द्रव्यत्वादि है। सामान्य की 
अ्नुवृत्त-बुद्धि होती है। विशेष की व्यावृत्त-बुद्धि होती है। यह द्रव्य है, यह द्रव्य है, इस 
प्रकार का अनुवृत्त प्रत्यय होने पर भी यह गुण नहीं है, यह कर्म नहीं है, ऐसा विशेष प्रत्यय 
होता है । 
नयायिक सामान्य का अस्तित्व मानते हें । जाति-जतिमान्‌ में समवाय-सम्बन्ध है । 
यथा : अवयव-अवयवी गुण गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌ का सम्बन्ध समवाय है । सामान्य एक और 
नित्य है। सामान्य कौ सत्ता व्यक्ति से पृथक्‌ है। व्यक्तियों का उत्पाद और विनाश होता 
किन्तु सामान्य ( जाति ) नित्य है। 
वैभाषिकऊ कहते हूँ कि प्रत्येक सत्त्व में सत्त्व-सभागता अन्य-अन्य होते हुए भी अभिस्त 
कहलाती है; क्‍योंकि सादृश्य है । यह एक द्रव्य है; किन्तु इसको एक और नित्य मानना व॑शेषिकों 


की,भूल है । 


पंचददा श्रध्याय ३४६ 


सौत्रान्तिक सभागता का अस्तित्व स्वीकार नहीं करते । दिझनाग, ध्रमंकीत्ति का मत 
है--“ प्रत्यक्ष अपने-अपने विषय के स्वलक्षण का ग्रहण है। निर्विकल्पक है, अतः जाति, 
सामान्य का प्रत्यक्ष नहीं होता । यदि यह सविकल्पक प्रत्यक्ष है, अर्थात्‌ ब॒द्धयपेक्ष है, तो यह 
भ्रलीक है ।” इनके लिए निविकल्पक प्रत्यक्ष ही वस्तु-सत्‌ है; क्योंकि यह कल्पनापोढ है, 
नाम-जात्यादि से असंयुत है । 

पार्थसारथि-क्ृत 'शास्त्रदीपिका' (पृु० ३८१-३८२ ) में कहा है : विकल्पाकारसात्र 
सामान्यम्‌, शलीकं॑ वा । स्वलक्षण ही वस्तु-सत्‌ है। सामान्य विकल्पाकारमात्र है, अत: 
अलीक है। सामान्य अनुमान-सिद्ध भी नहीं है; क्योंकि अनुमान का आलम्वन विकल्प 
होता है । 
श्रासंज्ञिक, दो समापत्तियाँ 


श्रासंज्ञिक और शअ्रसंज्ञि-समापत्ति-- जो सत्त्व, असंज्ञि या असं ज्ञि-देवों में उपपन्न होते हैं 
उनमें एक धर्म होता है, जो चित्त-चैत्तों का निरोध करता है; और जिसे “आसंज्ञिक' कहते हैं | 
इस धर्म से अ्रनागत अध्व के चित्त-चेत्त कालान्तर के लिए सन्निरुद्ध होते हें, और उत्पत्ति का 
लाभ नहीं करते । यह धर्म उस धर्म के सदृश है, जो नदी-तोय का निरोध करता है, शर्थात्‌ सेतु 
के सदुश है । यह धर्म एकान्तत: असं ज्ञि-समापत्ति का विपाक है । 

इस समापत्ति के अभ्यास के लिए योगी को चतुर्थ ध्यान में समापन्न होना चाहिए। 
मोक्ष की इच्छा से वह इसका अभ्यास करता है। योगी की यह मिथ्या कल्पना होती है 
कि आसंज्ञिक यथार्थ मोक्ष है। जो योगी इस समापत्ति का लाभी होता है, वह 
वभाषिकों के अनुसार उसका पुनः उत्पादन कर असंज्ञि-सत्त्वों में उत्पन्न होता। केवल 
पृथग्जन इस समापत्ति का अभ्यास करते हें, आ्रार्य नहीं । 

असंज्ञि-देव उपपत्ति-काल और च्युति-काल में संज्ञी होते हें। असंज्ञि-सत्त्वों के लोक से 
च्यूत हो वह अवश्य, कामधातु में पुनः उपपन्न होते हें, अन्यत्न नहीं । वस्तुतः, जिसके योग से 
ये सत्त्व असंज्ञियों में उपपन्न होते हैँ, उस असंज्ञि-समापत्ति के संस्कार का परिक्षय होता है । 
उनकी च्यूति होती है; यथा क्षीणवेग बाण पृथ्वी पर पतित होते हें। 

निरोध-समापत्ति--यह समापत्ति असंज्ञि-समापत्ति के सदुश है । यह एक धर्म है, 
जो चित्त-चैत्तों का निरोध करता है। केवल आय इस समापत्ति की भावना करते हें; क्‍योंकि 
वह शान्त-विहार-संज्ञापूवक मनसिकार से उसका ग्रहण करते हैं । असंज्ञि-समापत्ति की भावना 
मोक्ष-संज्ञा-प्वक मनसिकार से असंज्ञा का ग्रहण करने से सिद्ध होती है; यह भवाग्रज है । 
असं ज्ञि-समापत्ति चतुर्थ ध्यानभूमिक है। उसका उत्पाद दो धातुओं में से किसी में होता है। 

निरोध" शुभ है। इसके दो प्रकार के विपाक हँ--उपपद्य-वेदनीय या अपर-पर्याय- 
बेदनीय । यह 'अनियत'” भी है; क्योंकि जिस योगी ने इस समापत्ति का उत्पाद किया है, वह 
दृष्टधर्म में निर्वाण का लाभ कर सकता है। यह समापत्ति भवाग्र के चार स्कनन्‍्ध का 
उत्पाद करती है। इसका लाभ वैराग्यमात्र से नहीं होता, यह प्रयोग-लभ्य है । 
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केवल मनुष्यों में इसका उत्पाद होता है । इसको संज्ञावेदित भी कहते हैं । इसका 
प्रयोग संज्ञा और वेदना के प्रतिकूल है । 

विभाषा कहती है कि जो निरोध में समापन्न होता है, उसे श्रग्नि दग्ध नहीं कर 
सकती, उसे जल क्लिन्न नहीं कर सकता, क्षर उसे छिन्न नहीं कर सकता, कोई उसका घात 


नहीं कर सकता । 
स्थविर वसुमित्र के अनुसार ये दो समापत्तियाँ और आसंलज्ििक अपरिस्फूट मनोविज्ञान- 
वश सचित्तक हें । 


सौत्नान्तिक इनको द्रव्यत: अवधारण नहीं करते । उनका कहना है कि यह समापत्ति- 
चित्त है--वह चित्त जो समापत्ति-अ्वस्था के पूर्व का है, जो चित्तोत्पत्ति में प्रतिबन्ध है। 
यह चित्त चित्तान्तर के विरुद्ध है। इसके कारण कालान्तर के लिए अन्य चित्तों का उत्पाद 
नहीं होता। समापत्ति-छित्त के कारण चित्त-निरुद्ध झ्राश्नय या सन्‍्तान का आपादन होता 
है । जिसे समापत्ति कहते हैं, वह कालान्तर के लिए चित्त की अप्रवत्ति-मात्र है। यह दो 
समापत्ति और शआासंज्ञिक चित्तोत्पत्ति में प्रतिबन्ध नहीं है। यह द्रव्य-धर्म नहीं है, किन्तु एक 
ज्ञप्ति-धर्म है । जीवितेन्द्रिय के पूर्व संस्कृत धर्म के लक्षण को बताते हैं। 


संस्कृत धर्स के लक्षण 


चार मूल लक्षण -जाति, जरा, स्थिति, अनित्यता । ये चार धर्म के लक्षण हैं । 
जिस धर्म में ये लक्षण पाये जाते हैं, वे संस्कृत हें । जिसमें यह नहीं पाये जाते वे असंस्कृत 
हैं। जाति संस्कृतों का उत्पादन करती है, स्थिति उनकी स्थपना करती हैं। जरा उनका 
ह्वास करती है, श्रनित्वता उनका विनाश करती है।. किन्तु, सूत्र में उक्त है कि संस्कृत के 
तीन संस्क्रत लक्षण हें । संस्कृत का उत्पाद प्रज्ञात होता है। व्यय भी प्रज्ञात होता है । 
उसका स्थित्यन्यथात्व भी प्रज्ञप्त होता है। जो लक्षण सूत्न में उक्त नहीं हैं, वह 'स्थिति' है। 
स्थित्यन्यथात्व समासान्त पद में 'स्थिति' शब्द है, किन्तु यह पद जरा का पर्याय है। 
यदि सूत्र केवल तीन ही लक्षणों का निर्देश करता है, तो इसका कारण यह है कि विनेयों में 
उद्वेग उत्पन्त करने के लिए यह उन्हीं धर्मों को संस्कत का लक्षण निर्दिष्ट करता है, जिनके कारण 
संस्कृत का त्रेयध्विक संचार होता है । इसके विपरीत “स्थिति” संस्कृत की - स्थापना करती है, 
गौर उसके अ्रवस्थान में हेतु है । इरीलिए. सूत्र लक्षणों में उसकी गणना नहीं करता । पुनः 
असंस्कत का भी स्वलक्षण में स्थितिभाव होता है । स्थितिलक्षण असंस्कृत की इस स्थिति 
के सदृश है । असंस्कृत का भी संस्कृतत्व-प्रसंग न हो, इसलिए सूत्र 'स्थिति” को संस्कृत का 
लक्षण नहीं निर्दिष्ट करता | 

सौत्ान्तिकों की यह कल्पना है कि सत्र में स्थिति का तिर्ेश है । स्थिति और जरा 
को यह एक साथ निर्दिष्ट करता है | स्थित्यन्यथात्व +- स्थिति श्र अन्यथात्व । इनसे लक्षणों 
को एक लक्षण के रूप में कहने का प्रयोजन है--यह रिथति संगास्पद है । स्थिति में भ्रसंग 
न हो, इसलिए सूत्र उसको जरा के साथ निर्दिष्ट करता है अतः, संस्कृत लक्षण चार ही हूं । 


पंचदश श्रध्याय॑ ३५१ 


किसी धर्म की जाति, स्थिति आदि भी संस्कृत हैं । श्रतः, इनका उत्पाद, स्थिति, 
अन्यथात्व व्यय होता है । अतः, पर्याय से इनके चार लक्षण जाति-जाति, स्थिति-स्थिति आदि 
होते हैँ, जो मूल प्र्म के अनुलक्षण हैं। थे श्रनुलक्षण भी संस्कृत हैं । अतः, इनमें से एक-एक 
करके चार-चार लक्षण होंगे। 

यहाँ अपयंवसान दोष नहीं है । जब एक मूल धर्म की उत्पत्ति होती है, तब नौ धर्मों का 
सहोत्पाद होता है--मलधर्ग, चार मूललक्षण, चार असुलक्षण । पूर्वोक्ति चार मूललक्षण तथा 
चार अनलक्षण--जाति-जाति, स्थिति-स्थिति जरा-जरा, अनित्यता-अभ्रनित्यता । मूल जाति से 
ग्राठ धर्म जनित होते हैं, किन्तु जाति-जाति से केवल एक धर्म, श्रर्थात्‌ मूल जाति जनित होती है । 
इसी प्रकार, अन्य मललक्षण और अनतलक्षणों की यथायोग्य योजना करनी चाहि 


जार अरूलक्षण--लक्षणों के स्वयं लक्षण होते हैं, जिन्हें अनुलक्षण कहते हे । इनकी 
संख्या चार होती है, सोलह नहीं; और अनिष्ठा दोष नहीं है । 

सौत्रान्तिक का सतभेद--सौत्नान्तिक लक्षणों को पृथक्‌-पृथक्‌ द्रव्य नहीं मानते | वें 
कहते हैं कि भगवान्‌ प्रदर्शित करना चाहते हें कि प्रवाह संस्कृत है । वे प्रवाह-क्षण के तीन लक्षण 

नहीं बताते; क्‍योंकि वे कहते हैं कि यह तीन लक्षण प्रज्ञप्त होते हैँ । बस्तुत:, अप्रज्ञायमान है । 
क्षण का उत्पाद या जाति का अर्थ है--प्रवाह का आरम्भ । व्यय या अनित्यता प्रवाह की 
निवृत्ति, उपरति है । स्थिति आदि से निव॒त्ति तक अनुवत्तं मान प्रवाह है । स्थित्यन्यथात्व या जरा 
अनुवत्तंमान का पूर्वापरविशेष है । पुम: उत्पाद अभूत्वा-भाव है, स्थिति प्रबन्ध है, अनित्यता 
प्रबन्ध का उच्छेद है, जरा उसकी पर्वापर विशिष्टता है । संक्षेप में, संस्कृत धर्म का अभूत्वा-भाव 
होता है, भूत्वा-अभाव होता है। इन धर्मों का प्रवाह इनकी स्थिति है, प्रवाह का विसद॒शत्व 
उनका स्थित्यन्यथात्व है । उत्पादादि द्रव्य नहीं हें 
सर्वास्तिवादी कहते हैं कि जन्य धर्म की जनक जाति है, किन्तु हेतु-प्रत्यय के विना नह 
र्थात्‌ हेतु-प्रत्यय के सामग्र्य के विना केवल जाति जन्य धर्म के उत्पाद का सामर्थ्य नहीं रखती । 

सौत्नान्तिक कहते हूँ कि यदि ऐसा है, तो हेतु उत्पाद करते हैं, जाति नहीं । सर्वास्तिवादी कहते 
हैं कि रूप में रूप-बुद्धि स्वलक्षणापेक्षा होती है। किन्तु, 'रूप जात है', यह जात-चबुद्धि रूपा- 
पेक्षा नहीं होती; क्योंकि “वेदबा जात है इस वेदना का जब प्रश्न होता है, तव भी मेरी 
यही जात-बुद्धि होती है । अ्रत:, जाति-बुद्धि रूप-बेदना से अर्थान्तरभूत जाति-द्रब्य की अपेक्षा 
करती है । 

सौत्रान्तिक का उत्तर हैँ कि यह वाद आपको बहुत दूर ले जायगा । शुन्यता, अनात्मत्व 
को युवत सिद्ध करने के लिए आप 'शुून्यम्‌', 'अश्रनात्मम्‌' का द्रव्यत: अस्तित्व मानेंगे । पुन: एक- 
दो महत्‌, अणु, पृथक, संयुक्त, विभकत, पर, अपर, सद्रूपादि बुद्धि की सिद्धि के लिए आप 
वेशेषिकों के तुल्य एक द्रव्य-परम्परा मानें गें-संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, 
अपरत्व, सत्ता आदि। आपको घट-ब्रुद्धि सिद्ध करने के लिए एक “घटत्व” परिकल्पित 
करना होगा । 
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जीवितेन्द्रिय 
जीवित त्रंधातुक आयु है । यह एक पृथक धर्म है । यह ऊष्म और विज्ञान का आधार हे । 
यह सन्‍्तान की स्थिति का हेतु है । 

सौत्ान्तिक आयु को द्रव्य ज़हीं मानते । उनका कहना है कि यह एक आवेध सामर्थ्य- 
विशेष है, जिसे पूर्वजन्म का कर्म प्रतिसन्धि-क्षण में सत्त्व में झ्राहित करता है । इस सामर्थ्यं-वश 
एक नियत काल के लिए निकाय-सभाग के स्कन्ध-प्रवन्ध का अवस्थान होता है । 
नाम, पद, व्यंजन-काय 

नाम” ( नामया शब्द ) से 'संज्ञाकरण” समझना चाहिए। यथा: रूप, शब्द, 
गन्धादि शब्द । 

'पद' से वाक्य का अर्थ लेते हे, जितने से भ्र्थं की परिसमाप्ति होती है; यथा यह 
वाक्य---संस्का र अनित्य हैं, एवमादि । अथवा पद वह है, जिससे क्रिया, गुण, काल के सम्बन्ध- 
विशेष भासित होते हें; यथा वह पकाता है, वह पढ़ता है, वह जाता है, वह कण है, गौर है, 
रक्‍त है; वह पकाता है वह पकावेगा, उसने पकाया । 

'व्यंजन' का अर्थ अक्षर, वर्ण, स्व॒र-व्यंजन है । यथा अ भरा इ ई आदि । 

'काय' का अर्थ समुदाय है । 

सौत्रान्तिक का मतभ द-सौत्रान्तिक दोष दिखाते हें कि यह वाक्स्वभाव हैं, और इसलिए 
'शब्द' हें | अत:, यह रूप-स्कन्ध् में संगृहीत हें । चित्त-विप्रयुक्त संस्कार नहीं । 

सर्वास्तिवादी के मत में यह वाक्स्वभाव नहीं है । वाक्‌ घोष है । और, घोषमात्र से; 
यथा ऋन्‍दन से अर्थ अ्रवगत नहीं होता । किन्तु, वाक नाम में प्रवृत्त होता है । यह नाम अर्थ को 
च्योतित करता है, प्रतीति उत्पन्न करता है । 

सौत्नान्तिक--जिसे में वाक्‌ कहता हूँ, वह घोषमात्र नहीं है । किन्तु, यह वह घोष है, 
जिसके सम्बन्ध में वक्‍ताओं में संकेत है कि यह अमुक अर्थ की प्रतीति करेगा । 

जो सिद्धान्त यह मानता है कि नाम पदार्थ का द्योतक है, उसे यह मानना पड़ेगा कि 
गो! शब्द के ये भिन्न अर्थ संवृति से हैं । अतः, यदि अमुक नाम से श्रोता को अ्रमुक अर्थ द्योतित 
होता है, तो यह घोषमात्र है, जो उसकी प्रतीति कराता है । “नाम द्रव्य की कल्पना का कोई 
प्रयोजन नहीं है । | 

सौत्नान्तिक व्यवस्थित करते हे कि 'नाम एक शब्द है, जिसके सम्बन्ध में मनुष्यों में 
संकेत है कि यह एक अर्थ-विशेष की प्रतीति कराता है । 

कस वंभाषिक इन्हें द्रव्य के रूप म॑ स्वीकार करते हैं । वे कहते हें कि सब धर्म तकंगम्य 
नहीं है । 
न्‍्याय-वशधिक से तुलना ४ 

वशेषिकशास्त्र में 'गुण” एक पदार्थ है । यह कई प्रकार काहै। यह द्रव्याश्रयी है. 
स्वयं गुणविशिष्ट नहीं है' और दूसरे की अ्रपेक्षा के विना संयोग और विभाग के उत्पादन में 
असमर्थ है । संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, श्रपरत्व, संस्कारादि गुण हैं । 


पंचदश अश्रंध्याय ३५३ 


परिमाण--मान-व्यवहार का अ्रसाधारण कारण है । यह चार प्रकार है -महत्‌, 
गण, दीघंत्व और हृस्वत्व । 
नित्य पदार्थ का परिमाण नित्य है, और अनित्य पदार्थ का अनित्य है । 


गण हैं। 

पृथक्त्व द्वारा एक वस्तु से अपर के पार्थक्य की प्रतीति होती है । 

संस्कार नामक एक गुण है। वह तीन प्रकार का है --स्थितिस्थापक, भावना 
और वेग । यदि हम एक वक्ष की शाखा का आकषंण कर छोड़ दें, तो यह स्थितिस्थापक- 
संस्कार गुण के योग से यथास्थान होती है। किसी विषय का आभास होने से वह मन में 
गवस्थान करता है, यह भावनाख्य संस्कार का फल है। एक बाण का निक्षेप करने से 
वह बहुत दूर जाता है, यह वेगाख्य संस्कार है। 

स्थविरवादियों की २४ उपादाय-रूपों की सूची में रूप लघुता,मृदुता, कर्मंण्यता है । 
'स्थितिस्थापक' चित्त-विप्रयुक्त संस्कार भी इन गुणों के तुल्य विशेष धर्म है, यद्यपि बौद्ध 
गुण-गुणी के बाद को नहीं मानते, इनमें एक प्रकार का सादृश्य है; यथा वंशेषिकों का 
सामान्य और निकाय-सभागता प्रायः एक है । अन्तर इतना ही है कि वशेषिकों का सामान्य 
एक और नित्य है, किन्तु वभाषिकों का निकाय-सभाग एक और नित्य नहीं है। 

न्‍्याय-वैशेषिक जहाँ किसी का कारण नहीं बता सकते, वहाँ अ्रदुष्ट की कल्पना करते 
हैं। सग्ग के आदि में जो परमाणु में कर्म होता है, वह अदृष्ट के कारण होता है। अग्नि का 
ऊध्वं-ज्वलन, वायु का तियंगू-गमन, सूची का अयस्कान्त के अभिमुख होना, यह स्व अदृष्ट- 
विशेष के अधीन हैं (वशेषिकसूत्र, ५।१॥१५; ५।२।१३) । देह से मन का उत्क्रमण 
(श्रपसर्पण), देहान्तर में मन का प्रवेश (उपसपंण), अ्सित-पीत का संयोग (उपचय), 
इन्द्रिय और प्राण का देह से संयोग अरदृष्टकारिता है (वंशेषिकसूत्र, ५।२।१७) । इस सूत्र 
पर चन्द्रकान्त-कृत भाष्य कहता है कि एक दूसरा भी अदृष्ट है, जिससे पुरुष का जीवन, 
उत्पत्ति और मरण होता है। शरीरादि का इस प्रकार का निर्माण ही है कि उस 
अवस्था में ऐसा होता है। यह अदृष्ट इसलिए कहलाता है कि कारण दृष्ट नहीं है 
(न तत्र दुष्ट कारणमस्तीति), वस्तु-शक्ति ही इस प्रकार की है (बस्तुशक्तिरेबतादुशी) । 
यह ॒पूर्वकृत कर्म का फल है। यह अरदृष्ट उसका है, जिसका इस गमन से हित या 
ग्रहित होता है। न्यायसूत्र (३॥।२।६८) के अनुसार भी अदुष्ट कर्भफल है । इस कर्मफल का 
योग, श्रर्थात्‌ अ्रदृष्ट-जन्य सुख-दुःख का मानस प्रत्यक्ष ही दर्शन है। दर्शनार्थ शरीर की 
सृष्टि होती है। जब हम किसी का कारण नहीं जानते हें, तब हम उसे स्वाभाविक 
कहते हैँ (न्यायमंजरी में जयन्त)। इसी प्रकार, सर्वास्तिवादी इसे 'धमंता' कहते हें, 
श्र्थात्‌ वस्तुओं का ऐसा ही धर्म है, स्वभाव है, शक्ति है। वे कहते हैं कि धमों की शक्ति 
अचिन्त्य है । यह नियत भी है। 
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संख्या--द्वित्वादि संख्या अपेक्षा-बुद्धि से प्रसूत है। यह गणना-व्यवहार का निष्पादक 
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३५४ बौद्ध-धमं-दर्दान 

न्‍्यायभाष्य (३।२९।६८) में किसी दर्शनकार के मत से “अ्रदृष्टों परमाणुश्रों का 
गुणविशेष है। यह अदृष्ट परमाणु-क्रिया का हेतु है। इस अदुष्ट से प्रेरित परमाणु-समूह 
परस्पर संग्रुकत हो शरीर का उत्पादन करता है। इसी अदृष्ट से मन की क्रिया उत्पन्न 
होती है। मन अपने अदृष्ट से प्रेरित हो उस शरीर में प्रवेश करता है। तब समनस्क 
शरीर में द्रष्टा सुख-दुःख की उपलब्धि करता है । 

हंतुफल-प्रत्ययतः का वाद 

सर्व धर्म जो उत्पन्न होते हैं, पाँच हेतुओं और चार प्रत्ययों से उत्पन्न होते हूँ । 
ईश्वर, पुरुष, प्रधानादिक एक कारण से जगत्‌ की प्रवृत्ति नहीं होती । जन्य धर्मों को जनित 
करने के लिए जाति, हेतु और प्रत्ययों के सामग्रुय की अ्रपेक्षा रहती है । 

यह हेतु-प्रत्यय क्‍या है ? प्रत्यय चार हैं --हेतु-प्र त्यय, समनन्तर-प्रत्यय, आलम्बन- 
प्रत्यय, अधिपति-प्रत्यय । हेतु पड्विध है -कारण-हेतु, सहभू-हेतु, सभाग-हेतु, सम्प्रयुक्तक-हेतु 
सर्वत्रग-हेतु, विपाक-हेतु । 

पहले हम प्रत्ययता का विचार करेंगे । 
प्रत्यय 

स्थविरववाद में छः: हेत, पाँच फल का उल्लेख नहीं है । विभाषा (१६।८) में उक्त है 
कि यह सत्य है कि ये छः: हेत॒ सूत्र में उक्त नहीं हें । सूत्र में केवल इतना उक्त है कि चार 
प्रत्ययता (प्रत्यय-प्रकार ) जो धर्म जिस धर्म की उत्पत्ति या स्थिति में उपकारक होता है, 
वह उसका प्रत्यय कहलाता है । प्रत्यय, हेतु, कारण, निदान, सम्भव, प्रभव आदि का एक ही 
अर्थ है । 

१. हुतु-प्रत्यणम--मूल का अधिवचन है। जो हेतुभाव से उपकारक धर्म है, वह हेतु 
प्रत्यय है, जब एक धर्म दूसरे का प्रत्यक्ष-हेत्‌ होता है, तब वह हेतु-प्रत्यय होता है। कारण-हेतु 
को वर्जित कर शेष पाँच हेत॒ हेतु-प्रत्यय हैं । यथा : शालि-बीज शालि का हेतु-प्र त्यय है, कुशलादि 
भाव साधक कुशलादि का। हेतु और प्रत्यय के परस्पर के सम्बन्ध में विभाषा के 
प्रथम आचार्य कहते हें--१. हेतु-प्रत्यय में कारण-हेतु को वर्जित कर पाँच हेतु संगृहीत हें । 
२. कारण-हेत्‌ में श्रन्य तीन प्रत्यय संगृहीत हेँं। द्वितीय आचार्य कहते हँें--१. हेतु-प्रत्यय 
में पाँच हेतु संग्रहीत हैं। २. कारण-हेतु केवल अधिपति-प्रत्यय के अनुरूप है। इस .सिद्धान्त 
को वसुबन्धु स्वीकार करते हें । महायान के आचारयों के लिए सभागहेतु हेतु-प्रत्यय और 
अधिपति” दोनों हूँ, अन्य पाँच हेतु अ्रश्विपति-प्रत्यय हें। 

२. समनन्‍्तर-प्रत्यय--अश्रहंत्‌ के निर्वाणकाल के चरम चित्त और चौत्त को वर्जित 
कर अन्य सब उत्पन्न चित्त-चत्त समनन्तर-प्रत्यय हें। यह प्रत्यय समनन्तर कहलाता है; क्‍योंकि 
यह सम और अनन्तर धर्मों का उत्पाद करता है | केवल चित्त-चेत्त समनन्तर हैं; क्‍योंकि अन्य 
धर्मों के लिए; यथा रूपी. धर्मों के लिए, हेतु श्नौर फल में समता नहीं, है । चित्त-नियम पूर्व-पूर्व 
चित्त के कारण समृद्ध होता है, अन्यथा नहीं । इसलिए, एक दूसरे के अ्रनन्तर अनुरूप चित्तो- 
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त्पाद के उत्पादन में समर्थ धर्म समनन्तर-प्रत्यय है । प्रत्येक चतसिक कलाप की स्थिति एक 
क्षण की होती है। जब यह कलाप निरुद्ध होता है, तब अन्य उसके स्थान में उत्पन्न होता है। पूर्व 
कंलौप॑ उत्तर कलाप के कारित्न को अभिसंस्कृत करता है, श्रर्थात्‌ उसके श्राकार को निश्चित 
करता हैं। किन्तु, यह उसका हेतु-प्रध्यय नहीं है, क्योंकि उत्तर कलाप का समुत्थान क्लेश-कर्मवश 
होता हैं। अ्रतः, नेयें कलाप का हैतु-प्रत्यय कर्म या अनुशय है, और पूर्ववर्ती कलाप उसका 
समनन्‍्तर-प्रेत्येंय हैं | चित्त-प्रवाह के उत्तरोत्तर चित्तों में अ्रधिक समानता और आनन्तयं होता है, 
रूपी धर्मों में नहीं ॥ अतः, एँपी भ्रम समनच्तर-प्रत्यय नहीं होते । वस्तुंतः. कामावचर-रूप के 
ग्रनन्तर कदाचित्‌ दो रूप कामावचर-रूप आर रूपावचार“रूप उत्पन्न होते हेंं। कदाचित 
कामावचर और अनास्रव ये दो रूप उत्पन्न होते हे, किन्तु कामावचर-चित्त के अनन्तर 
कामावचर और रूपावचर चित्त कभी युगपत्‌ नहीं उत्पन्न होते । रूपों का सम्मुखीभाव आकुल है, 
किन्तु समनन्तर-प्रत्यय॒ आकुल-फल नहीं प्रदान करता। अतः, रूपी धर्म समनन्‍्तर-प्रत्यय 
नहीं है 

सामान्यतः, पूर्व चैत्त केवल स्वजाति के चत्तों के नहीं, किन्तु अपर चंत्तों के भी 
समनन्तर-प्रत्यय हें; किन्तु स्वजाति में श्रल्प से बहुतर की, ओर विपर्येय से वहुतर से अल्प की 
उत्पत्ति नहीं होती । यह 'समनन्तर' सम और अ्रनन्तर इस शब्द को युक्त सिद्ध करता है । 

रूपी धर्मों के समान चिक्त-विप्रयुकत संस्कारों का व्याकुल सम्मुखीभाव है, भरत: वह 
समनन्तर-प्रत्यय नहीं है। वस्तुतः, कामावचर प्राप्ति के अभ्रनन्तर त्रंधातुक और अप्रतिसंयुवत - 
(अनास्रवादि ) धर्मों की प्राप्तियों का युगपत्‌ सम्मुखीभाव होता हैं। अनागत धर्मों के समनन्तर- 
प्रत्ययत्व का प्रतिषेध करते हैं। अनागत धर्म व्याकुल हेंँ। अ्रनागत अध्व में पूर्वोत्त र का 
श्रभाव है, श्रतः: भगवान्‌ कैसे जानते हें कि अ्रमुक अनागत धर्म की पूर्वत्पित्ति होगी, अमुक की _ 
पश्चात्‌ होगी ? 

यत्किचित अपरान्त उत्पन्न होता है, उन सवकी उत्पत्ति के क्रम को वह जानते हैें। 
बुद्ध-गुण और बुद्ध-गोचर अज्ञेय है । सौत्ान्तिकों के अनुसार भगवान्‌ सर्व वस्तु को अपनी इच्छा के 
श्रनसार प्रत्यक्षता:--- न कि अनमानत:, या निमित्ततः--जानते हैँ । दूसरे कहते हें कि अतीत 
भ्रौर साम्प्रत के अ्रनमान से उनका ज्ञान होता है। अन्य आचार्यों के अनुसार सत्त्वों के सन्‍्तान 
में अनागत में उत्पन्न होनेवाले फलों का एक चिह्नभूत ( लिंग ) धर्म होता है, वह चित्त- 
विप्रयुक्त संस्कार-विशेष है । भगवान्‌ उसका ध्यान करते हैं | अ्रनागत-फल को जानते हें । 

३. अआालम्बन-प्रत्यय--श्रालम्बन भाव से उपकारक धर्म आल म्बन-प्रत्यय है । सब धर्म, 
संस्कृत और असंस्कृत, चित्त-चैत्त के आलम्बन-प्रत्यय हैं, किन्तु अनियत रूप से नहीं । यथा: सब 
रूप चक्षुविज्ञान और तत्सम्प्रयुक्त वेदुतादि चेत्त के आलम्बन हैं | शब्द श्रोत्न-विज्ञान का 
अालम्बन है । सब धर्म मनोविज्ञान और तत्सम्प्रयुक्त चेत्त के आलम्बन हैं । 

जब एक धर्म एक चित्त का आलम्बन होता है, तब ऐसा नहीं होता कि यह धर्म विसी 
क्षण में इस चित्त का आलम्बन न हो। अर्थात्‌, यद्यपि चक्ष॒विज्ञान रूप को आलंग्बन-रूप में 
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ग्रहण नहीं करता, तथापि यह आलम्बन है; क्‍योंकि चाहे इसका ग्रहण आलम्बन-रूप में हो 
या न हो, इसका स्वभाव वही रहता है; यथा ईन्धन ईन्धन है, यद्यपि वह प्रदीप्त न हो । 

४. शभ्रधिपति-प्रत्यय--प्रत्येक धर्म अप्रत्यक्ष रूप से दूसरे धर्म को प्रभावित करता है। 
कारण-हेतु अ्रधिपति-प्रत्यय कहलाता है । दो दृष्टियों से 'अधिपति-प्रत्यय' संज्ञायुक्त है। 
झ्रधिपति-प्रत्यय वह प्रत्यय है, जो बहुधर्मों का है, और जो बहुधर्मों का पति है ('अधिकोश«्य॑ 
प्रत्यय:, अधिकस्य वा प्रत्यय:”) । सर्व धर्म मनोविज्ञान के आलम्बन-प्रत्यय हें । किसी चित्त के 
सहभू-धर्म उस चित्त के सदा आ्आालम्बन नहीं होते, वह उसके कारणहेतु होते हें । अतः, 
कारण-हेतु होने से, न कि श्रालम्बन-प्रत्यय होने से, सब धर्म अ्रधिपति-प्रत्यय हैं। स्वभाव को 
वर्जित कर सब संस्कृत धर्म के कारण-हेतु हैं। कोई भी धर्म किसी भी नाम से स्वभाव का 
प्रत्यय नहीं होता । स्थविरवाद के अनुसार अ्रधिपति “ज्येष्ठः के श्रर्थ में है। जिस-जिस धर्म के 
गुरुभाव से जिन-जिन अरूप धर्मों की प्रवृत्ति होती है, वह-वह धर्म उन-उन धर्मों के अधिपति- 
प्रत्यय हें। जब छन्‍्द को आगे करके चित्त प्रवत्त होता है, तब छन्द श्रधिपति होता है, श्रत्य 
चेतसिक नहीं । छन्द, वीर, चित्त, मीमांसा, संख्यात चार धर्म, अ्रधिपति-प्रत्यय हैं । इस प्रकार, 
हम देखेंगे कि इन दो अर्थोीं में बड़ा अन्तर है । 
प्रत्ययों का अध्चगत एवं धर्मंगत कारित्र 

झ्ध्वगत--प्र त्युत्पन्न, अतीत, अ्रनागत इनमें से किस अवस्था में वे धर्म अवस्थान 
करते हैं, जिनके प्रति विविध प्रत्यय श्रपना कारित् करते हैं ? 

हम पहले हेतु-प्रत्यय की समीक्षा करते हैं। प्रत्युत्पन्न धर्म में दो हेतु कारित्न करते हैं । 
यह सहभू-हेतु और सम्प्रयुक्त-हेतु हैं। ये सहोत्पन्न धर्म में ग्रपना कारित्न करते हैं । अ्रनागत 
धर्म में तीन हेतु--सभाग०, सर्वेत्रग ख विपाक ” कारित्न करते हैं । 

समननन्‍्तर अनागत धर्म में अपना कारित्न करता है; यथा अनागत धर्म में तीन 
हेतु श्रपना कारित्न करते हैं | एक क्षण के चित्त-चत्त उत्पन्न चित्त-चेत्तों को अवकाश देते हैं । 

आ्रालम्बन-प्रत्यय प्रत्युत्पन्न धर्म में अपना कारित्न करता है; यथा प्रत्युत्पन्न धर्म में दो 
हेतु कारित्न करते हैं। ये प्रत्युत्पन्न धर्म चित्त-चेत्त हें । ये आलम्बक हूँ, जो वत्तंमान हो वत्तंमान 
श्र।लम्बन ग्रहण का करते हैं | अधिपति-प्रत्यय का कारित्न केवल इतना है कि यह अनावरण-भाव से 
अवस्थान करता है। यह वत्तंमान, अतीत, अश्रनागत धर्म में आवरण नहीं करता । 

धर्मंगत--विविध प्रकार के धर्म कितने प्रत्ययों के कारण उत्पन्न होते हैं? 

चित्त और चौैत्त चार प्रत्ययों से उत्पन्न होते हें। इसमें एक अपवाद है। असंज्ञषि- 
समापत्ति और निरोध-समापत्ति में आलम्बन का ज्ञान नहीं होता | अतः, इन-इन समापत्तियों 


में श्रालम्बन-प्रत्यय को वर्जित करना चाहिए । इन दो समापत्तियों की उत्पत्ति चित्ताभिसंस्कार 
से होती है, श्रतः इनका समनम्तर-प्रत्यय है। यह समापत्ति चित्तोत्पत्ति में प्रतिबन्ध है। अत:, ये 


व्युत्यान-चित्त के समनन्तर-प्र॒त्यय नहीं हूँ, यद्यपि ये उसके निरन्तर हैं । 
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अन्य चिंत्त-विप्रयुंकत संस्कार और रूंपी धरम हेतु-प्रतं्यय श्रौर श्रधिपति" के कारण 
उत्पन्न होते हें । 

रूपी धर्मी के सँम्बंन्ध में इतना विशेष कहना हैं कि महाभूत और भौतिक केसे परर्पर्र 
हेतु-भत्यय होते हें । पृथ्वी-धातु आदि चार भूंत, भूत-चतुष्क के सभाग-हेंतु और सहभूं-हैंतु हैं | 
भूत-चतुष्टय रूप, रसादि भौतिकों के पंचें प्रकार से हेतु हं--जनन-हेतु, निश्रय-हेतु, उपस्तम्भ- 
हेतु, उपब्‌ हृण-हेतु । भौतिक भूतों से उत्पन्न होते हैं । उत्पन्न होकर भूत का अनुविधान करते 
हैं। भूतों का भ्राधार लेते है । पुनः भूत भौतिकों के भ्रनुच्छेद श्र वृद्धि में हेतु हैं। अतः, भूत 
भौतिकों के जन्म-हेतु, विकार-हेतु, आधार-हेतु और वृद्धिहेतु हैं 

भौतिक भौतिकों के तीन प्रकार से हेतु हें--सहभू”, सभाग? और विपाक-हेतु । हम 
कारण-हेतु का उल्लेख नही करते; क्योंकि सब धर्म सब धर्मों के कारण-हेतु हैं । 

१. चित्तानूपरिवत्ति काय-वाक्‌-कर्म जो भौतिक हैँ, और संवर प्रकार के हूँ ( ध्यान- 
संवर श्रौर अनासत्रव ) सहभू-हतु हें । 

२. सब उत्पन्न भौतिक सभाग-भौतिकों के सभाग-हेतु हैं । 

३. काय-वाक्‌-कर्म विपाक-हेतु हैं । चक्षु-कर्मं विपाकादि से उत्पादित होता है । 

भौतिक एक प्रकार से भूतों के हेतु हें । काय-वाक्‌-कर्म भूतों का विपाक-फल के रूप 
में उत्पाद करते हैं । 
स्थविरवाद के श्रनुसार प्रत्यय 

स्थविरवाद के श्रनुसार २४ प्रत्यय हें। 

१. हेतु-प्रत्यय--वह धर्म है, जो मूलभाव से उपकारक है । यह धर्मों को सुप्रतिष्ठित 
करता है; यथा शालि का शालि-बीज | 

२. आलम्बन"-- वह धर्म है,जो आलम्बनभाव से उपकारक है; यथा रूपायतन चक्षु- 
विज्ञान-धातु का आलम्बन? है । 

३. ग्रधिपति?-- वह धर्म है, जो गुरुभाव से उपकारक है । जब छन्द, अग्रन और ज्येष्ठ 
होकर चित्त प्रवत्त होता है, तब छन्‍्द अधिपति" होता है । दूसरा चेतसिक नहीं । 

४, अ्नस्तर"--वह धर्म है, जो भ्रननन्‍्तर भाव से उपकारक है । 

५. समनन्‍्तर"-.-वह धर्म है, जो समनन्‍्तरभाव से उपकारक है। ये दोनों एक हैँ, नाम 
का भेद है, श्रर्थ में भेद नहीं है । यथा : चक्षुविज्ञान-धातु मनोधातु का अनन्तर० है । चक्षु- 
विज्ञान-धातु के श्रनन्तर मनोधातु, मनोधातु के श्रनन्‍्तर मनोविज्ञान-धातु, यह चित्त-नियम है। 
यह नियम पूर्व-पूर्व चित्त के कारण समृद्ध होता है, अन्यथा नहीं । अतः, अ्रपने-अपने अनन्तर 
अनुरूप चित्तोत्पाद के उत्पादन में समर्थ धर्म अनन्तर” है । 


६. सहजात?-.--वह॒ धर्म है, जो सहोत्पादभाव से उपकारक है। यथा : प्रकाश 
का प्रदीप सहजात" है। चार अरूुपी स्कन्ध एक दूसरे के सहजात-प्रत्यय हैँ, इसी प्रकार चार 





३४८ बौंद्ध-धम-दहा न॑ 
मैहार्भूत हैं । चित्त-चैतसिकक धर्म चित्ते-समुंत्थान रूप के सहजात-प्रेत्थय है , महाभूत उपादाय-हूप 
के हें । रूपी धर्म अरूपी धर्मी के कभी सहजात० हीते हें, कभी नहीं | 

७. भश्रन्योन्य९--बह धर्म है, जो उत्पाद उपष्टम्भभांव से उपकोरंक हैं। यथों 
त्रिदण्ड, जो एक दूसरे का उपष्टम्भक है। चार अ्ररूपी स्कन्ध अन्योन्य-प्रत्यय है । चार महाभूत 
ग्रन्योन्य-प्रत्यय हें । 

८. निश्रय?---वह धर्म है, जो अ्रधि ठान के आकार में उपकारक है; यथा वृक्ष 
का निश्चय-प्रत्यय पृथ्वी है, चित्र का पट है, चक्षुरायतन अक्षुविज्ञान-धातु का निश्चय- 
प्रत्यय है । 

€. उपनिश्रय?--वह धर्म है, जो बलवत्कारणभाव से उपकारक है | 'उप” का अर्थ 
'भुशम्‌' है। यह तीन प्रकार का है--श्रालम्वनोपनिश्रय, अनन्त रूपनिश्चय, प्रकृत्युपनिश्रय । 

१, जिस आलम्बन को गुरु कर चित्त-चंतसिक की उत्पत्ति होती है, वह आलम्बन बल- . 
वत्‌ होता है। यथा: दान देकर, शील का समादान कर, उपोसथ कर्म कर, उसको गुरु 
समझता है । यह आालम्बनोपनिश्रय है । 

२. पश्चिम चित्त के उत्पादन में पूर्व चित्त की अनन्तरूपनिश्रयता है । पूर्व-पूर्व कुशल- 

स्कन्ध पश्चिम-पश्चिम कुशल स्कन्धों के ग्रनन्तरूपनिश्रय हैं । यह वलवत्‌ प्रत्यय है । 

३. प्रकत्यपनिश्रय वह धर्म है, जो प्रकृतिभाव से उपनिश्चय है । अपनी सन्‍्तान में निष्पा- 
दित श्रद्धा-णीलादि या उपसेवित ऋतु-भोजनादि प्रकृति है; यथा श्रद्धा के निश्रय लेकर दान 
देना, शील का समादान करना . . .इत्यादि । 

१०. पुर्बंजात"--वह धर्म है, जो प्रथमतर उत्पन्न होकर वत्तंमानभाव से उपकारक है; 
यथा चक्षुरायतन चक्षुविज्ञान? का पुरोजात प्रत्यय है। 

११. पद्चात्‌-जात?-..- वह अ्रूप धर्म है, जो पूर्वजात रूप-धर्मों का उपस्तम्भकभाव से 
उपकारक है । पश्चाज्जात चित्त-चैतसिक धर्म पूर्वजात काय के पश्चाज्जात प्रत्यय हें । 

१२. श्रासेवन ?-- वह धर्म है, जो अ्रनन्तरों का प्रगुणभाव से उपकारक धर्म है । 

१३. कमं?--चित्त-प्रयोग संख्यात क्रियाभाव से उपकारक धर्म है। चेतना-सम्प्रयुवत्‌ 


धर्मों का और तत्समुत्पन्न रूप्रों का कमं-प्रत्यय है । 
१४. विपाक"-निरुत्साह शान्तभाव का उपकारक धर्म है। चार विपाक-स्कन्ध 


अरूपी के विपाक-प्रत्यय हें । 
१५. श्राह्मार?-- इस काय का कवडीकार आहार आहार-प्रत्यय है। श्रेरूपी आहार 


सम्प्रयुक्त धर्मो' के झ्राहार-प्रत्यय हें । 
१६. इन्द्रिय/--स्त्नी-पुरुषेन्द्रिय को वर्जित कर शेष २० इन्द्रिय श्रधिपतति रूप सेः 


उपकारक हें । 
१७: ध्यान“--यह ध्यानवश-उपकारक धर्म है । 


१८. मार्गश--मार्गा गृ निर्याण के लिए उपकारक है | 
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१६. सम्प्रयकत ---संप्रयुवत भाव से उपकारक धर्म । 

२०. विप्रधुक्त --विप्र युक्त भाव से उपकारक धर्म । 

२१. अस्ति -- प्रत्युत्पन्न लक्षणवश अस्तिभाव से तादुश धर्म का उपष्टम्भन करता है | 

२२. नास्ति --यह समननन्‍तर निरुद्ध श्ररूप धर्म है, जो अनन्तर उत्पद्ममान अरूप 
धर्मों को प्रवृत्ति का अवकाश देता है । 


२३. विगत --यह विगतभाव से उपकारक है। समनन्‍्तर विगत चित्त-चंतसिक 
प्रत्युत्पन्न चित्त-चंतसिकों के विगत-प्रत्यय हैं । 


२४. भ्रविगत --अ्रस्तिप्रत्यय धर्म ही अविगतभाव से उपकारक है । 
इन चौबीस प्रत्ययों को छः प्रकार से संगृहीत करते हैं-- 


१. 


“९ ०९) 


० 


८ 
कु 


अन्तिम दो केवल अभिधम्मत्थसंगहो में हें । 


१६ 


नाम ( अ्रकूपी धर्म ) का नाम से सम्बन्ध । 


., नाम का नाम-रूप से सम्बन्ध । 
. नाम का रूप से सम्बन्ध । 
, रूप का नाम से सम्बन्ध । 


प्रज्ञप्ति का नाम से सम्बन्ध । 


., नाम-रूप का नाम से सम्बन्ध । 


से 


अनन्तर-निरुद्ध चित्त-चतसिक धर्म प्रत्युत्पन्न चित्तद-चेंतसिक धमों के श्रनन्तर "; 


समनन्‍्तर ', नास्ति ", विगत” प्रत्ययवश प्रत्यय हें । पूर्व चित्त-चंतसिक धर्म पश्चिम चित्त- 
चैतसिक के आसेवनवश प्रत्यय हैँ | सहजातधर्म संप्रयुक्तवश अन्योन्य-प्रत्यय हें । 


२. 


तीन अकुशल-हेतु और तीन कुशलहेतु में से कोई सहजात चित्त-चेंतसिक और रूप के 


प्रत्यय होते हें । इसी प्रकार सात ध्यान के अंग, बारह मार्गा ग नाम-रूप के प्रत्यय होते हें । 
सहजात चेतना सहजात नामरूप का प्रत्यय होती है। नानाक्षणिका चेतना कमंवश कर्म से अभि- 
निवु त नाम-रूप का प्रत्यय होती है । विपाक-स्कन्ध विपाकवश सहजात रूप के अन्योन्य-प्रत्यय हें । 


३. 
४. 


प्‌ 
६. 


पूर्व॑ंजात काय का पश्चाज्जात चित्त-चतसिक धर्म पश्चाज्जात प्रत्यय हूँ । 
पूर्वजात? वश रूप-नाम का प्रत्यय होता है । यथा : चक्षुवेस्तु चक्षविज्ञान-धातु का । 
आलम्बन? और उपनिश्रय० वश प्रज्ञप्ति-नामरूप नाम के प्रत्यय होते हें । 


अधिपति", सहजात?, अन्योन्य?, निश्चय", आहार", इन्द्रिय०, विप्रयुक्त", अस्ति", 


अवगत" वश नाम-रूप नाम के प्रत्यय होते हैं । 


थ्् 


ह्तु 


१. कारण-हेतु--कोई धर्म अपना कारण-देतु नहीं है। सब धर्म स्वतः से अन्य सब 


संस्कृत धर्मों 


झविध्नभाव से अवस्थान होता है। यह नहीं है कि उन सबका कारकभाव है। इंसं लक्षण से 


के कारण-हेतु हें; क्योंकि उत्पत्तिमान्‌ : धर्मों के उत्पाद के प्रति प्रत्येक धर्म का 
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यह परिणाम निकलता है कि सहभू-हेतु आदि धर्म भी कारण-हेतु हैं। अन्य हेतु कारण-हेतु के 
अन्तर्गत हें । जिस हेतु का कोई विशेष नाम नहीं है, जो विना किसी विशेषण के कारणमात्त है, 
वह कारण-हेतु है। एक विशेष नाम के योग से यह वह नाम पाता है, जो सब हेतुओं के 
उपयुक्त है । 

कारण-हेतु का निर्देश हमने किया है। वह सामान्य निर्देश है, और उसमें प्रधान 
कारण-हेतु तथा अप्रधान कारण-हेतु दोनों संगृहीत हैँ । प्रधान कारण-हेतु जनक है । इस अर्थ में 
चक्षु और रूप चक्षुविज्ञान के कारण-हेतु हें; यथा आ्राह्दार शरीर का कारण-हेतु है, बीजादि 
अंकुरादि के कारण-हेतु हें । 

निर्वाण भी कारण-हेतु हो सकता है । एक मनोविज्ञान उत्पन्न होता है, निर्वाण उसका 
आलम्बन है, पश्चात्‌ इस मनोविज्ञान से एक चक्षुविज्ञान उत्पन्न होता है, श्रतः चक्षुविज्ञान के 
प्रति निर्वाण का परम्परया सामश्य है। 

२. सहभू-हंतु--जो धमं परस्पर पुरुषकार-फल (२।५८) हैं, वे समभू-हेतु कहलाते 
हैं । यह नहीं कहते कि सब सहभू-धर्म सहभू-हेतु हैं । यथा : नीलादि भौतिक रूप महाभूतों का 
सहभू है, किन्तु यह उनका सहभू-हेतु नहीं है । 

यथा : महाभूत अन्योन्य के सहभू-हेतु हैं; यथा चित्त और चित्तानुवरत्ती; यथा जाति 
जभादि लक्षण और वह धर्म, जो उनका लक्ष्य है । 

सब संस्कृत धर्म यथायोग सहभू-हेतु हें । जिन धर्मों का अन्योन्यफलत्व हूँ, उन्हीं का 
सहभू-हेतुत्व है। सब संस्क्ृत धर्म और उसके लक्षण एक दूसरे के सहभू-हेतु हें, किन्तु एक धर्म 
अन्य धर्म के लक्षणों का सहभू-हेतु नहीं है । 

पूर्व लक्षण सावशेष है। एक धर्म अपने अ्नुलक्षणों का सहभू-हेतु है, किन्तु इसका 
उनके साथ अन्योन्य-फल-सम्बन्ध नहीं है; क्योंकि भ्रनुलक्षण अपने धर्म के सहभू-हेतु नहीं हें । 

चित्तानुपरिवर्त्ती कौन हें ? सब चित्त-सम्प्रयुक्त धर्म, ध्यान-संवर और अनास्रव-संवर, 
इन सबके और चित्त के जात्यादिलक्षण चित्तानुपरिवर्त्ती है । 

अनुवर्ती चित्त से कालत: सम्प्रयुक्त हें, चित्त के साथ इनका एकोत्पाद, एक स्थिति, एक 
निरोध है, यह और चित्त एक अध्व में पतित हें । अनुवर्त्ती के उत्पाद, स्थिति और निरोध का 
काल वही है, जो चित्त का है। किन्तु, उनकी उत्पत्ति पृथक है। 

अनुवरत्ती चित्त से फलादित: सम्प्रयुक्त हें । यहाँ फल पुरुषकार-फल और विसंयोग-फल 
है । आदि! से विपाक-फल और निष्यन्द-फल का ग्रहण होता है । एक फल, एक विपाक, एक 
निष्यन्द से वह चित्त कां अ्नुपरिवत्तेन करते हें । 

ग्नवर्त्ती चित्त से शभादित: सम्प्रयुक्त है। जिस चित्त का वह अनुपरिवत्तंन करते हूं, 

उसी के सदृश कुशल, ञ्रकुशल, अव्याकत होते हें । 
सर्वाल्पचित्त ५८ धर्मों का सहभू-हेतु है, अर्थात्‌ १. दस महाभूमिक और प्रत्येक के 
चार-चार लक्षण, २. चार स्वलक्षण और चार श्रनुलक्षण । 
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यदि इन ४८ धर्मों में से चित्त के चार अनुलक्षणों को वर्जित कर दें, जिनका 

इस चित्त में कोई व्यापार नहीं है, तो ५४ धर्म शेष रहते हें, जो उक्त चित्त के सहभू- 
हेतु होते हें । 

प्रत्येक धर्म, जो सहभू-हेतु से हेतु है, सहभू है। किन्तु, ऐसे सहभू हें, जो सहभू-हेतु 
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मूल धर्म के अनुलक्षण इस धर्म के सहभू-हेतु नहीं हैं । 


फ्े 


ग्ग ताज 


* यह अनुलक्षण अन्योन्य के सहभू-हतु नहीं हैं । 
चित्तानुपरिवरत्ती के अनुलक्षण चित्त के सहभू-हेतु नहीं हें। 

४. यह अन्योन्य के सहभू-हेतु नहीं हें । 

५. नीलादि भौतिक रूप जो सप्रतिघ और सहज हें, अन्योन्य के सहभू-हेतु नहीं हें । 

६. अप्रतिधघ ओर सहज उपादाय-रूप का एक भाग परस्पर सहभू-हेतु नहीं है । दो 
संवरों को वर्जित करना चाहिए। 

७. सर्व उंपादाय-रूप यद्यपि भूतों के साथ उत्पन्न हुआ हो, भूतों का सहभू-हेत्‌ 

नहीं हैं । 
* प्राप्तिमान्‌ धर्म के साथ सहोत्पाद होने पर भी सहज प्राप्ति उसका सहभू-हेतु 
नहीं होती । 

यह आठ प्रकार के धर्म सहभू हें, किन्तु सहभू-हेतु नहीं हें। 

सहभू-हतुत्व पर सौत्रान्तिक सतभे द--सौत्रान्तिक सहभू-हेतुत्त की आलोचना 
करते हें । वह कहते हें कि लोक में कुछ का हेतु-फल-भाव सदा सुव्यवस्थापित है, हेतु 
फल का पूवंवर्त्ती है, इसलिए बीज अंकुर का हेतु है, अंकुर काण्ड का हेतु है, . . . इत्यादि । 
किन्तु सहोत्पन्न अर्थों में यह न्याय नहीं देखा जाता । अंततः, आपको सिद्ध करना 
होगा कि सहभू धर्मों का हेतु-फल-भाव होता है। सर्वास्तिवादी अपने मत के 
समर्थन में दो दुृष्टान्त देते हें। प्रदीप सप्रभ उत्पन्न होता है, आतप में उत्पद्यममान अंकुर 
सच्छाय उत्पन्न होता है। किन्तु, प्रदीप सहोत्पन्न प्रभा का हेतु है, अंकुर छाया का 
हेतु है। अतः, हेतु-फल सहोत्पन्न हैँ । 

सौत्रान्तिक कहते हे कि यह दृष्टान्त असिद्ध है । इसका सम्प्रधारण होना चाहिए 
कि प्रदीप सहोत्पन्न प्रभा का हेतु है, अथवा ज॑सा कि हमारा मत है, वत्तिस्नेहादिक 
पूर्वोत्पन्न हेतु-प्रत्यय-सामग्री सप्रभ प्रदीप की उत्पत्ति में हेतु है; यथा पूर्वोत्पन्न हेतु-सामग्री 
(बीज, आतपादि, ) अंकुर और छाया की उत्पत्ति में, सच्छाय अंकुर की उत्तपत्ति में हेतु है । 

सर्वास्तिवादी--हेतु-फल-भाव इस प्रकार व्यवस्थापित होता है । हेतु का भाव होने 
पर फल का भाव होता है। हेतु का अभाव होने पर फल का अभाव होता है। हेतुविद्‌ का 
लक्षण सुष्ठु है। जब 'क के भाव-श्रभाव से 'ख' का भाव-अभाव नियमत: होता है, तब 'क' 
हेतु है, 'ख' हेतुमान्‌ है। इस प्रकार, यदि हम सहभू-धर्म और सहभूहेतु-धर्म का सम्प्रधारण 
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करते हैं, तब हम ,देखते है कि एक का भाव होने पर सबका भाव होता है, और एक का 
अभाव होने पर सबका अमाव होता है। ञ्रतः, उनका परस्पर हेतु-फल-भाव युक्त है । 

सौत्नान्तिक--हम मानते हें कि सहोत्पन्न धर्मों में एक धर्म दूसरे धर्म का हेंतु हो 
सकता है। चक्षुरिन्द्रिय चक्षुविज्ञान की उत्पत्ति में हेतु है, किन्तु सहोत्पन्न धर्म परस्पर हेतु 
झौर फल कसे होंगे ? 

सर्वास्तिवादी--हमने जो हेतु-फल-भाव का निर्देश किया है, उससे अन्योन्य हेतु-फल- 
भाव व्यवस्थापित होता है। जब चित्त का भाव होता है, तब चेत्तों का भाव होता है 
ओर अन्‍न्योन्य । 

सौतान्तिक-किन्तु, उस अ्रवस्था में सर्वास्तिवादी को अपने सिद्धान्त को बदलना होगा । 
वास्तव में, उन्होंने उपादाय-रूप के अन्योन्य हेतु-फल-भाव का निषेध किया है, यद्यपि रूप 
का रस के बिना अस्तित्व नहीं होता। उन्होंने उपादाय-हूप और महाभूतों के अनु- 
लक्षण और चित्त के अन्योन्य हेतु-फल-भाव का प्रतिषेध किया है । 

सर्वास्तिवादी--यथा त्रिदण्ड का अन्योन्य-बल से अवस्थान होता है, उसी प्रकार 
सहभू चित्त-चेत्तादि का हेंतु-फल-भाव सिद्ध है । 

सौत्ान्तिक--इस नये दुष्टान्त की मीमांसा होनी चाहिए। प्रश्न है कि क्‍या 
त्रिदण्ड का अवस्थान सहोत्पन्न तीन दण्डों के बल से होता है अथवा क्या जिस प्रकार पूर्व 
सामग्रीवश उनका सहभाव होता है, उसी प्रकार पश्चात्‌ अन्योन्याश्रित का उत्पाद नहीं होता ? 
पुनः अन्योन्य-वल के भ्रतिरिक्त अन्य किंचित्‌ भी यहाँ होता है-सूत्रक, शंकुक, धारिका पृथिवी । 

किन्तु, सर्वास्तिवादी का कहना है कि सहभू के हेतु से अन्य हेतु भी होते हें, अर्थात्‌ 
सभाग-हेतु, सर्वत्रग-हेतु, विपाक-हेतु जो सूत्रकादि स्थानीय हें । अ्रत:, सहभू-हेतु सिद्ध है । 

३. सभाग-हंतु--सद्श धर्म सभाग-हेतु है। सभाग सभाग के सभाग-हेतु हें । पाँच 
कशल-स्कन्ध पाँच कुशल-स्कन्ध के सभाग-हेतु हैं । 

एक निकाय-सभाग में प्रथम गर्भावस्‍था दस अवस्थाओ्रों का सभाग-हेतु है | प्रत्येक 
ग्रवस्था का पूर्व क्षण इस अवस्था के भ्रपर क्षणों का सभाग-हेंतु है। समानजातीय 
अनन्तर निकाय-सभाग में पूर्वजन्म की प्रत्येक दस अवस्थाओ्रों का सभाग-हेतु है । यव, 
त्रीहि आदि बाह्य श्रथों का भी ऐसा ही है। सभाग-हेतुत्व स्वसन्तान में ही होता है । 
यव का सभाग-हेतु है, शालि का नहीं । 

सब सभाग-धमं सभाग-धर्मों के सभाग-हेतु नहीं हें । वें सभाग-धर्म सभाग-हेतु हें, जो 
स्वनिकाय और स्वभूमि के हैं । स्वभूमि का नियम केवल सास्नरव धर्मों के लिए है, अनास्नव 
धर्मों के लिए नहीं है | धर्म॑ पाँच निकायों में विभकत हैँ; यथा वह चार सत्यों में से एक-एक 
के दर्शन से हेय हें, या भावना-हेय हें। धर्मों की नौ भूमियाँ हें वे, कामधातु के हें। 
चार ध्यानों में से किसी एक के हें, या चार भ्रारूष्यों में से किसी एक के हैं । दुःख-दर्शन- 
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हेय-धर्म दुःख" धर्म का सभाग-हेतु है। अन्य चार निकायों के धर्मों का नहीं है । दुःख " धर्मों 
में जो कामधातु का है, वह कामधातु के धर्म का सभाग-हेतु है . -एवमादि । 


वस्तुतः, केवल वह धर्म सभाग-हेतु हैं, जो अग्रज हें । पूर्वोत्पन्न ( अ्ग्रज ) अ्रतीत 
पश्चात्‌ उत्पन्न अतीत सभाग-धर्म का सभाग-हेतु है । पूर्वोत्पन्न, प्रत्युत्पन्न, पश्चात्‌ उत्पन्न, 
सभाग-धर्म सभाग-हेतु है । अ्ग्रज अतीत-प्रत्युत्पन्न, पश्चातू-उत्पन्न श्रनागत सभाग-धर्मों का 
सभाग-हेतु है । किन्तु, अनागत-धर्म सभाग-हेतु नहीं है । इस विषय में ऐकमत्य नहीं है । 





हम ऊपर कह चुके हें कि स्वभूमि का नियम अनाल्लव धर्मों के लिए नहीं है । नव- 
भूमिक मार्ग अन्योन्य का सभाग-हेतु है । मार्ग इस अर्थ में नवभूमिक हें कि योगी समापत्ति की | 
इन नौ अवस्थाओं में--अनागम्य, ध्यानान्तर, चार मूल ध्यान, प्रथम तीन अधर आरूप्य में 
विहार कर मार्ग की भावना कर सकता है । तुल्य-भूमि-भेद में मार्ग-धर्म .मार्ग-धर्म में सभाग- 
हेतु है । बस्तुतः, इन भूमियों में मार्ग आगन्तुक-सा है, यह भूमियों के धातुओं में पतित नहीं है । 


कामावचर, रूपावचर, आररूप्यावचर तृष्णा मार्ग को स्वीकृत नहीं करती । चाहें जिस 
भूमि का सन्निश्रय लेकर योगी मार्ग की भावना करता हो, मार्ग समानजातीय रहता है, अ्रतः 
मार्ग मार्ग का सभाग-हेतु है । 


सर्व मार्ग सर्व मार्ग का सभाग-हेतु नहीं होता । जिस भूमि में इसकी भावना होती है, 
उसका सम्प्रधारण नहीं करना है; किन्तु मार्ग के स्वलक्षणों का विचार करना है । मार्ग सम या 
विशिष्ट मार्ग का सभाग-हेतु है, न्‍्यून मार्ग का नहीं; क्योंकि मार्ग संदा प्रयोगज है । 


- जब अतीत या प्रत्युत्पन्न दु:खे धर्म” उसी ( प्रथम क्षण ) प्रकार की अनागत क्षान्ति का 
सभाग-हेतु होता है, तव कार्यमार्ग कारणमार्ग के समहोता है। यह क्षान्ति द्वितीय क्षण का 
सभाग-हेतु होती है, तब कार्यमार्ग कारणमार्ग से विशिष्ट होता है, एवमादि यावत्‌ अनुत्पाद- 
ज्ञान, जो श्रपना विशिष्ट न होने से केवल सम मार्ग का सभाग-हेतु हो सकता है । प्रयोगज 
लौकिक धर्मं सम॒या विशिष्ट धर्मों के सभाग-हेतु हें, हीन धर्मों के नहीं । प्रायोगिक धर्म 
श्रुतमय, चिन्तामय, भावनामय हे । ये उपपत्ति-प्रतिलम्भिक धर्मों के प्रतिपक्ष हें। प्रायोगिक 
होने से ये हीन के सभाग-हेतु नहीं होते । कामावचर श्रुततय धर्म कामावचर श्रुतमय और 
चिन्तामय धर्मों के सभाग-हेतु हें, भावनामय धर्मों के नहीं; क्योंकि कामधातु में भावनामय का 
ग्रभाव होता है; क्‍योंकि कोई भी धर्म स्वधातु के धर्मों का ही सभाग-हेतु होता है । रूपावचर 
श्रुतमय धर्म रूपावचर श्रुतमय और भावनामय धर्मों के सभाग-हेतु हें, चिन्तामय धर्मों के नहीं; . 
क्योंकि इस धातु में जब चिन्तन आरम्भ करते हें, तव समाधि उपस्थित होती है। रूपावचर 
भावनामय धर्म रूपावचर भागनामय धर्मों के सभाग-हेतु हें, रूपावचर श्रुतमय धर्मों के नहीं, 
क्योंकि यह हीन हें, एवमादि । 


४. सम्प्रयुक्तक-हंतु-केवल चित्त और चत्त जिनका अभिन्‍न आश्चय है, सम्प्रयुक्तक-हेतु 
हें। भिन्न कालज, भिन्न सन्तानज चित्त-चत्त सम्प्रयुवतक-हेतु नहीं हें । यथाः: चक्षुरिन्द्रिय का एक ** 
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क्षण एक चक्षुविज्ञान तथा विज्ञान-सम्प्रयुक्त वेदना और अन्य चैत्तों का श्राश्रय है। जो 
सम्प्रयुक्तक-हेतु है, वह सहभू-हेतु भी है। इन दो हंतुओश्ों में क्या भेद है ? धर्म सहभ-हेतु 
कहलाते हें; क्योंकि वे अन्योन्‍्य-फल हें। यथा : सहसार्थिकों का मार्ग-प्रयाण पररुपर बल से 
होता है, इसी प्रकार चित्त चैत्त काफल है, चेत्त चित्त का फल है। धर्म सम्प्रयुकतक-हेतु 
कहलाते हैं; क्योंकि उनकी सम-प्रवृत्ति होती है, अर्थात्‌ उनमें पूर्वनिर्दिष्ट पाँच समता--आाश्रय, 
आलम्बन, आकार, काल, द्रव्य-समता-होती हैँ । सहसार्थिकों की यात्रा अन्योन्य वल से होती है, 
पुन: उनकी सम-अन्नपानादिपरिभोग-क्रिया होती है | इसी प्रकार, चित्त और चेत्त के अभिन्‍न 
आश्रय, अभिन्‍न आकारादि होते हैं । यदि पाँच समताओरों में से किसी एक का भी अभाव हो, तो 
उनकी समप्रवृत्ति नहीं होती और वह सम्प्रयुक्त नहीं होते । 


५, सबंत्रग-हेतु--ग्यारह अनुशय 'सर्वेत्रग' कहे गये हैं; क्‍योंकि ये अपने धातु को 
साकल्यत: आलम्बन बनाते हैं । इसका यह शर्थ नहीं है कि सर्वत्नग युगपत्‌ सकल स्वधातु को 
आलम्बन बनाते हें, किन्तु पंचप्रकार ( निकाय ) का धातु इनका आलम्बन होता है। ये 
ग्यारह अनुशय इस प्रकार हँ--दुःखदर्शन-प्रहेय पाँच दृष्टियाँ, समुदयदर्शन-प्रहेय मिथ्या” 
दृष्टि", दुःख-समुदयप्रहेय अ्रविद्या-हय । 


पूर्व सवंत्रग स्वभूमिक पश्चिम क्लिष्ट धर्मों के सर्वत्नग-हेंतु हैं । सर्वेग विलष्ट धर्म के ही 
सामान्य कारण हूँ । ये निकायान्तरीय क्लिष्ट धर्मों के भी हेतु हें । इनके प्रभाव से अन्य निकायों 
में उत्पन्न क्लेश सपरिवार उत्पन्न होते हें । श्रतः, सभाग-हेतु से पृथक इनकी व्यवस्था होती 
है। सर्वत्रग सर्वक्लेश निकायों को प्राप्त होते हैँ, सर्वंभाक्‌ होते हें, सबको आलम्बन बनाते हं। 


यह हेतु सभाग-हेतु से अधिक व्यापक है; क्योंकि यह स्वनिकाय में सीमित नहीं है। 

६. विपाक-हतु--अकुशल-धर्मं और कुशलसास्त्रव-धर्म विपाक-हेतु हें । ये केवल 
विपाक-हेतु हँ; क्योंकि इनकी विपक्ति की प्रकृति है । अ्रव्याकृत धर्मों में स्वपक्ति का अभाव 
होता है। वे दुबल हें, अ्रतः वे विपाक-हेतु नहीं हें। अ्रनास्रव धर्मों में सहकारिकारण नहीं 
होता । वह तृष्णा से अभिष्यन्दित नहीं है, अतः वह विपाक-हेतु नहीं हैं; यथा सारबीज जल से 
अभिष्यन्दित न होने पर अंकुर की अभिनिव्‌ृ ति नहीं करते। पुनः अनास्रव धर्म किसी 
धातु में प्रतिसंयुक्त नहीं हें । जो धर्म अव्याकृत और अ्रनास्नव नहीं हें, वे उभय प्रकार से, 
अर्थात्‌ स्वबल, अर्थात्‌ तृष्णाभिष्यन्द से अ्रन्वित होते हैं, श्रौर विपाक को निव॒त करते हें; 
यथा अभिष्यन्दित सारबीज । 


“विपाक' का अर्थ है 'विसदृश पाक” । कंवल विपाक-हेतु एक विसदृश पाक ही प्रदान 
करता है । सहभू, सम्प्रयुक्तक, सभाग, सर्वत्नग हेतु के पाक सदृश ही होते हें । कारण-हेतु का 
फल सदुश या विसदृश होता है । केवल विपाक-हेतु नित्य विसदृश फल देता है; क्योंकि विपाक- 
हेतु कभी भ्रव्याकृत नहीं होता, श्ौर उसका फल सदा श्रव्याक्ृत होता है । 


है 
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वस्तुत:, कर्म दो प्रकार के होते हे--एक जिनका फल विचित्र है, दूसरे जिनका फल 
अविचित् है, वाह्य वीजवत्‌ । 

एकाध्विक कर्म का विपाक त्रयध्विक होता है, किन्तु विपर्यय नहीं होता; क्योंकि फल 
हेतु से श्रति न्‍्यून नहीं होता । एकक्षणिक कर्म का विपाक बहुक्षणिक हो सकता है; किन्तु उसी 
कारण से विपयंय ठीक नहीं है । कर्म के साथ विपाक विपच्यमान नहीं होता; क्योंकि जिस 
क्षण में कर्म का अनुष्ठान होता है, उस क्षण में विपाक-फल का आस्वादन नहीं होता । कर्म के 
अनन्तर भी विपाक नहीं होता; क्योंकि समनन्तर क्षण समनन्तर-प्रत्यय से ग्राक्ृष्ट होता है । 
वस्तुतः, विपाक-हेतु अपने फल के लिए प्रवाहापेक्ष है 

सर्वत्नग-हेतु और सभाग-हेतु दो अध्व के होते हैं । शेष तीन हेतु त््यध्वक हैं। अतीत 
प्रत्युत्पन्न धर्म सर्वेत्रण सभाग-हेतु हो सकते हैं । अतीत, प्रत्य॒त्पन्न और अनागत धर्म सम्प्रयक्तक, 
सहभू और विपाक-हेतु हो सकते हे | सर्वाध्वग संस्क्ृत-धर्म कारणहेतु हैँ | असंस्क्ृत धर्म अ्रध्व- 
विनिमु क्‍त हैं । 
फल 

वह कौन फल हैं, जिनके ये पूर्वोक्त हेतु हैं? किन फलों के कारण ये हेतु अवधारित 
होते हैं ? 

संस्कृत और विसंयोग फल हें। विसंयोग-फल निर्वाण है। यह एक असंस्क्ृत है । यह 
अहेतुक है । इसका फल नहीं है, किन्तु यह कारण-हेतु है, और फल है । सर्वास्तिवादी कहते हैं कि 
केवल संस्कृत के हेतु-फल होते हें, असंस्क्ृत के हेतु और फल नहीं होते; क्योंकि षड्विध हेतु 
और पंचविध फल असंस्क्रत के लिए असम्भव है। यदि ऐसा है, तो विसंयोग फल कसे है ? 
यह किसका फल है ? यह मार्ग का फल है; क्‍योंकि इसकी प्राप्ति मार्ग-बल से होती है। दूसरे 
शब्दों में योगी मार्ग से विसंयोग की प्राप्ति का प्रतिलाभ करते हैं, अतः विसंयोग का प्रतिलाभ, 
उसकी प्राप्ति-मार्ग का फल है। विसंयोग स्वयं फल नहीं है, क्योंकि मार्ग का सामथ्यें विसंयोग 
की प्राप्ति के प्रति है । विसंयोग के प्रति उसका असामर्थ्य है । 

हेतु के ग्राधार पर फल-निव्‌ ति की व्यवस्था--अ्रब हम बताते हैं कि किस प्रकार के 
हेतु से किस प्रकार का फल निव्‌ त होता है । 

विपाक०" विपाक-हेतु का फलहै। विपाक कुशल या अकुशल सास्नरव धर्मों से 
उत्पादित होता है । हेतु कुशल या अकुशल है; किन्तु फल सदा अव्याक्ृत है; क्योंकि यह फल 
स्वहेतु से भिन्न है; और 'पाक' है; इसलिए इसे 'विपाक' कहते हें । 

भाजन-लोक सत्त्व-सम॒दाय के कुशल-अकुशल कर्मों से जनित है। यह अव्याक्ृत है, किन्तु 
यह विपाक नहीं है; क्योंकि विपाक एक सत्त्व-संख्यात धर्म है। अतः, यह कारणहेतुभूत कर्मों 
का अश्रधिपति-फल है। कारण-हेतु से अधिपति-फल निव्‌ त होता है । 

किन्तु, यह कहा जायगा कि अनावरण-भावमात्रावस्थान ही कारण-हेतु है। इसको 
“अधिपति' कैसे मान सकते हैं ? कारण-हेतु या तो “उपेक्षक' है, उस अवस्था में इसे अधि- 
पति अवधारण करते हें; क्योंकि इसका अनावरणभाव है। अथवा यह 'कारक' है और 





३६६ बौद्ध-धमं-दर्शन 


इसे अ्धिपति मानते हैं; क्योंकि इसका प्रधानभाव, जनकभाव और अंगीभाव है; यथा दस 
आ्रायतन (रूपादि और चक्षरादि) पंच विज्ञानकाय की उत्पत्ति में अ्रधिपति है, और सत्त्वों के 
समुदित कर्म का भाजन-लोक के प्रति अंगीभाव है । श्रोत्न का चक्षुविज्ञान की उत्पत्ति में पार- 
म्पर्यण आधिपत्य है; क्योंकि सुनकर द्रष्ट्कामता की उत्पत्ति होती है,. . . एवमादि । 

निष्थन्द? सभाग औौर सर्वेत्नग-हेतु का फल है; क्योंकि इन दो हेतुओं का फल स्वहेतु के 
सद्श है। ञ्रत:, इन दो हेतुओं से निष्यन्द-फल निवु त होता है। 

पुरुषकार? (पौरुष-फल) सहभू-हेतु और सम्प्रयुक्तक-हेतु का फल है । पुरुषकार पुरुष- 
भाव से व्यतिरिक्त नहीं है; क्योंकि कर्म कर्मवान्‌ से अन्य नहीं है । 

जिस धर्म का जो कारित्र है; वह उसका पुरुषकार कहलाता है; क्योंकि वह पुरुषकार 
के सदश है । एक मत के अ्रनुसार विपाक-हेतु को छोड़कर अन्य हेतुओं का भी यही फल होता है । 
. वस्तुत:, यह फल सहोत्पन्न है या समनन्‍्तरोत्पन्न है; किन्तु विपाक-फल ऐसा नहीं है । श्रन्य 
आचार्यों के अनुसार विपाक-हेतु का एक विप्रक्ृष्ट पुलषकार-फल भी होता है । 

अब भिन्न फलों के लक्षण का विचार करते है । 

विपाक एक अव्याकृत धर्म हँ । यह सत्त्वाख्य है। यह उत्तरकाल में व्याक्वत से उत्पन्न 
होता है। अकुशल और कशल सास्रव कर्म से उत्तरकाल में युगपत्‌ या अ्रनन्तर नहीं । जो 
होता है. वह विपाक-फल है । विपाक-फल स्वकीय है, जिस कर्म की निष्पत्ति मेंने की है, 
उसके विपाक-फल का भोग दूसरा नहीं करता है । 

हेतसदश-फल निष्यन्द कहलाता है । सभाग-हेतु और सर्वेत्नग-हेतु यह हेतु-द्वय 
निष्यन्द-फल प्रदान करते हैं । सर्वत्नग-हेतु का फल १. भूमितः सदा हेतु 'सदृश” है; 
२. क्लिष्टतया हेतु-सदुश है; किन्तु प्रकारत: उसका हेतु से सादृश्य नहीं है । प्रकार (निकाय) से 
अभिप्राय प्रहाण-प्रकार से है-दुःखादिसत्यदर्शन प्रहातव्य । किन्तु जिसका प्रकारत: भी सादृश्य 
होता है, वह सर्वत्नग-हेतु सभाग-हेंतु भी भ्रभ्युपगत होता है । श्रतएव, चार कोटि हँ-- 

१. असवंत्रग सभाग-हेतु--यथा रागादिक स्वनंकायिक क्लेश का सभाग-हेतु है। 


सववंत्रग-हेतु नहीं है । 
२. अन्य नैकायिक सर्वत्नग-हेतु--सर्वत्रण क्लेश अन्य नंकायिक क्लेश का संत्रग-हेतु है; 


सभाग-हेतु नहीं है । 
३. एक नैकायिक सर्वत्नग-हेतु--सर्वत्ञग क्लेश एक नैकायिक क्लेश का सभाग-हेतु और 


सर्वेत्रग-हेतु है । 
४. इन आकारों को वर्जित कर श्रन्य धर्म न सभाग-हेतु हैं और न सर्वत्रग-हेतु । 
विसंयोग? या विसंयोग-फल क्षय (निरोध) है, जो प्रज्ञा से प्रतिलव्ध होता है । भ्रतः, 
विसंयोग प्रतिसंख्या-निरोध है । 
जिस धर्म के बल से जो उत्पन्न होता है, वह धर्म उसका पुरुषकार-फल है । यह धर्म 
संस्कृत है । दृष्टान्त : उपरिभूमिक समाधि अ्रधरभूमिक तत्पयोग चित का पुरुषकार-फल है । 
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प्रतिसंड्या को पुरुषकार-फल अ्रवधारित करते हें, किन्तु इस फल के लक्षण 
निरोध में नहीं घटते; क्योंकि नित्य होने से वह उत्पन्न नहीं होता। अतः, हम कहते हैं 
कि यह उस धर्म का पुरुषकार-फल है, जिसके बल से प्रतिसंख्या? प्राप्त होती है। 

पूर्वोत्पन्न से अ्रन्य सर्व संस्क्रृत धर्म संस्कृत धर्मों का अधिपति-फल है । 

कर्त्ता का पुरुषकार-फल है । अधिपति-फल कर्त्ता और अकर्त्ता दोनों का है। 
यह दोनों में विशेष है। यथा : शिल्पकारक शिल्पी का पुरुषकार? और अधिपति" है। 
गअशिल्पी का यह केवल अधिपति-फल है। 


पाँच हेंतु वत्तमान अ्रवस्था में फल-ग्रहण करते हें | दो वत्तंमान अवस्था में फल- 
प्रदान करते हैं । दो वत्तमान और अतीत प्रदान करते ह । एक अतीत प्रदान करता है। 
एक धर्म फल का प्रतिग्रहण करता है, जब यह बीजभाव को उपगत होता है । एक 
धर्म फल का दान उस काल में करता है, जब वह इस फल को उत्पन्न होने का सामथ्ये 
प्रदान करता है, अर्थात्‌ जिस क्षण में उत्पादाभिमुख अनागत फल को यह धर्म वह 
बल देता है, जिससे वह वत्तंमानवस्था में प्रवेश करता है । 


पाँच हेतु वत्तंमान होकर अपने फल का प्रतिग्रहण करते हँ। कारण-हेंतु का 
उल्लेख नहीं है; क्योंकि यह हेतु श्रवश्यमेव सफल नहीं है । दो हेतु वत्तेमान होकर अपना 
फल प्रदान करते हैं । वत्तंमान सहभू-हेतु और सम्प्रयक्तक? ही फल प्रदान करते हें । 


वस्तुत:, यह दो हेतु एक काल में फल का प्रतिग्रहण और दान करते हेँ। 

दो हेतु--सभाग श्ौर स्वत्नग--वत्तंमान और अतीत अवस्था में फल-प्रदान करते हें । 
वत्तं मानावास्था में वह कैसे .निष्यन्द-फल प्रदान करते हैं ? हम ऊपर कह चुके हैं 
कि यह हेतु अपने फल से पूर्व होते हें । ऐसा इसलिए कहते हें; क्योंकि वह फल का 
समननन्‍्तर निरव॑त्तंन करते हैं । जब उनके फल की निव्‌ ति होती है, तब वह भ्रभ्यतीत होते हें। वह 
पूर्व ही फल-प्रदान कर चुके हैं । वह पुनः: उसी फल को नहीं देते । हम पाँच फलों का विचार कर 
चुके हें । 

पाइचात्य आचायों के श्रन्य चार फल--पाश्चात्य आचार्य कहते हँ कि पूर्वोक्त 
पाँच फलों से भिन्न चार फल हैं । 

१. प्रतिष्ठा-फल--जलमण्डल वायुमण्डल का प्रतिष्ठा-फल है और एवमादि यावत्‌ 
आोषधि प्रभृति महापृथिवी का प्रतिष्ठा-फल है । 

२: प्रधोग-फल--अनुत्पादज्ञानादि अशुभादि का प्रयोग-फल है। 

३. सामग्री-फल--चक्षुविज्ञान चक्षु, रूप, आलोक और मनस्कार का सामग्री-फल है । 

४. भावना-फल--निर्माण चित्त ध्यान का भावना-फल है। सर्वास्तिवादी के 


अनुसार इन चारों फलों में से प्रथम अधिपति-फल में अन्तर्भ त है। अन्य तीन पुरुषकार- 
फल में संगृहीत हें । 
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लोकधातु 

लोकधातु तीन हँ--कामधातु, रूपधातु और आरूप्यधातु । 

कामधातु का श्रर्थ काम-सम्प्रय्ुक्त धातु है। कामधातु के अन्तर्गत चार गति साकल्येन 
है, देवगति का एक प्रदेश है, और भाजनलोक है। भाजनलोक में सत्त्व निवास करते हें। 

चार गति ये हं--नरक, प्रेत, तिर्यंक्‌ और मनुष्य । बुद्धघोष के अनुसार असुर- 
काय भी एक गति है। नरक (निरय), प्रेत और तियंक अपाय-भूमि है। कामधातु में 
छ: देवनिकाय हें। मनुष्य और छ: देवनिकाय काम-सुगति-भूमि हें । 

छः: देवनिकाय इस प्रकार हें ---चातुर्महाराजिक, त्रयस्त्रिंश, याम, तुषित, निर्माणरति, 
और परनिर्मितवशवर्ती नरक-द्वीप भेद से कामधातु में बीस स्थान हैं --ञ्राठ नरक, चार 
दीप, छ: देवनिकाय, प्रेत और तियंक्‌ । 

आ्राठ नरक ये हैं --संजीव, कालसत्न, संघात, रौरव, महारोरब, तपन, प्रतापन 
भर अवीचि। 

चार द्वीप ये हँ--जम्बू, पूर्व-विदेह, अवरगोदानीय और उत्त रकुछ । अतः, अवीचि से 
परनिर्मितवशवर्ती तक बीस स्थान होते हें। वुद्धघोष की सूची में नरक-भेद परिगणित 
न कर केवल ग्यारह प्रदेश है । 

कामधातु से ऊर्ध्व॑ रूपधातु के सोलह स्थान हें । इस धातु में चार ध्यान हैं। स्थविर- 
वादियों के अनुसार चार या पाँच ध्यान होते हें । चतुर्थ से अन्यत्न प्रत्येक ध्यानलोक त्रिभूमिक 
है। चतुर्थ ध्यान अ्रष्टभूमिक है । रूपधातु में रूप है, किन्तु धातुकाय से वियुकत है। 
आरूप्यधातु में स्थान नहीं है। वस्तुतः, अरूपी धर्म अदेशस्थ हें, किश्तु उपपत्तिवश यह 
चतुर्विध है ---आकाशानन्त्यायतन, विज्ञानानन्त्यायतन, आकिचन्यायतन, नंवसंज्ञानासंज्ञायतन 
(भवाग्र ) । उपपत्ति से कर्म-निवं त जन्मान्तर की स्कन्ध-प्रवृत्ति समझना चाहिए। एक ही 
क्रम से इन विविध आयतनों का लाभ नहीं होता । यह आयतन एक दूसरे से ऊध्व हें, 
किन्तु इनमें देशक्ृत उत्तर और अधर-भाव नही हें । जिस स्थान में समापत्ति से समन्वागत 
आश्रय का मरण होता है, उस स्थान में उक्त उपपत्ति की प्रवृत्ति होती है । 

अभिधमंकोश में इस विविध भूमियों का सविस्तर वर्णन है। हम यह वर्णन न देंगे, 
किन्तु हमको यह ध्यान में रखना चाहिए कि प्रतीत्यसमुत्पाद का सब लोकों पर प्रभाव है। 
सब गतियाँ कर्मवश होती हैँ । जिस प्रकार बीज से अंकुर और पत्र होते हैं, उसी प्रकार 
क्लेशवश कर्म और वस्तु होते हैं। भवचक्र श्रनादि है। लोकों का विवत्तन-संवत्तन होता 
रहता है । जब सत्त्वों के सामुदायिक कर्म क्षीण होते हें, तव भाजनलोक का क्षय होता है । 
पुनः, जब श्राक्षेपक कमंवश अनागत भाजनलोक के प्र थम निमित्त प्रादुभू त होते हें, तब वायु 
की वृद्धि होती हैं, और पीछे सर्व भाजन की उत्पत्ति होती है । 

प्रत्येक कल्प में बुद्ध का प्रादर्भाव होता है। उनका उत्पाद सत्त्वों का निर्वाण में प्रवेश 
कराने के लिए होता है । एक ही समय में दो बुद्ध नहीं उत्पन्न होते | सूत्रवचन है .कि यह 
स्थान है कि लोक में दो तथागत यूगपत्‌ हों । एक भगवत्‌ सर्वत्न प्रयुक्त होते है। जहाँ एक 
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भगवत्‌ सत्त्वों को विनीत करने में प्रयुक्त नहीं हें, वहाँ अ्रन्य भगवत्‌ नहीं होते। कुछ 
निकायों के अनुसार बुद्ध युगपत्‌ होते हैँ, किन्तु एकत्र नहीं होते, भिन्न लोकधातुओों में होते 
हैं । लोकधातु अ्रनन्त हैं । सर्व लोकधातु में विचरना कठिन है। भ्रतः, अपना कार्य करने के 
लिए भिन्न लोकधातुओों में कई तथागत एक साथ हो सकते हैं । 

यहाँ प्रश्न यह है कि संवत्त और विवत्त के बीच के काल में क्या होता है ? संवत्तनी 
का यह प्रभाव होता है कि विनष्ट भाजन का एक भी परमाणु अवशिष्ट नहीं रहता । 
किन्तु, वैशोषिक कहते हैं कि परमाणु नित्य हैं, और इसलिए जब लोकधातु का नाश 
होता है, तब यह अवशिष्ट रहते हैं। वास्तव में, इनका कहना है कि यदि अन्य था होता, तो 
सस्‍्थूल शरीर की उत्पत्ति अहेतुक होती । वसुव॒न्धु क। उत्तर है कि अपूर्व लोकधातु का बीज 
बाय है । यह वाय आधिपत्य विशेष से यकक्‍त होता है। इन विशेषों का प्रभव सत्त्वों के कर्म 
से होता है, और इस वाय का निमित्त अविनष्ट रूपावचर वायु हैं। वशोषिक कहते हें कि 
बीज केवल निमित्तकारण हैँ, समवायिकारण नहीं । उनके अनुसार अंकुर के जनन में इसके 
श्रन्यत्ञ कि यह अंकुर के परमाणुओों का उपसपंण करता है, बीज का कुछ भी सामर्थ्यं नहीं है । 
इसके प्रतिकल बौद्ध मानते हैँ कि बीज में ऐसी शक्ति है, जो अंकुर-काण्डादि के स्थूल भावों 
को उत्पन्न करती है। न 

अ्रनुशय 

कर्म अनशयवश उपचित होते हैं । अनुशयों के बिना कर्म पुनर्भव के अभिनिवत्तन में 
समर्थ नहीं होते । भव का मूल, अर्थात्‌ पुनभंव या कर्मभव का मूल अनुशय है । अनुशय 
अ्रण हैं। यह अ्नुसकत होते है । क्लेशों के समुदाचार के पूर्व इनका प्रचार दुविज्ञेय है । अतः, 
यह अणु हें। यह आलम्बनतः और सम्प्रयोगतः अनुशयन करते हूं, भ्रर्थात्‌ प्रतिष्ठा-लाभ करते 
हैं, या पुष्टि-लाभ करते हैँ । इनका निरन्तर अनुबन्ध होता है; क्‍योंकि विना प्रयोग के और 
प्रतिनिवारित होने पर भी इनका पुनः संमुखीभाव होता है। अनुशय हरण करते हैं, अतः 
इन्हें ओघ कहते हैँ। अनशय आश्लिष्ट करते हूँ, अ्रत: इन्हें योग कहते हँ । अनुशय उप- 

हण करते हैं, अत: इन्हें उपादान कहते हैं । अनुशयों से चित्त-सन्तति विषयों म क्षरित होती 
है, अत: अनुशय आख्रव हैं। ये बन्धन हैं, संयोजन हैँ | अनुशय छ: हें :--राग, प्रतिघ, मान, 
अ्रविद्या, दृष्टि और विमति । यह छः राग-भेद से सात होते हैँं। राग दो प्रकार के हें-- 
कामराग और भवराग । पाँच रूपी इन्द्रियों के रूपशब्दादि आलम्बनों में राग “कामराग' 
है । रूपधातु और आरूप्यधातु के प्रति जो राग होता है, वह भवराग कहलाता है; क्‍योंकि 
इनक्रीं अन्तमु खी वृत्ति है। श्नौर, इस संज्ञा की व्यावृत्ति के लिए भी कि यह दो धातुमोक्ष 
है, इसे भवराग कहते हैं । इन अनुशयों में से कुछ दर्शन-हेय हें और कुछ भावना-हेय । 
क्षान्ति, ज्ञान तथा दर्शेन-द्ष्टि 


क्षान्ति' का प्र्थ क्षमण, रुचि है । यह 'क्षान्ति' क्षान्ति-पारांमता से भिन्न है। यह 


सत्य-दर्शन-मार्ग में संगृहीत अनाख्र॒व क्षान्तियों से सम्बन्ध रखती है, किन्तु यंह स[ख्नव, लौकिक है। 
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'क्षान्ति! संज्ञा इसलिए है; क्योंकि इस अवस्था में अ्धिमात्र सत्य रुचते हें। क्षान्तियों का वद्धन 
धर्मस्मृत्युपस्थान से ही होता है, अ्रनय स्मृत्युपस्थानों से नहीं होता । अधिमाक्नक्षान्ति का श्लेष 
अग्रधर्मों से होता है, श्रत: इसका विषय केवल कामाप्त दुःख है । लौकिक अग्रधर्मों से एक अ्रना- 
सत्रव धर्म क्षान्ति की उत्पत्ति होती है । यथार्थ में एक धर्म-ज्ञान-क्षान्ति लौकिकाग्र धर्मों के अनन्तर 
होती है । इसका आलम्बन काम-दुःख है । अतः उसे “दुःखे धर्मज्ञानक्षान्ति' कहते हैं। यह वह 
क्षान्ति है, जो धर्मज्ञान का उत्पाद करती है, जिसका उद्देश्य और फल धर्मज्ञान है, यह क्षान्ति 
नियाम में अवक्रमण है; क्‍योंकि यह सम्यक्त्व, अर्थात्‌ निर्वाण के नियम में अवक्रमण है। 
“नियाम'” का अर्थ एकान्तीभाव है । इसका लाभ “अ्रवक्रमण” कहलाता है । इस प्राप्ति के एक बार 
उत्पन्न होने पर योगी आये-पुदूगल होता है। उत्पद्यमान अवस्था में यह क्षान्ति पृथग्जनत्व का 
व्यावत्तंत करती है। “दु:खे धर्मज्ञानक्षान्ति' के श्रनन्तर ही एक धर्मज्ञान की उत्पत्ति होती है, 
जिसका आलम्बन कामाप्त दुःख है । उसे “दु:खे धर्मज्ञान' कहते हें । यह ज्ञान अनास्रव है । 
यथा : कामधातु के दुःख के लिए एक धर्म-ज्ञान-क्षान्ति और एक धर्मज्ञान की उत्पत्ति होती 
है, उसी प्रकार शेष दुःख के लिए अन्वय-क्षान्ति और एक अन्वय-ज्ञान की उत्पत्ति होती 
है । धर्मज्ञान नाम का व्यवहार इसलिए है कि प्रथमत: दुःखादि धर्मतत्त्व का ज्ञान योगी को 
होता है । अन्वय-ज्ञान का व्यवहार इसलिए है कि धर्मज्ञान इसका हेतु है (तदन्वय-तद्हेतुक ) । 
ज्ञान दस हे । किन्तु, संक्षेप में ज्ञान दो प्रकार का है--सास्रव और शअश्रनाखरव | सब ज्ञान 
ज्ञान के इन दो प्रकायों के अन्तर्गत हें । इन दो ज्ञानों में से पहला 'संवृत' कहलाता है । 
सास््रव ज्ञान 'लोक-संवृति-ज्ञान' कहलाता है; क्‍योंकि प्रायेण यह ज्ञान संवृति-सदू-वस्तु 
का आलम्बन ग्रहण करता है । अनास्रव ज्ञान दो प्रकार का है--धर्मज्ञान और अ्रन्वय- 
ज्ञान । इन दो ज्ञानों को और पूर्वोक्त ज्ञान को संगृहीत कर तीन ज्ञान होते हे--लोक-संवृति- 
ज्ञान, धर्मज्ञान और अन्वय-ज्ञान | इनमें सांवृत का गोचर सब धर्म है, अर्थात्‌ सब संस्कृत 
एवं असंस्क्ृत धर्म संवृति-ज्ञान के विषय हेँ। जो ज्ञान “धर्म! कहलाता है, उसके विषय काम- 
धातु के दुःखादि हैँ । धर्मज्ञान का गोचर कामधातु का दुःख, दुःख-समुदय, दुःख-निरोध, 
दुःख-निरोध-गामिनी प्रतिपत्ति है । श्रन्वय-ज्ञान का गोचर ऊध्वे भूमियों का दुःखादि है, 
श्र्थात्‌ रूपधातु और भ्ररूपधातु के दुःखादि अन्वय-ज्ञान के विषय हैँ । यह दो ज्ञान सत्यभेद 
से चतुरविध हे, श्रर्थात्‌ दुःख-ज्ञान, समुदय-ज्ञान, निरोध-ज्ञान और मार्गें-ज्ञान । यह दो ज्ञान जो 
चतुविध हें, क्षयज्ञान और अनुत्पाद-ज्ञान कहलाते हे । जब योगी अपने से कहता 
है कि मेने दुःख को भली भाँति परिज्ञात किया है, समृदय का प्रह्ण किया है, निरोध का 
सम्मुखीभाव किया है, मार्ग की भावना की है, तब इससे जो ज्ञान, जो दर्शन, जो विद्या, जो 
बोधि, जो आलोक, जो विपश्यना उत्पन्न होती है, वह क्षयज्ञान कहलाता है । जब 
योगी अपने से कहता है कि मेंने दुख को भली भाँति परिज्ञात किया है, और अब फिर परिज्ञेय 
नहीं है इत्यादि, तो जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह अनुत्पाद-ज्ञान कहलाता है (मूलशास्त्र ) । 
इन ज्ञानों के अतिरिक्त परचित्त-ज्ञान भी है । इस प्रकार दस ज्ञान ये हँ--लोक-संवृति-ज्ञान, 
धर्मज्ञान, अ्रन्वय-ज्ञान, परिचित्त-ज्ञान, दुःखज्ञान, समुदय-ज्ञान, निरोध-ज्ञान, मार्गज्ञान, 
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क्षयज्ञान और अनुत्पाद-ज्ञान | स्वभावत:, संवृति-ज्ञान है; क्योंकि यह परमार्थ-ज्ञान नहीं है। 
 तिपक्षत:, धर्म और अन्वय-ज्ञान है । पहला कामधातु का प्रतिपक्ष है, दूसरा ऊध्वें 
धातुओं का प्रतिपक्ष है । आकारत:, दुःखज्ञान और समुदाय-ज्ञान हें । इस दो ज्ञानों का 
आलम्वन एक ही (पंचोपादान-स्कन्ध) है, किन्तु आकार भिन्न हें । आकार गोचरतः 
निरोध-ज्ञान और मार्गज्ञान हैं। यह दो ज्ञान आकार और आलम्बनवश व्यवस्थित होते हेँ। 
इनके आकार और आलम्बन दोनों भिन्न हेँं। प्रयोगतः परचित्त-ज्ञान है। इतकत्यतः क्षय- 
ज्ञान है। कृतक्ृत्य के सन्‍्तान में यह ज्ञान पहले उत्पन्न होता है, हेतु विस्तरतः अ्रनुत्पाद- 
ज्ञान है; क्‍योंकि सब अनास्रवज्ञान जो क्षयज्ज्ञान में संगृहीत हें, इसके हेतु हें। 

ज्ञानमय गुणों में पहले बुद्ध के आवशिक धर्मों का निर्देश है। ये बुद्ध के विशेष 
धर्म हें । दूसरे अहंत्‌ होकर भी उनकी प्राप्ति नहीं करते । ये अट्ठारह हैं --दस बल, 
चार वैशारद्य, तीन स्मृत्यपस्थान और महाकरुणा | बुद्ध के श्रन्य धर्म शेक्ष यापृथग्जन 
के लिए सामान्य हैं | ये अरणा, प्रणिधि-ज्ञान, प्रतिसंवित्‌, अ्भिज्ञा आदि हैें। 


ध्छे 


._ जोदइशु अध्याय 
“ सोत्रान्तिक नये 
सौत्रान्तिक आारूया पर विचार 


सौत्नान्तिक वें हैं, जो केवल बुद्धवचन को, अर्थात्‌ सुत्रान्तों को प्रमाण मानते हें । 
ये कांत्यायनीपुत्रादि शास्त्॒कारों द्वारा रचित अभिधर्म के ग्रन्थों की प्रामाणिकता को स्वीकार 
नहीं करते । ये अभिधममंशास्त्र को बुद्धोक्त नहीं मानते । अभिधर्मकोश की व्याख्या में 
( पृ० ११, पंक्ति ३० ) कहा है--ये सूत्रप्राभाणिका न ठु झास्त्रआमाणिका:, अर्थात्‌ 
सौत्नान्तिक सूत्र को प्रमाण मानते हूँ, शास्त्र को नहीं। आभिधार्मिक कहते हें कि 
शास्ता बुद्ध ने धर्म-प्रविचय के लिए अभिधर्म का उपदेश किया है। वे प्रश्न करते हें 
कि यदि शास्त्र प्रमाण नहीं है, तो त्रिपिटक की व्यवस्था कंसे होगी । सूत्र में त्रिपिटक 
का पाठ है। अभिधर्म का व्याख्यान भगवन्‌ द्वारा प्रकीर्ण है--(स तु प्रकीर्ण उक्तो 
भगवता) । और, जिस प्रकार स्थविर धर्मत्नात ने भिन्न-भिन्न सूत्रों में उक्त उदानों का 
वर्गीकरण उदानवर्ग में किया है, उसी प्रकार स्थविर कात्यायनीपृत्रादि ने, ज्ञान- 
प्रस्थानादि शास्त्रों में भगवान्‌ द्वारा उपदिष्ठ अभिधर्म को एकस्थ किया है। 


सौत्रान्तिकों को सूत्रनिकायाचार्य भी कहते हें (अभिधमंकोश, २।२२६) । इस वाद 

के प्रतिष्ठापक तक्षशिला के कुमारलात कहे जाते हैँ । तथा इसके अ्रन्य प्रसिद्ध आचाय॑े भदन्‍्त, 

राम, श्रीलता, वसुवर्मा आ्रादि हें। भदन्त का उल्लेख विभाषा में है । यह भदन्‍्त कौन हें, इस 

सम्बन्ध में मतभेद पाया जाता है । भगवद्वि शेष का कहना है कि यह स्थविर धर्मेत्रात हें, किन्तु 

ग्रभिधर्मकोश की व्याख्या में इस मत का खण्डन किया गया है । व्याख्याकार यशोमित्र कहते हें 

कि भदन्त एक स्थविर का नाम है, जो सौत्रान्तिक हे । व्याख्याकार का कहना है कि विभाषा 

के अनुसार भदन्त सौतान्तिक-दर्शनावलम्बी हैँ, जब कि धर्मत्नात अ्रतीत-अनागत के अस्तित्व 

को मानते हें, और सर्वास्तिवाद के चार मतों में से 'भावान्यथात्व” के वाद को स्वीकार 

करते हें। पुनः विभाषा में भदन्त धर्मत्नात अपने नाम से उल्लिखित हैं (व्याख्या, पृ ० ४४, 

पंक्ति १५--२२) । व्याख्या (पृ० २३२, पंक्ति २८४; पृ० ६७३, पंक्ति १०; पृ० ६६४, 
पंक्ति ६) में बार-बार भदन्त को सौत्ान्तिक बताया गया है। विभाषा में कुमारलात श्रौर 
श्रीलात का कोई उल्लेख नहीं है। ताकाकूस्‌ का कहना है कि विभाषा में सौत्नान्तिकों का 
उल्लेख केवल एक बार आया है। विभाषा “दार्ष्टान्तिकों' से श्रवश्य परिचित है। विभाषा के 
अनुसार इनके प्रायः वही सिद्धान्त हैं, जो श्रमिधर्मकोश के भ्रनुसार सौत्ान्तिकों के हैं। अश्रभि- 


घोड्व प्रध्याप ३७३ 


धर्मकोश की व्याख्या के श्रनुसार दार्ष्टान्तिक सौत्रान्तिक है, या सौत्रान्तिक-विशेष हैं ( व्याख्या, 
पृ० ३६२, पंक्ति २१-दार्ष्टान्तिका: सोत्रान्तिकाः; पू० ४०० पंक्ति १७-दा्ष्टान्तिकाः 
सौत्रान्तिकविश्येषा:) । तिब्वती पण्डितों के अनुसार दोनों एक हैं । इस वाद का नाम दार्ष्टान्तिक 
क्‍यों पंड़ा, यह ठीक तरह से नहीं कहा जा सकता। कुछ लोग इनका सम्बन्ध कुमारलात के 
ग्रन्थ <दृष्टान्तपंक्ति' से जोड़ते हें । कुछ का कहना है कि दृष्टान्तों का प्रयोग करना इसकी 
विशेषता है, इस कारण इसका नाम <दार्ष्टान्तिक? पड़ा | प्रजुलुस्की का विचार है कि दुष्टान्त 
विनयसूत्र और अ्रभिधर्म के विरुद्ध भी हो सकते हें। विभाषा इनके सम्बन्ध में कहती है 
कि यह सत्य भी हो सकते हें, नहीं भी हो सकते । 
सौत्रान्तिक मतवाद का साहित्य नष्ट हो गया है। अ्रतः, इसके सम्बन्ध में हमारी 
जानकारी बहुत थोड़ी है, तथापि जो सूचनाएँ अभिधर्मकोश तथा उसकी व्याख्या में मिलती हें, 
उनके आधार पंर हम सौत्रान्तिक-मत का व्याख्यान पिछले अध्याय में वभाषिक से 
तुलना के प्रसंग में कर चुके हैं, अवशिष्ट मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों को यहाँ देते हें । 
विज्ञानवाद स्वीकार करने के पूर्व वसुबन्धु का झुकाव सौत्रान्तिक मतवाद की ओर 
था । अश्रतः, यद्यपि अभिधर्मकोश वभाषिक-मत का प्रतिपादन' करता है, तथापि वह जहाँ 
सौत्रान्तिक-मत के विरुद्ध है, वहाँ वसुबन्धु सौत्रान्तिक दृष्टि से उनकी आलोचना करते हें। 
वभाषिकों के समान सौत्नान्तिक भी स्वभाववादी हें । इनकी गणना हीनयान में की 
जाती है, यद्यपि ये महायान के धर्मकाय को स्वीकार करते है, और एक प्रकार से महायान के 
आरम्भक कहे जा सकते हें। ये वभाषिकों के सब धर्मों के अस्तित्व को नहीं स्वीकार करते। 
ये वभाषिकों के - तुल्य बाह्य जगत्‌ के अस्तित्व को मानते हें, किन्तु, इनके श्रनुसार इसका ज्ञान 
प्रत्यक्ष द्वारा न होकर अनुमान द्वारा होता है । 
वभाषिक से सौत्रान्तिक का भेद | 
रूप--वैभाषिकों के अ्रनुसार रूप द्विविध है, अर्थात्‌ वर्ण-संस्थान-भेद से दो प्रकार का 
है । किन्तु, सौत्नान्तिक का कहना है कि संस्थान का ग्रहण चाक्षुष नहीं है; यह परिकल्प मानस 
है। संस्थान वर्ण-सन्निवेश-विशेष ही है । संस्थान नाम का कोई द्रव्य नहीं है। यदि वर्ण का 
ग्रहण न हो, तो संस्थान के ग्रहण का अभाव हो । उनका प्रश्न है कि एक द्रव्य उभयथा कंसे 
विद्यमान हो सकता है (अभिधमंकोश, १॥१०; व्याख्या, पृ०. २३, पंक्ति १५ ) । 

: बभाषिकों के अ्रनुसार बुद्धवचन वाक्‌-स्वभाव और नाम-स्वभाव दोनों हें, किन्तु सौता- 
न्तिकों के अनुसार वह वाग-विज्ञप्ति-स्वभावमात्र है ( अभिधमंकोश, १॥२५; व्याख्या, पृ० 
५२, पंक्ति १० )। े 

झसंस्कृत--सौत्रान्तिक तीन असंस्कृतों को-आकाश, अप्रतिसंख्या-निरोध और प्रति-- 
संख्या-निरोध को द्रव्य-सत्‌ नहीं मानते । उनका कथन है कि यह रूप-वेदनादि के समान 
द्रव्यान्तर, भावान्तर नहीं है। जिसे आकाश कहते हें, वह स्प्रष्टव्य का अभावमात्र, अर्थात्‌ 
सप्रतिघ द्रव्य का अभावमात्र है । विघ्त को न पाकर ( अविन्दन्त: ) अज्ञानवश लोग क़हते हें 
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कि यह आकाश है, जिसे प्रतिसंख्या-निरोध या निर्वाण कहते हैं, वह प्रतिसंख्या(-- प्रज्ञा) 
के बल से अन्य अनुशय, अन्य जन्म का अनुत्पाद है; जब उत्पन्न अनुशय ओर उत्पन्न जन्म 
का निरोध होता है। निर्वाण वस्त-सत नहीं है, यह श्रभावमात्र है। सर्वास्तिवाद के श्रनुसार 
निर्वाण विसंयोग-फल है, यह अहेतुक है । इसका फल नहीं है, किन्तु यह कारण-हेतु है । 

सौत्नान्तिक श्राक्षेप करते हें कि यदि भ्रसंसक्षत फल है, तो इसका एक हेतु होना 
चाहिए, जिस हेतु के लिए कह सकें कि इस हेतु का यह फल है । पुनः जब सर्वास्तिवादी 
इसे कारण-हेतु मानते हें, तव इसका फल होना चाहिए, जिस फल के लिए कह सके कि इस 
फल का यह हेतु है । 

सर्वास्तिवादी उत्तर देता है कि केवल संस्कृत के हेतु-फल होते हैं, असंस्क्ृत के हेतु-फल 
नहीं होते; क्‍योंकि पड़विध हेतु और पंचविध फल असंस्क्ृत के लिए असम्भव हें । 

यह विवाद अतिविस्तृत है । संघभद्ग ने 'न्यायानुसार' में 'असंस्क्रत' के प्रतिषेध् का 
खण्डन किया है। इस विस्तृत व्याख्यान के लिए यहाँ स्थान नहीं है । सर्वास्तिवादी अन्त में 
कहता है कि निर्वाण धर्म-स्वभाव-वश द्रव्य है । यह अवाच्य है। केवल आये इसका साक्षा- 
त्कार करते हूँ । इसका प्रत्यात्म-संवेदन होता है । इसके सामान्य लक्षणों का यह कहकर 
निर्देशमात्र हो सकता है कि यह दूसरों से प्रिन्ञ एक कुशल, नित्य द्रव्य है, जिसकी संज्ञा 
निर्वाण है। 

श्रप्रतिसंडया-निरोध भी अ्रभावमात्र है, वस्तु-सत्‌ नहीं है । जब प्रतिसंख्या-बल के 
विना प्रत्यय-बंकल्य-मात्र से. धर्मों का अनुत्पाद होता है, तब इसे अप्रतिसंख्या-निरोध 
कहते हैं । 

चित्त-विप्रयुक्‍्त-धर्म--सौत्नान्तिक चित्त-विप्रयुक्त धर्मों का अ्रस्तित्व नहीं मानते । 
उनके अनुसार यह प्रज्ञप्तिमात्र है, वस्तु-सत्‌ नहीं हें। अभिधर्मकोश के द्वितीय कोशस्थान में 
सौत्ान्तिक का व्याख्यान विस्तारपूर्वक दिया गया है, जिसमें वह इन धर्मों के द्रव्यत: अस्तित्व 
का प्रतिषेध करते हैं । ये चित्त-विप्रयख्त धर्म संस्कार-स्कन्ध में संगृहीत हैं । प्राप्ति, अप्राप्ति 
सभागता, आसंज्ञिक, दो समापत्ति, जीवितेन्द्रिय, लक्षण नामकायादि और एवंजातीयक धर्म 
चित्त-विप्रयुक्त हें । यहाँ उदाहरणमात्त के लिए हम दो-तीन चित्त-विप्रयुक्त संस्कारों के सम्बन्ध 
में सौत्ान्तिक विचार उद्धृत करते हैं । 

प्राप्ति--नामक धर्म के अस्तित्व को वे नहीं मानते । वे कहते हें कि प्राप्ति की 
उपलब्धि नहीं होती; यथा रूप-शब्दादि की होती है; यथा राग-द्वेषादि की होती है 
उसके कृत्य से प्राप्ति का अ्रस्तित्व अ्रनमित नहीं होता; यथा चक्षुरादि इन्द्रिय अनुमान 
सै ग्राह्म दे | 

सभागता-- ( तिकाय-सभाग ) को सौत्ान्तिक द्रव्य-सत्‌ नहीं. मानते । सर्वास्तिवाद के 
झनसार यह एक द्रव्य है, एक धर्म है; जिसके योग से सत्त्व-संख्यात धर्मों का परस्पर ह 
सादुश्य (+-सभाग ) होता है । शास्त्र में इस द्रव्य की निकाय-सभाग संज्ञा है। यह सत्त्वों की 
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स्वभाव-समता है । सौत्नान्तिक इस वाद में अनेक दोष दिखाते हैँ कि लोक सभागता को प्रत्यक्ष 
नहीं देखता । यह प्रज्ञा से सभागता का परिच्छेद नहीं करता; क्योंकि सभागता का कोई व्यापार 
नहीं है; जिससे उसका ज्ञान हो । यद्यपि लोक सत्त्व-सभागता को नहीं जानता, तथापि उसमें 
सत्त्वों के जात्यभेद की प्रतिपत्ति होती है। श्रत:, सभागता के होने पर भी उसका कया व्यापार 
होगा ? पुन: निकाय को शालि-यवादि की असत्त्व-सभागता भी क्‍यों नहीं इष्ट है ? इनके 
लिए सामान्‍य प्रज्ञप्ति का उपयोग होता है । 

अ्रायु--इसी प्रकार सौत्नान्तिक आयु को द्रव्य नहीं मानते । उनका कहना है कि यह एक 
ञ्रावेध, सामर्थ्यविशेष है, जिसे पूव॑जन्म का कर्म प्रतिसन्धि-क्षण में सत्त्व में आहित करता है । 
इस सामथ्य के कारण एक नियत काल के लिए निकाय-सभाग के स्कनन्‍्ध-प्रवन्ध का अवस्थान 
होता है । द 

संस्कृत धर्म के लक्षण--सौत्रान्तिक संस्क्रत धर्म के लक्षणों को भी पथक-पथक्‌ द्रव्य 
नहीं मानते । संस्कृत धम के लक्षण जाति, जरा, स्थिति और श्रनित्यता हैँ । 'स्थिति” उनकी 
स्थापना करती है; 'जरा' उनका ह्वास करती है; अ्रनित्यता उनका विनाश करती है। यह 
सर्वास्तिवादी का मत है । किन्तु, सौत्नान्तिक कहते हे कि भगवान्‌ प्रदर्शित करना चाहते हैं कि 
प्रवाह संस्कृत है । ये प्रवाह-क्षण के तीन लक्षण नहीं बताते; क्‍योंकि वे कहते हँ कि यह तीन 
' लक्षण प्रज्ञात होते हैं । वस्तुत: क्षण का उत्पाद, जरा और व्यय श्रप्रज्ञायमान है । जो अप्रज्ञा- 
यमान है, वह लक्षण होने की योग्यता नहीं रखता । सौत्नान्तिकों के अनुसार उत्पाद या जाति 
का यह श्रर्थ है कि प्रवाह का आरम्भ है; व्यय या अनित्यता प्रवाह की निवृत्ति, उपरति है। 
स्थिति आ्रादि से निवृत्ति तक अनुवत्तंमान प्रवाह है | स्थित्यन्यथात्व या जरा अनुवत्तंमान का 
पूर्वापरविशेष है। पुनः उत्पाद अभूत्वा-भाव है; स्थिति प्रबन्ध है, अनित्यता प्रबन्ध का 
उच्छेद है, जरा उसकी पूर्वापर विशिष्टता है । संक्षेप में, संस्क्ृत-धर्म का अभूत्वा-भाव होता है; 
भत्वा-अभाव होता है; इन धर्मों का प्रवाह इनकी स्थिति है। प्रवाह का विसद॒शत्व उनका 
स्थित्यन्य-थात्व है । उत्पादादि द्रव्य नहीं है । 

अ्रतीतानागत॒प्रत्युत्ज्ञ का अवस्तुत्व--सौत्रिन्तिक अतीत, अनागत को बस्तु-सत्‌ 
नहीं मानते । यदि अश्रतीत और अनागत द्रव्य-सत्‌ हैँ, तो वह प्रत्युत्पन्न हें । उनको अतीत और 
अनागत क्यों विशेषित करते हें ? 

सर्वास्तिवादी उत्तर देता है कि यह अप्राप्त-कारित्न, प्राप्तानुपरत-कारित्न तथा उपरत- 
कारित्न है; जो धर्म का श्रध्व विनिश्चत करता है । 

सौत्रान्तिक पूछता है कि धर्म के कारित्न में क्या विघ्त है ? धर्म नित्य होते हुए अपना 
कारित्न सदा क्‍यों नहीं करता ? क्‍या विघ्न उपस्थित होता है; जो कभी यह अपना कारित् 
करता है; और कभी नहीं करता ? आपकी यह कल्पना भी युक्त नहीं है कि उसके कारित्न का 
अभाव प्रत्ययों के अ्रसामग्रच से होता है; क्योंकि आपके,लिए इन प्रत्ययों का भी नित्य अस्तित्व है । 
पुनः कारित् श्रतीतादि कैसे है ? क्‍या कारित्न का भी दूसरा कारित्न होता है ? इससे अ्नवस्था- 
दोष होगा । किन्तु, यदि कारित्न का स्वरूप सत्तापेक्षया अतीतादित्व है, तो भावों का भी 
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अतीतादित्व होगा | फिर, इस कल्पना से क्‍या लाभ कि अ्रध्व अतीतादि कारित्न पर आश्रित है ? 
क्या आप यह कहेंगे कि कारित्र न अतीत है, न अनागत, न प्रत्य॒त्पन्न ? उस अवस्था में असंस्कृत 
होने से यह नित्य है । अतः, यह न कहिए कि जब धर्म कारित्न नहीं करता, तब यह अश्रनागत है; 
आर जब इसका कारित्र उपरत हो जाता है; तब यह अतीत है । 
... सर्वास्तिवादी उत्तर देता है कि यदि कारित्न धर्म से श्रन्य होता, तो यह दोष होता । 
सौत्रान्तिक--किन्तु, यदि यह धर्म से अन्य नहीं है, तो अ्रध्वयुक्त नहीं है । यदि कारित् 
धर्म का स्वभाव ही है; तो धर्म के नित्य होने से कारित्न भी नित्य होगा | क्‍यों और क से कभी 
. कहते हें कि अनागत है ? अध्व-भेद युक्त नहीं है । 
सर्वास्तिवादी उत्तर देता है--किसमें इसकी अयुकक्‍तता है ? वास्तव में, अनुत्पन्न संस्कृत 
धर्म अनागत कहलाता है; जो उत्पद्यममान हो निरुद्ध नहीं हुआ, बह प्रत्युत्पन्न कहलाता है; जो 
निरुद्ध होता है, वह अ्रतीत कहलाता है । 
सोत्नान्तिक--प्र त्युत्पन्न का जो स्वभाव है, यदि उसी स्वभाव के साथ ( तेनंवात्मना ) 
अतीत और अनागत धर्म का सद्भाव होता है; तो बसे ही होते हुए यह क से अनुत्पन्न या नष्ट 
होता है ? जब इस धर्म का स्वभाव बसा ही रहता है; तो यह धर्म अनुत्पन्न या नष्ट कसे 
होगा ? पूर्व इसके क्या न था, जिसके अभाव में इसे अनुत्पन्न कहेंगे ? पश्चात्‌ इसके क्या नहीं 
है; जिसके अभाव में इसे निरुद्ध कहेंगे ? अतः, यदि “अभूत्वा भाव' इष्ट नहीं है, यदि “भूत्वा- 
अभाव भी इणष्ट नहीं है; तो अध्वत्नय सिद्ध नहीं होता । 
.._ इसके बाद सौत्रान्तिक सर्वास्तिवादी की युक्तियों की परीक्षा करते है । 
यह युक्‍क्ति कि संस्क्रत लक्षण के योग से संस्क्ृतों का शाश्वतत्व-प्रसंग नहीं होता, यद्यपि 
उनका अतीत और भ्रनागत दोनों में सद्भाव है--वाडः मात्र है; क्योंकि धर्म का सर्वकालास्तित्व 
होने से धर्म के उत्पाद और विनाश का योग नहीं हैँ । “धर्म नित्य है और धर्म नित्य नहीं है ।” 
यह वचन पूर्वापरविरुद्ध हे । 
इस युक्ति के सम्बन्ध में कि भगवान्‌ ने अ्रतीत और अनागत के अस्तित्व का उपदेश 
दिया हैं; क्योंकि भगवान्‌ का वचन हूँ कि--“अतीत कर्म है; अनागत विपाक हूँ ।” हमारा 
कहना है कि हम भी मानते हैं कि अतीत हैं; अ्नागत है ( अस्तीति ) | जो भूतपूर्व है ( यद्‌ 
भूतप्व॑ंम ) वह अतीत है; जो हेतु होने पर होगा ( यद्‌ भविष्यति ), वह अनागत हैँ । इस 
श्र्थ में हम कहते हैं कि अ्रतीत है, अनागत है । किन्तु, प्रत्युत्पन्न के समान वह द्रव्यत: नहीं है । 
सर्वास्तिवादी विरोध करता हँ--क्रौन कहता है कि प्रत्युत्पन्न के सदुश उनका 
सद्भाव हैं ? 
सौत्ान्तिक--यदि उनका सद्भाव प्रत्युत्पन्न के सदृश नहीं है, तो उनका सद्भाव 
? 


कसे | ु 2: 
सर्वास्तिवादी--वह भ्रतीत और अ्नागत के स्वभाव के. साथ होते हैं। 
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सोत्नान्तिक--किन्तु यदि उनका अस्तित्व है, तो उनका स्वभाव अभ्रंतीत और अनागत 
का कंसे बताते हैं ? वस्तुत:, सर्वास्तिवादी द्वारा उद्धुत वचन में भगवान्‌ का अभिप्राय हेतु- 
फलापवाद-दुष्टि का प्रतिषेध करना है। 'अ्रतीत था' के अर्थ में वह अतीत है' कहते हूँ । 
'अनागत होगा' के अर्थ में वह “अनागत है? कहते हैं । 'अस्ति शब्द निपात है। यथा : लोक 
में कहते हँ कि “दीप का प्राक्‌ अभाव है' ( अस्ति ), “दीप का पश्चात्त श्रभाव है, यह 
प्रदीप निरुद्ध है ( श्रस्ति ), किन्तु यह प्रदीप मुझसे निरोधित नहीं है । इसी भ्र्थ में सूत्र में 
उक्त है--'अ्रतीत है, श्रनागत है|” अन्यथा, यदि उसी लक्षण के साथ विद्यमान हो, तो अ्रतीत- 
अ्रनागत की सिद्धि न हो । । 

सर्वास्तिवादी--हम देखते हैँ कि भगवान्‌ लगुड-शिखीपक-परित्राजकों को उद्दिष्ट कर 
ऐसा कहते हें कि --“श्रतीत कर्म निरुद्ध. विनष्ट, अस्तंगत कर्म है ।” प्रस्ताबित निर्देश के 
अनुसार इराका अर्थ होगा कि “यह कर्म था'। किन्तु, क्या परिबत्राजकों को उस अतीत कम का 
भतप॒र्व॑त्व इष्ट नहीं है ? 

सौत्नान्तिक--यदि भगवान्‌ कहते हें कि श्रतीत कर्म है, तो उनकी अभिसन्धि फ़लदान-” 
सामर्थ्य से है, जिसे भूतपूर्व कर्म ने कारक की सनन्‍्तति में आहित की है। अन्यथा, यदि अतीत- 
कर्म स्वभाव से विद्यमान है ( स्वेन भावेन विद्यमानम्‌” ), तो विद्यमान श्रतीत की सिद्धि कंसे 
,होगी ? पुन: आश्रागम की उक्ति स्पष्ट है। भगवान्‌ ने परमाथ-शस्पता-सूत्र में कहा है कि 
“हे भिक्षुओ ! चक्षु उत्पद्य मान होकर कहीं से आता नहीं है; निरुध्यमान होकर कहीं संचित 
नहीं होता । इस प्रकार, हे भिक्षय्नो ! चक्ष का अभत्वा-भाव होता है और भूृत्वा-अभांव 
होता है | यदि भ्रनागत चश्न होता, तो भगवान्‌ नहीं कहते कि चक्ष का अभूत्वा-भाव है । 

सर्वास्तिवादी कदाचित्‌ कहेगा --'अभूत्वा-भाव' का अर्थ है--वत्तमान भ्रर्थ में न 
होकर होता है ( “वत्तंमाने5ध्वनि अभूत्वा' ); अर्थात्‌ वत्तमान-भाव में न होकर होंता है 
(“वत्तंमानभावे न अभूत्वा') । यह अयुक्‍त है; क्‍योंकि अध्व चक्षसंज्ञक भाव में अर्थान्तर नहीं है । 
क्या इसका यह अर्थ आप करंगे-'स्वक्षणत: न होकर? इससे यह सिद्ध होता है कि अनागत 
चक्षु नहीं है । 

अतीत और अ्रनागत है; क्‍योंकि विज्ञान की उत्पत्ति दो वस्तुओं के कारण होती है। 
मनोविज्ञान की उत्पत्ति मन-इन्द्रिय तथा अतीत, अनागत और प्रत्पृत्पन्न धर्मों केः कारण 
होती है । इस युक्ति के सम्बन्ध में क्या यह समझना चाहिए कि ये धर्म मन-इन्द्रिय की. तरह 
मनोविज्ञान के जनक-प्रत्यय हैँ ? अथवा ये आलम्बनमात्र हैँ ? यह व्यक्त है कि अनागत धर्म, 
जो सहस्नों वर्ष में होंगे या जो कभी न होंगे, प्रत्युत्पन्न मनोविज्ञान के जनक-प्रत्यय नहीं हें । 
यह व्यक्त है कि निर्वाण, जो सर्वोत्पित्ति के विरुद्ध है, जनक-प्रत्यय नहीं हो सकता। अब यह 
शेष रह जाता है कि धर्म विज्ञान के आलम्बन-प्रत्यय हो । हमको यह इष्ट है कि अनागत और 
अतीत धर्म आालम्बन-प्रत्यय हैँ । 

सर्वास्तिवादी का प्रश्न है कि यदि अतीत और अ्रनागत धर्म का अस्तित्व नहीं है, तो 


वह विज्ञान का आलम्वन कसे है । 
४८ 
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सौत्नान्तिक--उनका अस्तित्व उसी प्रकार है, जिस प्रकार वे आलम्बन के रूप में गृहीत 
होते हैं । वे अतीत और अनागत के चिह्न के साथ भूतपूर्व-भविष्यत्‌ की तरह आलम्बन के 
रूप में गृहीत होते हैँ । वास्तव में, कोई अतीत रूप या वेदना का स्मरण कर यह नहीं देखता 
कि “यह है', किन्तु वह स्मरण करता है कि “यंह था'। जो पुरुष अनागत का प्राग अदर्शन 
करता है, वह सत्‌ अभ्रनागत को नहीं देखता । किन्तु, एक दूसरी भविष्यत्‌ वस्तु अ्रनागत को 
देखता है | स्मृति यथादृष्ट रूप का ग्रहण करती है, यथानुभूत वेदना का ग्रहण करती है; 
अर्यात्‌ वत्तमान रूप और वेदना के समान ग्रहण करती है । यदि धमं, जिसका पुद्गल को 
स्मरण है, ऐसा है कि उसका ग्रहण पुद्गल स्मृति से करता है, तो यह प्रत्यक्ष ही वत्तंमान है। 
यदि यह ऐसा नहीं है, यदि इसका ग्रहण स्मृति से नहीं है, तो अश्रसत भी स्मृति-विज्ञान का 
अवश्य आलम्बन होता है। क्या आप यह कहेगे कि श्रतीत और अ्रनागत रूप का अस्तित्व 
बिना वत्तंमान हुए है; क्योंकि अतीत और अनागत रूप विप्रकीर्ण परमाणु से अन्य वस्तु नह 
है। किन्त्‌, हम कहेंगे कि जब विज्ञान स्मृतिया प्रागूदर्शन से श्रतीत और अ्नागत रूप को 
आ्रालम्बन के रूप में ग्रहण करता है, तब यह विप्रकीर्णावस्था में उसको आलम्बनवत्‌ ग्रहण नहीं 
करता; किन्तु इसके विपर्यय सं चितावस्था में करता है । यदि अतीत और अनागत रूप वत्तंमान 
रूप ही है; किन्तु परमाणुश: विभकक्‍त है, तो परमाणु नित्य होंगे। न कोई उत्पाद है, और 
न कोई निरोध । परमाणसंचय और विभागमात्र है। ऐसे वाद के ग्रहण से श्राजीविकवाद 
“का परिग्रह होता है, और ब॒द्ध का यह सूत्र अ्रपास्त होता है कि चकज्षु उत्पद्यमान होकर कहीं 
से आता नहीं । वेदनादि अमूृत्त धर्मों में यह युक्ति. नहीं लगती । परमाणु संचित नःहोने से 
इनका अतीत और अभ्रननागत अवस्था में पुनः विप्रकीणंत्व कसे है? 
सर्वास्तिवादी कमंफल से भी तक आहत करते हें। सौत्नान्तिक यह नहीं स्वीकार 
करते कि अ्रतीत कर्म से फल की प्रत्यक्ष उत्पत्ति होती है । उनके अनुसार कर्मेपूर्वक चित्तसन्तान- 
विशेष से फल की उत्पत्ति होती है । 
किन्तु, जो * वादी अ्रतीत और अ्नागत को द्रव्यतः मानते हैँ, उनको फल की नित्यता 
इष्ट होनी चाहिए। अतएव, उन सर्वास्तिवादियों का सर्वास्तिवाद, जो अतीत और अ्नागत 
की द्रव्य-सत्ता को मानते हें, साधु नहीं है । इस अर्थ में सर्वास्तिवाद को नहीं लेना चाहिए । 
साधु सर्वास्तिवाद वह है, जिसकी सर्वास्तित्व की प्रतिज्ञा में 'सर्ब” का वही श्रर्थ है, जो आगम 
में उक्त है। सूत्र की यह प्रतिज्ञा कंसे है कि सर्व का अस्तित्व है ? “हे ब्राह्मण ! ' जब.कोई 
कहता है कि 'सर्वंमस्ति', तब उसका अभिप्राय बारह आयतनों से होता है। यह समानवाची है। _ 
झग्रथवा सर्वे जिसका अस्तित्व हे, अध्वत्नय हूँ ।/ और, इनका अस्तित्व कसे होता है, यह भी 
बताया हे--“जो भूतपूर्व हे, वह अभ्रतीत है. . . . - - किन्तु यदि अतीत अनागत का 
श्रस्तित्व नहीं हैँ, तो अतीत अन्ाागत क्लेश से अ्रतीत अनागत वस्तु में कोई संयुक्त कसे होता 
है ? सन्‍्तान में अतीत क्लेश-जात अ्रनुशय के सदभाववश अ्रतीत क्लेश से पुद्गल संयुक्त 
होता हैं। अतीत और अ्नागत वस्तु से संयोग तदालम्बन-क्लेश के अनुशय से सदभाववश 


होता है । 
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वभाषिक कहता है कि अतीत” और “अनागत” का वत्तमान के सदृश श्रस्तित्व है। 
वस्तुत:, धर्मों का. निश्चय ही गम्भीर है । 

काय-विज्ञप्ति--सौत्नान्तिक के मत में कर्म चेतना है। “कायकर्म' से अ्रभिप्राय '“काय 
द्वारा विज्ञापन! से नहीं है, किन्तु एक काय-संचेतना से है। यह संचेतना काय से सम्बन्ध 
रखती है; और काय को इजित करती है । 

सर्वास्तिवादी प्रश्न करता है कि वह क्‍या वस्तु है, जिसे आपके अनुसार 'काय-विज्ञप्ति' 
संज्ञा से ज्ञापित किया जाता है ? सौत्रनान्तिक उत्तर देते हैं कि काय-विज्ञप्ति संस्थान है; किन्तु 
संस्थान द्रव्य नहीं है। कायकर्म वह चेतना है; जो विविधि प्रकार से काय की प्रणेत्नी है । यह 
कायद्वार को आलम्बन बना प्रवृत्त होती है; भ्लौर इसलिए कायकर्म कहलाती है। दो प्रकार की 
चेतना है। पहले प्रयोग की अवस्था है । इसमें एक चेतना का उत्पाद होता है, जो शुद्ध 
चेतना है--यह आवश्यक है कि मैं इस-इस कर्म को करूं ।”” इसे सूत्र चेतना-कर्म की संज्ञा 
देता है। यहाँ चेतना ही कर्म हे । पीछे शुद्ध चेतता की इस अवस्था के अनन्तर पूर्वक्ृत 
संकल्प के अनुसार कर्म करने की चेतना का उत्पाद होता हू । काय के संचालन या 'वाग्ध्वनि के 
नि:सरण के लिए यह चेतना होती है । इसे सूत्र 'चेतयित्वा कर्म” कहता है ( अभिधर्मकोश, ४, 
पृ० १२-१३ )। 

श्रविज्ञप्ति--सौत्नान्तिक 'अविज्ञप्ति' का मी अ्रभाव मानते हूँ । वभाषिक कई युक्तियाँ 
देकर “अविज्ञप्ति” का अस्तित्व व्यवस्थापित करता हूँ । सौत्नान्तिक इनका खण्डन करता हू । 
अभिधमंकोश ( ४, पृ० १४-२४ ) में यह विस्तृत व्याख्यान पाया जाता है । 


क्षणिकवाद--सौत्रान्तिक सन्‍्ततिवादी और क्षणिकवादी हँ । सर्व संस्कृत क्षणिक हें । 
'क्षण' शब्द का अभिधान आत्मलाभ के अनन्तर विनष्ट होना है । क्षणिक वह धर्म हैं; जिसका 
क्षण है । जैसे दण्डिक वह है, जो दण्ड का वहन करता हे । आत्मलाभ के अनन्तर संस्क्ृत का 
अस्तित्व नहीं होता । यह उस प्रदेश में विनष्ट होता है; जहाँ इसकी उत्पत्ति होती: है । यह उसे 
प्रदेश से दूसरे प्रदेश में नहीं जा सकता । यह विनाश अकस्मात्‌ होता है । यह अहेतुक हे । जो 
'सहेतुक' हे, वह कार्य है। विनाश अभाव है । अभाव कैसे कार्य होगा ? इसलिए, वित्ताश 
अहेतुक है । इसलिए, संस्कृत उत्पत्ति के अनन्तर ही विनष्ट होता है । यदि यह उत्पन्नमात्न न हो, 
तो यह पीछे विनष्ट न होगा; क्योंकि यह अरपरिवरत्तित अवस्था में रहता है (अभिधमंकोश, 
पृ ० ) | 

अ्संग महायानसूत्रालंकार ( १८वाँ अध्याय, बोधिपक्षाधिकार, पु० १४६-१५४ ) 
में क्षणकवाद की परीक्षा करते हैं । यह कहते हें कि सर्व संस्कृत क्षणिक हें ।६ इसकी सिद्धि 
कैसे होती है ? अ्रसंग कहते हें कि क्षणिकत्व के विना संस्कारों की प्रवृत्ति का योग नहीं है । 
'प्रवृत्ति' प्रवन्धवश “वृत्ति” को कहते हें। प्रतिक्षण उत्पाद और निरोध के विना यह प्रवृत्ति 
अ्रयुक्त है। यदि कालान्तर-स्थित रहकर पूर्व के निरोध और उत्तर के उत्पाद से प्रबन्धेन वृत्ति 
इष्ट है; तो प्रबन्ध के अमाव में उप्तके भ्रनस्तर प्रवृत्ति न होगी | पुनः प्रबन्ध के विना उत्पन्न 
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का कालान्तर-भाव युक्‍त नहीं है । क्‍यों ? क्योंकि उत्पत्ति हेतुतः होती हैँ । हेतुवश ही सब 
संस्कृत उत्पन्त होते हें। यदि होकर ( भूत्वा ) उत्तर काल में पुनः भाव होता है; तो यह 
अवश्य हेतुवश ही होगा | हेतु के विना आदि से ही अभाव होगा, और वह उसी हेतु से नहीं हो 
सकता; क्‍योंकि उसने उस हेतु का उपभोग कर लिया हैँ । अन्य हेतु की उपलब्धि भी नहीं हैं; 
झ्रत: प्रतिक्षण पू्वें-हेतुक अन्य अवश्य होता है । इस प्रकार, विना प्रबन्ध के उत्पन्न का कालान्तर- 
भाव युक्‍त नहीं है । 

* श्रथवा यदि कोई कहे कि हमको यह ॒इष्ट नहीं हँ कि उत्पन्न का पुन: उत्पाद होता हैं; 
तो उसके लिए हेतु का होना आवश्यक हँ । उत्पन्न कालान्तर में पदचात्‌ निरुद्ध होता हैं; 
उत्पन्नमात्न ही. निरुद्ध नहीं होता । तब किस कारण से पश्चात्‌ निरोध होता हैँ ? यदि यह कहा 
जाय कि उत्पाद-हेतु से यह निरुद्ध होता है; तो वह अय॒क्‍त होगा; क्योंकि उत्पाद और 
निरोध का विरोध हे । दो विरोघ्रों का तुल्य-हेतु उपल-ध नहीं होता; यथा छाया-शञ्रातप, या 
शीत-उष्ण का । ह 

पुन: कालान्तर-निरोध का ही श्रागम से विरोध है । भगवद्ब चन हे--“हे भिक्षओ्रो ! 
संस्कार मायोपम हँ । यह आपायिक और तावत्कालिक हे । यह क्षणमात्र भी श्रवस्थान नहीं 
करता ।” योगियों के मनस्कार से भी विरोध है । वस्तृतः ,जब योगी संस्कारों के उदय-व्यय का 
चिन्तन करते हें, तब वे उनका निरोध प्रतिक्षण देखते हैं। श्रन्यथा, उनको भी वह विराम 
उत्पन्न न हो, जो दूसरों को मरण-काल में निरोध देखकर होता है । 
यदि उत्पन्न संस्कार का कालान्तर के लिए अवस्थान हो, तो वह या तो स्वयमेव 
अ्वस्थान करेगा, अर्थात्‌ अवस्थान में स्वयं समर्थ होगा, अथवा किसी स्थिति-कारण से भ्रवस्थान 
करेगा । किन्तु, उसका स्वयं तावत्‌ काल के लिए अवस्थान अयुक्त है; क्योंकि उसका अ्रभाव है । 
वह किचिन्मात्नर भी उपलब्ध नहीं होता । कदाचित्‌ यह कहा जायगा कि स्थिति-कारक के 
विना भी वित्ताश-कारण के अ्रभाव से अवस्थान होता है। किन्तु, यदि विनाश-कारण 
लाभ होता है, तो उसका पीछे विनाश होता है; ज॑से श्यामता का अग्नि से । यह अयुक्‍त है; 
क्योंकि उसका अभाव हू । वस्तुतः, पीछे भी कोई विनाश-कारण नहीं है । श्रग्नि से श्यामता का 
नाश होता है, यह सुप्रसिद्ध हैं । किन्तु, विसद्श की उत्पत्ति में उसका सामर्थ्यं प्रसिद्ध हैँ । 
बस्तृतः, अग्नि के सम्बन्ध में इयामता की सन्‍्तति विसदृशी गृहीत होती है; किन्तु सर्वथा अप्रवृत्ति 
_नहीं होती । जल का भी क्वाथ होने से अग्नि के सम्बन्ध सें उसकी उत्पत्ति अल्पतर-अ्रल्पतम 
होती है, और अन्त में अ्रतिमान्य के कारण पुनरुत्पत्ति का ग्रहण नहीं होता । किन्तु, अग्नि के 
सम्बन्ध से सकृत्‌ ही उसका अभाव नहीं होता। पुनः यह युक्त . नहीं हूँ कि उत्पन्न का 
अवस्थान हो; क्‍योंकि लक्षण ऐकान्तिक है। भगवान्‌ ने कहा हूँ कि संसक्षत की श्रनित्यता 
संस्क्रत का ऐकान्तिक लक्षण है | यदि यहं उत्पन्न-मात्व होकर विनष्ट न हो, तो कुछ काल के 
लिए इसकी अनित्यता नहोगी। कदाचित्‌ यह कहा जायया कि यदि प्रतिक्षण श्रपूर्व उत्पत्ति 
होती, तो यह प्रत्यभिज्ञान न होता कि यह वही हैं। यह प्रत्यभिज्ञान अचि के समान सादृश्य की 
अनुवृत्ति से होता है । सादृश्य से ऐसी बुद्धि होती है, उसके भाव से नहीं । इसका ज्ञान 
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कैसे होता है ? निरोध से । यदि उसका वैसे ही श्रवस्थान होता, तो अ्रन्त में निरोध न होता; 
क्योंकि आदि क्षण से विशेष नहीं होता । इसलिए, यह अवधारित नहीं होता कि यह वही है । 
परिणाम की उपलब्धि से भी परिणाम का अन्यथात्व है । यदि वह आदि से ही आरब्ध न होता, 
तो आध्यात्मिक और बाह्य भावों के अन्त में परिणाम की उपलब्धि नहीं होती । श्रतः, आदि 
से ही अन्यथात्व काआरम्भ हो जाता है, और यह क्रम से वृद्धि को प्राप्त हो अन्त में व्यक्त 
होता है। ज॑से, क्षीर दधि की अवस्था में व्यय होता है; किन्तु क्‍योंकि सूक्ष्म होने से इस 
अन्यथात्व का परिच्छेद नहीं होता । इसलिए, सादृश्य की अनुवृत्ति से ऐसा ज्ञान होता है कि 
यह वही है, और क्‍योंकि प्रतिक्षण अन्यथात्व होता है, इसलिए क्षणिकत्व सिद्ध है । यह 
कैसे ? हेतुत्व और फलत्व से, अर्थात्‌ क्‍योंकि हेतु क्षणिक है, और फल क्षणिक है। यह सिद्ध 
है कि चित्त क्षणिक है। श्रन्य संस्कार, चनक्षु-रूपादि उसके हेतु हें । श्रतः, वह भी क्षणिक 
सिद्ध हुए। अक्षणिक से क्षणिक नहीं हो सकता, जैसे नित्य से अ्रनित्य नहीं होता । दूसरी 
ओर सब संस्कार चित्त के फल भी हें । वस्तुतः, चित्त का आधिपत्य संस्कारों पर है। 
भगवान्‌ ने कहा है--"चित्त से यह लोक नीत होता है, चित्त से परिक्षष्ट होता है ॥” यह 
भी कहा है कि नामरूप विज्ञान-प्रत्यय है। अ्रतः, वह चित्त का फल है । अ्रतः, संस्कार चित्त 
के समान क्षणिक हें । 


यह सिद्ध करके कि सब संस्कार क्षणिक हैं, श्रसंग सिद्ध करते हें कि ग्राध्यात्मिक संस्कार 
क्षणिक हैं। जितने बौद्धनिकाय हैँ, वे सब मन को अविच्चछिन्न हेतु-फल-परम्परा मानते हें, 
और यह भी मानते हें कि हेतु-फल का उत्पाद-निरोध प्रतिक्षण होता है । इसके साधन में 
असंग वही हेतु देते हैं; जिन्हें पूर्व आचार्यों ने दिया है । इसी प्रकार, वह वाह् संस्कारों के, 
अर्थात्‌ चार महाभूतों के और षड्विध अर्थादि के क्षणिकत्व को सिद्ध करते हैं । असंग दार्शनिक 
युक्तियों के अतिरिक्त एक ओर युवित देते हैं । वस्तुतः, बुद्ध ने संस्कार की अनित्यता 
देशित की है। असंग कहते हैँ कि अक्षणिकवादी से पूछना चाहिए कि आपको अनित्यत्व तो 
इष्ट है, फिर क्षणिकत्व क्यों नहीं इष्ट है ? यदि वे यह कहें कि अन्यत्व का ग्रहण प्रतिक्षण 
नहीं होता, तो उनसे यह कहना चाहिए कि ब्रदीपादि का क्षणिकभाव आपको क्‍यों इष्ट है, 
जब निश्चलावस्था में अन्यत्व का ग्रहण नहीं होता । यदि उनका यह उत्तर हो कि पूर्ववत्‌ 
पश्चात्‌ काशञ्रग्रहण है, तो उनसे कहना चाहिए कि संस्कारों का भी ऐसा ही क्‍यों नहीं मानते । 
यदि वे -यह कहें कि प्रदीपादि के लक्षण अन्य हें और संस्कार के उनसे अन्य हें, तो यह 
उत्तर होना चाहिए कि वैलक्षण्य दो प्रकार का है--स्वभाव-वलक्षण्य और वृत्ति-वेलक्षण्य । यदि 
जो बैलक्षण्प झापको अभिप्रेत है, वह स्वभाव है, तो दृष्टान्त युक्त है; क्योंकि किसी का स्वभाव 
उसका दृष्टान्त नहीं होता । यथा : प्रदीप प्रदीप का दृष्टान्त नहीं होता । और, यदि वृत्ति-वलक्षण्य 
है, तो प्रदीप का दृष्टान्त युक्त है; क्योंकि लोक में प्रसिद्ध है कि यह क्षणिकत्व की अनुवृत्ति करता 
है । पुन, उनसे पूछना चाहिए कि क्‍या आप मानते हें कि यान के खड़े रहने पर जो याना- 
रूढ़ है, वह जाता है ? यदि वे कहें कि 'नहीं, तो उनसे कहना चाहिए कि चक्षुरादि के 
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अवस्थान करने पर तदाश्चित विज्ञान प्रबन्धेन गमन करता है, यह कहना अयुक्त है । यदि 
उनका यह उत्तर हो कि क्‍या हम नहीं देखते कि वरत्ति का अवस्थान होता है, और वरत्ति- 
सन्निश्चित प्रदीप का प्रवन्धेन गमन होता है, तो उनसे कहना चाहिए कि “नहीं, प्रवन्धेन गमन 
नहीं देखा जाता; क्‍योंकि वत्ति में प्रतिक्षण विकार उत्पन्न होता है। यदि वे यह उत्तर दें कि 
यदि संस्कार क्षणिक हें, तो जिस प्रकार प्रदीप का क्षणिकत्व सिद्ध है, उसी प्रकार संस्कारों का 
क्षणिकत्व क्यों नहीं सिद्ध है ? हमारा उनको यह उत्तर होगा कि संस्कारों का विपर्यास-वस्तुत्व 
है; क्योंकि इनकी वृत्ति सदृश सन्तति-प्रवन्ध में होती है, इसलिए इनका क्षणिकत्व जाना नहीं 
जाता । क्योंकि, उनका अपरापरत्व है, इसलिए यह विपर्यास होता है कि यह वही है । अन्यथा, 
अनित्य में नित्य का विपर्यास नहीं होता । इस विपर्यास के अभाव में संक्लेश न होगा, फिर 
व्यवदान कहाँ से होगा ? इस विचार-विमर्श से सिद्ध होता है कि सब संस्कारों का 
क्षणिकत्व है । 

तृतीय ध्यान (सुख) --वभाषिकों के अनुसार तृतीय ध्यान का 'सुख' प्रथम और 
द्वितीय ध्यान के 'सुख' से द्रव्यान्तर है,और इसलिए एक नया अंग है। सौतक्रान्तिक प्रश्न 
करते हें कि ऐसा क्‍यों है ? वंभाषिक का उत्तर है कि प्रथम दो ध्यानों में 'सुख” से 'प्रश्नब्धि 
अभिप्रेत है । यह सुख प्रश्नव्धिमय है ( 'प्रश्नव्धि' कमंण्यता है )। तृतीय में सुखावेदना है। 
वास्तव में, पहले दो ध्यानों में सुखेन्द्रिय की सम्भावना नहीं है; क्योंकि इन ध्यानों का सुख 
कायिक सुख नहीं हो सकता । उस सत्त्व में जो ध्यान-समापतन्न होता है, पंच इन्द्रिय-विज्ञानों का 
प्रभाव होता है। इन ध्यानों का सुख चेतसिक सुख नहीं हो सकता; क्‍योंकि इन ध्यानों में 
'प्रीति होती है। किन्तु, “प्रीति! सौमनस्य है, और यह माना नहीं जा सकता कि प्रीति और 
सुख का सहभाव है । पुनः, वे कहते हें कि हम यह भी नहीं मान सकते कि एक के अनन्तर 
दूसरा होता है; क्योंकि प्रथम ध्यान के पाँच अंग हैं, दूसरे के चार । शास्त्र में केवल 
सुखावेदना को ही सुख का अधिवचन नहीं दिया गया है, अन्य धर्म भी इस नाम से जाने 
जाते हें। सूत्रों में 'सुख' शब्द सब प्रकार के धर्मों के लिए व्यवह्ृत होता है। दाष्टॉन्तिक 
सौत्रान्तिक के अ्रनुसार पहले तीन ध्यानों में चंतसिक सुखेन्द्रिय नहीं होती, किन्तु केवल कायिक 
सुखेन्द्रिय होती है । यही इन ध्यानों का सुख नामक अंग व्यवस्थापित है, शभ्रत: इनके अनुसार 
तृतीय ध्यान का सुख द्वव्यान्तर नहीं है । पुनः, वभाषिकों के अ्रनुसार द्वितीय ध्यान का सम्प्रसाद 
( अध्यात्म-सम्प्रसाद ). एक द्रव्य-सत्‌ है। यह श्रद्धा है। योगी द्वितीय ध्यान का लाभ कर 
गम्भीर श्रद्धा उत्पन्न करता है । उसकी इसमें प्रतिपत्तिहोती है कि समापत्ति की भूमियों का भी 
प्रहाण हो सकता है। इस श्रद्धा को अध्यात्म-सम्प्रसाद कहते हैं । प्रसाद-लक्षणा श्रद्धा प्रसाद 
कहलाती है । बाह्य का प्रहाण कर यह समरूप से प्रवाहित होती है। इसलिए, यह वह प्रसाद 
है, जो अध्यात्म और सम है । इसलिए, यह अध्यात्म-सम्प्रसाद है । 


सौत्नान्तिकों के अनुसार वितक, विचार, समाधि और अध्यात्म-सम्प्रसाद एक दूसरे से 
भिन्न द्रव्य नहीं है । 


षोडश अध्याय ३८३ 


यदि यह द्रव्यान्तर नहीं हे, तो आप यह कंसे कहते हैँ कि ये चंतसिक धर्म हें। 
चित्त के अवस्था-विशेष चतसिक कहलाते हें; क्‍योंकि वे चित्त में होते हँ । सौत्नान्तिक कहते हें 


कि जब वितर्क और विचार का विक्षेप समाप्त हो जाता है, तब चित्त-सन्तति प्रशान्त, प्रसन्न 


नहीं होती ( अभिधमंकोश, ८, पु० १५१-१५६ ) । दार्ष्डान्तिकों के अनुसार सामन्‍्तक केवल 
शुभ होते हें, किन्तु वभाषिकों के अनुसार वे शुभ, क्लिष्ट और अब्याक्रृत होते हें ( अभिधर्म- 
कोश, ८, पृु० १८० ) | 

वभाषिक नय से पयंवस्थान ही अनुशय है; वात्सीपुत्नीय नय से “प्राप्ति” अ्नुशय है; 
सौत्रान्तिक नय से बीज अनुशय हें (व्याख्या, पू० ४४२, पंक्ति २८-२६) । 

विज्ञान का आश्रय और विषय--व भाषिक का मत है कि चक्ष्‌ रूप देखता है, जब वह 
सभाग है। यह तदाश्चित विज्ञान नहीं है, जो देखता है ( श्रभिधर्मकोश, १, पु० २२ ) । 
विज्ञानवादी के अनुसार चक्षु नहीं देखता, चक्षुविज्ञान देखता है। सौत्नान्तिक का मत है कि न 
कोई इन्द्रिय है, जो देखती है; न कोई रूप है, जो देखा जाता है; न कोई दर्शन-क्रिया है, न 
कोई कर्त्ता है, जो देखता है; हेतु-फल-मात्र है ( अभिधर्मकोश, १, पृ० ८५६ ) । 

महायान के उदय की ओर--सौत्रान्तिकों कां यह, विचार महायान-दर्शन के विचार से 
मिलता-जुलता है। हम ऊपर देख चुके हें कि सर्वास्तिवाद के कई धर्म सौत्नान्तिक के लिए 
वस्तु-सत्‌ नहीं हें, वे प्रज्ञप्तिमात् हें। यहाँतक कि निर्वाण भी वस्तु-सत्‌ नहीं है। पुन: 
सौत्रान्तिक का क्षणिकवाद सर्वास्तिवाद के क्षणिकवाद से भिन्न है । सौत्नान्तिक के लिए आत्मा 
संस्कार-प्रबन्ध अथवा विज्ञान-सन्तान है। यह सन्‍तान सनन्‍्तानी के विना है। यह सन्‍्तान 
पिपीलिका-पंक्ति के तुल्य है । यह हेतु-फल-परम्परा है। धर्मों के उत्पाद और निरोध को हम 
एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं कर सकते; कोई स्थिति नहीं है । सर्वास्तिवाद के अनुसार धर्मों का 
उत्पाद, स्थिति, अनित्यता और निरोध है । सर्वास्तिवादी भी क्षणिकवादी है, किन्तु उसका 
क्षणकाल का अल्पतम विभाग है । किन्तु, सौत्रान्तिक के अनुसार धर्मों का विनाश, उत्पाद के 
समनन्‍्तर ही होता हूं, धर्मों की कोई स्थिति नहीं है । पुनः, सौत्नान्तिक के अनुसार वाह्य अर्थे- 
जात का प्रत्यक्ष नहीं है, वह केवल अनुमित होता हँ । सौत्नान्तिक धर्मकाय को भी स्वीकार 
करते हें। इस प्रकार, हम देखते हें कि किस प्रकार हीनयान के गर्भ से महायान-धर्म और दर्शन 
के विचारों का उदय होता हें । 

हमने इस अध्याय में सौत्ान्तिक और सर्वास्तिवाद के मुख्य-मुख्य भेदों का वर्णन 
किया हे । आगे महायान के अन्तगंत दर्शनों का विचार आरम्भ करेंगे । 


ध्ठ 


सतव्रश अध्याय 
ग्राय श्संग का विज्ञानवाद 


विज्ञानवाद के प्रथम आचार असंग हैं । उनके गुरु मंत्रेयनाथ इस सिद्धान्त के प्रति 
प्ठापक है । महायानसूत्रालंकार इन गुरु-शिष्यों की सम्मिलित क्ृति है । मलभाग मैत्रेयनाथ का 
गौर टीकाभाग झार्य असंग का कहा जाता है । इसलिए, इसमें सन्देह नहीं कि विज्ञानवाद का 
सबसे प्रधान ग्रन्थ महायानसूत्रालंकार है। हम देखेंगे कि श्रसंग का दर्शन समन्वयात्मक है | 
इनमें सौत्नान्तिकों का क्षणिकवाद, सर्वास्तिवादियों का पुद्गल-नरात्म्य और नागार्जुन की 
शुन्यता का प्रतिपादन है । किन्तु, असंग इस समन्वय को पारमार्थिक विज्ञानवाद की परिधि में 
सम्पादित करना चाहते हें । वस्तुत:, असंग का दर्शन विज्ञानवादी अद्बयवाद है, जिसमें द्रव्य का 
अभाव है । मानना होगा कि यह एक नवीन मतवाद है | हम यहाँ महायानसूत्रालंकार के आधार 
पर असंग के दर्शन का विवेचन कर रहे हूं | 

महायाव का बृद्धधचनत्व--प्रथम अध्याय में महायान की सत्यता सिद्ध की गई है। 
विप्रतिपन्न कहेंगे कि महायान बुद्धधचन नहीं है | यदि महायान सद्धमं में अन्तराय होता, 
आर महायानसूत्रों की रचना पीछे से किसी ने की होती, तो जिस प्रकार भगवान्‌ ने अन्य 
अनागत भयों का पहले ही व्याकरण कर दिया था, तद्बत्‌ इस अनागत भय का भी व्याकरण किया 
होता । पुन: श्रावकयान भर महायान की प्रवृत्ति आरम्भ से ही एक साथ हुई है। महायान 
की प्रवृत्ति पश्चात्‌ नहीं हुई है । यह एक उदार और गम्भीर धर्म है। अत:, यह ताकिकों का 
गोचर नहीं है | तीथिंक शास्त्रों में यह प्रकार नहीं पाया जाता । अ्त:, यह कहना युक्‍त नहीं है 
कि तीर्थिकों ने इस धर्म का व्याख्यान किया है । पुनः: यदि इस धर्म का व्याख्याता कोई 
अन्य है, जो सम्यक्‌ सम्बोधि कों प्राप्त है, तो यह नि:सन्देह बुद्धवचन है; क्‍योंकि वही बुद्ध है, 
जो सम्बोधि की प्राप्ति कर देशना देता है । 

पुत: यदि कोई महायान है, तो इसका बुद्धवच नत्व सिद्ध है; क्योंकि किसी दूसरे महा- 
यान का अ्रभाव है | अथवा यदि कोई महायान नहीं है, तो उसके अ्रभाव में श्रावकयान का भी 
अ्रभाव होगा | यह कहना युक्त न होगा कि श्रावकयान तो बुद्धवचन है, और महायान नहीं है । 


क्योंकि, बुद्धयान के विना बुद्धों का उत्पाद नहीं होता । 
महायान की भावना से क्लेश प्रतिपक्षित होते हैं; क्योंकि यह सर्व निविकल्प ज्ञान का 
आश्रय है । यह भी इसके बुद्धवचन होने का प्रमाण है । 
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महायान का श्रर्थ गम्भीर है। यह रुतार्थ से भिन्न है, अतः रुतार्थ का अनुसरण करने से 
इसका अभिप्राय विदित नहीं होता; किन्तु इसलिए यह कहना कि यह बुद्धवच्नन नहीं है; 
अथुकत है । 

यदि कोई यह कहे कि भगवान्‌ ने इस अनागत भय को उपेक्षा के कारण व्याक्ृत नहीं 
किया, तो यह अयुक्‍्त है | वृद्ध प्रत्यक्षदर्शी हें। उनके ज्ञान की प्रवृत्ति अयत्नतः होती है। वह 
शासन के रक्षक हैँ । उनमें अनागत ज्ञान का सामथ्य भी है; क्योंकि सर्वकाल में उनका ज्ञान 
अ्रव्याहत होता है । श्रत:, शासन में होनेवाले किसी अनाणत उपद्रव की बह उपेक्षा नहीं 
कर सकते । 

इन विविध कारणों से महायान का बुद्धवचनत्व सिद्ध होता है । ; 

महायान की उत्कृष्टता--यदि कोई यह कहें कि श्रावकयान महायान है, और इसी से 
महाबोधि की प्राप्ति होती है, तो हम इसका विरोध करते हूं । 

श्रावकयान में वैकल्य है, क्योंकि इसमें श्रावकों के लिए श्रपनी बिमुक्तिमात्न के उपाय 
का ही उपदेश किया गया है, और परार्थ कोई भी आदेश नहीं है। स्वार्थ परार्थ नहीं हो 
सकता | पुनः यह विरुद्ध है कि जो अपने ही परिनिर्वाण का श्रर्थी है, और उसी के लिए 
प्रयोग करता है, वह अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि का लाभ करेगा । चाहें कोई बोधि के लिए चिर- 
काल तक श्रावकयान का अनुसरण करे, वह बुद्ध नहीं हो सकता । बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए 
श्रावकयान उपाय नहीं है, और अनुपाय द्वारा प्रार्थित अर्थ की प्राप्ति नहीं होती; चाहें श्राप चिर- 
काल तक प्रयोग क्‍यों न करें। पुनः श्रावकयान में महायान का-सा उपदेश नहीं उपलब्ध होता, 
प्रत: यह सिद्ध होता है कि श्रावकयान महायान होने की पात्रता नहीं रखता । 

श्रावकयान से विरोध-+इनता ही नहीं। श्रावकयानओऔर महायान का अभ्योग्य- 
विरोध है । पाँच प्रकार से इनका विरोध है--आशय, उपदेश, प्रयोग, उपस्तम्भ, काल । 
श्रावकयान में आत्मपरिनिर्वाण के लिए ही आशय होता है। इसी के लिए इसका आदेश 
और प्रयोग है । “इसका उपस्तम्भ ( आधार ) परीत्त है; और पुण्य-ज्ञान-सम्भार में संगृहीत है । 
इसके अर्थ की प्राप्ति भी भ्रल्पकाल में ही होती है; यहाँतक कि तीन जन्म में भी हो जाती है । 
किन्तु, महायान में इसका सब विपयंय है । इस अन्योन्य विरोध के कारण जो याप्त हीन है, वह 
वस्तुत: हीन है; वह महायान होने की योग्यता नहीं रखता । 

कदाचित्‌ यह कहा जायगा कि बुद्धवचन का लक्षण यह है कि इसका सूत्र में अवतरण 
आर विनय में संदर्शन होता है, और यह धर्मता का विरोध नहीं करता ( 'बुद्धवचनस्येदं 
लक्षणं यत्‌ सूत्रेउवतरति, विनये संदृश्यते, धर्मतां च न विलोमयति' )१ । किल्तु, महायान का यह 
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2524५ . महापरिनिब्बानमुत्त (दीघनिकाय, * ५४) : “तानि चे सुत्ते ओतरियमानानि विनये सन्दिस्सयमानानि 
सुत्ते चेच ओतरन्ति, विनये च सन्दिस्सन्ति, निद्ठुयेत्थ गन्तव्बं : अद्भा इदं तस्स भगवतो बचने ...ति ।* 
इसमें 'धर्मता के अविलोमन' का लक्षण नहीं है, किन्तु चुल्लसइनीति में यह वाक्य पाया जाना है--- 


भगवा पन धम्मसभावं अविलोंमेन्तो तथा तथा धम्मदेसन लियमेति ।* 
है 
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लक्षण नहीं है; क्‍योंकि सर्व धर्म निःस्वभाव हैं, यह उसका उपदेश है, अतः यह बुद्धवचन 
नहीं है । 

यह आ्राक्षेप अ्यथार्थ है । लक्षणों का कोई विरोध नहीं है । स्वकीय महायानसूत्र में 
महायान का अवतरण है । महायान में बोधिसत्त्वों का जो वलेश उक्त है, उसके विनय म॑ महा- 
यान का संदर्शन होता है । वस्तुतः, विकल्प ही बोधिसत्त्वों का क्लेश है। श्रावकयान के विनय 
में भिक्षत्रों के नियमों का उल्लेख है । महायान का विनय बोधिचर्या और शील का उपदेश 
देता है । पुन: महायान धर्मता के विरुद्ध नहीं है; क्योंकि यह उदार और गम्भीर है । धर्मता से 
ही महाबोधि की प्राप्ति होती है । फिर, महायान धर्मता के विरुद्ध क्‍यों हो ? 

महायान से त्रस्त होने का कोई कारण नहीं है । इसमें केवल शून्यता का ही आख्यान 
नहीं है । इसमें सम्भारमार्ग का भी आख्यान है । इस आख्यान का यथारुत अर्थ नहीं है; श्रौर 
बुद्धों का भाव अतिगहन है । इस कारण महाग्रान से त्नास करने का कोई स्थान नहीं है । मुझे 
बोध न होगा, बुद्ध भी गम्भीर पदार्थ का बोध नहीं रखते, फिर वह क्या इसका उपदेश देंगे ? 
गम्भीर अ्तकंगम्य क्‍यों हैं ? गम्भीर पदार्थ के अर्थवेत्ताश्रों का ही मोक्ष क्‍यों है, तार्किकों का 
क्यों नहीं है ? इत्यादि त्रास के हेतु अयुवत हैं । 

महायान उत्कृष्ट है । उसकी देशना उदार और गम्भीर है । इसलिए, उसमें अ्रधिमुक्ति 
( न>श्रद्धा ) होनी चाहिए । 

इस प्रकार, महायान की सत्यता को सिद्ध कर असंग शरणगमन को बोधिसत्त्व की 


अधिमुक्ति का मूल आधार बताते हैं । 
दइरण-गमन--यह यथार्थ है कि शरण (-- त्रिरत्न )-गमन शासन के आदि से ही सब 


बौद्धों को समान रूप से मान्य है। किन्तु, असंग का कहना है कि महायान म॑ जो त्विरत्न की 
शरण में जाता है, वही शरणागतों में सर्वश्रेष्ठ है। इसमें चार हंतु हं--सवत्रग।र्थ, अभ्युप- 
गमार्थे, अधिगमार्थे, अभिभवार्थ । यह अग्रयान है; क्योंकि इससे जो सिद्धि प्राप्त है, वह सत्त्वहित 
का साधन करता है । इसका प्रणिधान और इसकी प्रतिपत्ति विशिष्ट है; अतः इस यान का 
शरण भी अग्र है । 

इस यान में शरणप्रगत सर्वत्रग है। उसने सब सत्त्वों के समुद्धरण का भार अपने 
ऊपर लिया है । वह सब यानों में ( श्रावक, प्रत्येकबरुद्ध, वोधिसत्त्व ) कुशल है। वह स्वंगत ज्ञान 
में कुशल है; अर्थात्‌ पुदूगल-नरात्म्य और धर्म-नरात्म्य का ज्ञान रखता है। उसमें निर्वाण का. 
सर्वंत्रगार्थ हैं; क्योंकि वह निर्वाण और संसार में एकरस हें; और उसके लिए निर्वाण और संसार 
में गुण अथवा दोष की दृष्टि से विशेष नहीं हे ( यो निर्वाणे संसरणःप्येकरसोष्सौ ज्ञेयो 
धीमानेष हि स्वंत्रग एवम्‌, २।३ ) | 

इस विज्वार-में नागाजू न की शिक्षा की प्रतिध्वनि है । आरम्भ से ही हमको माध्यमिक 
विचार-सरणी के चिह्न मिलते हैं । 

शरण-गमन के अन्य लक्षण ज॑सा कि महायान में उपदिष्ट है; वोधिसत्त्व की पारमिताओओं 
का अभ्युपगम और अधिगम है । पारमिताञों के अ्रभ्युपगम से वह बुद्धपुत्त हो जाता है । 
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उसका प्रणिधान और प्रयोग विशिष्ट है। वह सत्त्वों के समुद्धरण के आशय से बोधिचित्त 
का समादान करता है, और अत्यन्त उत्साह के साथ बोधि के लिए प्रयोग करता है । 


हज 


इस बुद्धपुत्र का बीज बोधिचित्त का उत्पाद है । प्रज्ञापारमिता इसकी माता है, और 
प्रज्ञापारमिता से सम्प्रयकत पुण्य-ज्ञान-सम्भार गर्भ है, और करुणा अ्रप्रतिम धात्ी है । 


उसका अ्रधिगम भी विशिष्ट है। उसको महापुण्य-स्कन्ध का लाभ होता है, उसके सर्वे 
दुःख का उपशम होता है; सम्यक्‌ सम्बोधि के क्षण में उसको बुद्ध के धर्मकाय की प्राप्ति 
होती है; उसको बलवेशारथद्यादि कुशल-सम्भार की प्राप्ति होती है, और वह भव 
तथा निरोधर दोनों से विम॒ुकत होता है । 

इसी प्रकार, बोधिसत्त्व अपने विपुल, उदग्र और अक्षय कुशल-मुल से श्रावकों को 
अभिभूत करता है। निर्वाण में यह उसका विशिष्ट अभिभवार्थ है। उसके कुशल-मूल 
क्षीण नहीं होते। उसके गुणों की अप्रमेय वृद्धि होती है, और वह अपने क्ृपाशय से 
इस जगत्‌ का प्रतिवेध्र करता है और महायान धर्म को प्रसिद्ध करता है। 


बोधिसत्त्व के गोत्र 

शरण-गमन से बोधिसत्त्व के गोत्न? में प्रवेश होता है। गोत्न का अस्तित्व धातुभेद, 
अधिम्‌क्ति-भेद, प्रतिपत्ति-भेद और फलभेद, से निरूपित होता है। सत्त्वों के अपरिमाण धातु- 
भेद हेैं। इसीलिए, तीन यानों में गोत्न-भेद है। सत्त्वों में अधिमुक्ति-भेद (--श्रद्धाभेद) 
भी पाया जाता है। किसी की किसी यान में पहले से ही अधिमुक्ति होती है। यह 
गोत्र-भेद के विना नहीं हो सकता। प्रत्ययवश अधिमुक्ति के उत्पादित होने पर भी 
प्रतिपत्ति-भेद होता है। कोई निर्वोढा होता है, कोई नहीं। यह गोत्न-प्रभेद के विना 
सम्भव नहीं है। फल-भेद भी देखा जाता है, जसे किसी की बोधि हीन, किसी की 
मध्य और किसी की विशिष्ट होती है । क्‍योंकि, बीज के अनुरूप फल होता है। इसलिए, 
यह प्रभेद भी गोत्न-भेद के विना नहीं हो सकता । 

निर्मित्त--चार निमित्तों से बोधिसत्त्वों के गोत्न का अग्रत्व प्रदर्शित होता है। 
श्रावकों के इस प्रकार के उदग्र कुशल-म्‌ल नहीं होते । उनमें सब कुशल-मूल भी नहीं होते; 
क्योंकि उनमें वलवेशारद्यादि का अभाव है। श्रावकों में परार्थ भी नहीं होता और उनके 
कुशल-मूल अक्षय भी नहीं हें; क्योंकि निरुपधिशेष-निर्वाण में उनका अवसान होता है । 





१. अंगुत्तर ४॥१७३ और ५॥२३ में “गोन्रभू? शब्द आता है। नौ या दस आये पुदुगलों की 
सूची में इसका निम्नतम स्थान है । एक में सोतापत्ति-फल प्रतिपन्नक के पश्चात, दूसरी सूल्ी 
में श्रद्धानुसारी के पश्चात_ । (पएर्गलपब्नत्ति' में 'पुथुज्जन' (5"-पुृथग्जन) से इसका ऊँचा 
स्थान है । इसके अनुसार “गोत्रभूः वह पुदुगल है, जो आय॑धम में प्रवेश करने के लि० 
“आवश्यक धर्म से युक्त है | महाव्युत्पत्ति (६४) में पाँच गोत्र गिनाये गये हैं, श्रावकयाना« 

भित्रमय्र॒प्रत्येकुद्र), तथागत? , आनियत" और अगोन्रक" | 


रे८प८ बौद्ध-धर्मं-दर्शन 


बोधिसत्त्व-गोन्न में चार लिंग होते हैं--१. सत्त्वों के प्रति कारुण्य २. महायान 
धर्म में अधिमुक्ति ३. क्षान्ति, श्रर्थात्‌ दुष्कर चर्या की सहिष्णुता, ४. पारमितामय कुशल 
का समाचार (निष्पत्ति)। संक्षेप में गोत़ों के चार भेद हें --१. नियत, २. अनियत, 
३. प्रत्ययवश श्रह्माय, और ४. प्रत्ययवश हार्य। 


असंग बोधिसत्त्व-गोत्न की उपमा महासुवर्णंगोत्न से देते हैँ, और इसके माहात्म्य का 
वर्णन करते हुए कहते हैं कि यह शअ्रप्रमेय कुलश-मूल और ज्ञान का आश्रय है, तथा इससे बहु- 
सत्त्व का परिपाक होता है। यह बोधिवृक्ष का प्रशस्त मूल हैं। इससे सुख-दुःख का उपशम 
होता है, श्रौर श्रपने तथा पराये हित-सुख के फल का श्रधिगम होता है (अधिकार ३) । 


बोधिचित्तोत्पाद 

बोधिसत्त्वचर्या का आरम्भ बोधिचित्त के उत्पाद से होता है। इस चेतना के दो 
आलम्बन हें-महाबोधि और सत्त्वार्थ-क्रिया । इसके तीन गुण हैँ -इसमें पुरुषकार-गुण हैं; क्योंकि 
इसमें महान्‌ उत्साह और दुष्कर प्रयोग होते हें । इसमें अर्थक्तिया-गुण और फलपरियग्रह-गुण हूँ; 
क्योंकि यह आत्म-पर-हित का साधन करता है, भर इससे बोधि का समुदागम होता है। 


इस चिक्तोत्पाद का मूल करुणा है। सदा सत्तवों का हित सम्पदित करना इसका 
आशय है; महायानधर्म अ्रधिमोक्ष है; इसका ज्ञान इस चेतना का आलम्बन है; इसका यान 
उत्तरोत्तर छन्द है; इसकी प्रतिष्ठा बोधिसत्त्व के शीलसंवर में है; इसका श्रादीनव अन्य यान में 
चित्त की उत्थापना या अधिवासना है; इसका अनुशंस पुण्यज्ञानमय कुशलधर्म की वृद्धि है; 
इसका निर्याण पारमिताओं का सतत अ्रभ्यास है; इसका भूमि-पर्यवसान उस भूमि में 


बन 


प्रयोग से होता है, जिस भूमि में जिस चेतना का प्रयोग होता है, उसका उस भूमि में 
पर्यवसान होता है । 


एक समादान सांकेतिक चिक्तोत्पाद होता है, और एक पारमार्थिक। समादान 
परविज्ञापन से होता है; यथा कल्याण मित्र के अनुरोध से गोत्न-स।मर्थ्यं से, कुशलमूल के बल से, 
श्रुततवल से भ्रथवा शुभाभ्यास से । पारमाथिक चित्तोत्पाद उपदेश-विशेष, प्रतिपत्ति-विशेष श्ौर 
अधिगम-विशेष से होता है । प्रमुदिता भूमि में इस चित्त का उत्पाद होता है। उसकी धर्मों 
में समैचित्तता होती है; क्‍योंकि, वह धर्म-नरात्म्य का ज्ञान रखता है । उसकी सत्त्वों में सम- 
चित्तता होती है; क्योंकि वह आत्म-पर-समता से उपगत है । उसकी सत्त्वकृत्यों में समचित्तता 
होती है; क्‍योंकि श्रपनी ही तरह वह सत्त्वों के दुःखज़य की आराकांक्षा करता है। उसकी 
बद्धत्व में संमचित्तता होती है; क्योंकि वह अपने में धर्मंधातु का श्रभेद जानता है । 

जो सत्त्व इस्त चित्तोत्पाद सै वर्जित होते हें; बे उत चार सुखों को नहीं प्राप्तकर 


सकते, जिनका लाभ बोधिसत्त्वों को होता है। जो सुख पराथ॑-चिन्तन सै, परार्थ के उपायलाभ 
से, महायान के गम्भीर सूत्रों के आभिप्रायिक अर्थ के जानने से और परम सत्त्व के सन्दर्शनन से 


सप्तददश श्रध्याय ३८६ 


बोधिसत्त्व को होता है, उससे वह विरहित होता है । वह इस सुख को त्याग कर शम का लाभ 
करता है ।! 


जो सत्त्व बोधिचित्त का उत्पाद करता है, उसका चित्त अनन्त दुष्क्ृतों से सुसंवृत होता है, 
और इसलिए उसको दुर्गति से भय नहीं होता | वह शुभ कर्म और कृपा की वृद्धि करता है। 
वह सदा सुख-दु:ख में प्रसन्न रहता है । 


उसको आञात्मा की अपेक्षा पर प्रियतर है। वह पराये के लिए अपने शरीर और 
जीवन की उपेक्षा करता है । वह कसे अपने लिए दूसरे का उपघात कर दुष्कृत में 
प्रवत्त होगा ? 

सम्पदावस्था तथा विपदावस्था में वह वलेश और दुःख से भयभीत नहीं होता । वह 
पराये के लिए उद्योग करता है । अवीचि भी उसके लिए रम्य है। फिर, वह कंसे दूसरे के 
कल्याण के निमित्त दुःखोत्पाद से त्रस्त होगा ? 

वह सत्त्वों की उपेक्षा कभी नहीं कर सकता । उसके चित्त में महाकारुणिक भगवान्‌ 
नित्य निवास करते हें । उसका चित्त दूसरे के दुःख से दुःखी होता है । पर-कल्याण के लिए 
कुछ करने का अवसर प्राप्त होने पर यदि उसके कल्याण-मित्र समादापना करें, तो उसको अति 
लज्जा होती है। बोधिसत्त्व ने अपने ऊपर सत्त्वों का महान्‌ भार लिया है। वह सत्त्वों में अग्र 
है, अतः शिथिल गति उसको शोभा नहीं देती । उसको श्रावकों की अपेक्षा सौगूना वीर्य करना 
चाहिए । (शिरसि विनिहितोच्चसत््वभारः शिथिलग तिनंहि शोभते5ग्रसत्त्वः, ४।२८ ) 


बोधिसत्त्व का सम्भार 


असंग बताते हैँ ( ५वाँ अधिकार ) कि यह सुगतात्मज है। जिसने वोधिचित्त का 
ग्रहण किया है, कसे महाकरुणा से प्रेरित हो महाबोध के लिए प्रस्थान कर सम्भार में प्रवृत्त 
होता है । वह अपने और पराये में विशेष नहीं करता । उसको समानचित्तता प्राप्त है। वह 
अपने से पराये को श्रेष्ठतर भी मानता है । उसका कौन स्वार्थ है, कौन परार्थ ? उसके लिए 
दोनों एक समान हैं । इसीलिए, अपने को सनन्‍्तप्त करके भी वह परार्थ को साधित करता है। 
संसार में शत्र के प्रति भी लोग इतने निर्देय न होंगे, जितना कि अपने प्रति बोधिसत्त्व निर्देय 
होता है, जब वह दूसरों के लिए श्त्यन्त दुःख का अनुभव करता है । विमूढ जन अपने सुख 
के लिए सचेष्ट होता है, और उसके न प्राप्त होन पर दुःखी होता है । किन्तु, जो पराथर्थ के 
लिए उद्यत है, वह स्वार्थ और परार्थ का सम्पादन कर निव॑ ति-सुख को प्राप्त होता है। अनेक 
प्रकार से बोधिसत्त्व हीन, मध्य, विशिष्ट गोत्नस्थों का हित सम्पादित करता है । वह उसको देशना 
देता है; ऋद्धि-प्रातिहायं से उनका आवर्जन करता है; उन्तको शासन में अवतीर्ण करता है; 





अनेक संशयों का निराकरण करता है; कुशल में उनका परिपाक करता है; अववाद-चित्त- 


१, पराथ॑चित्तात्तुपायलाभतो महाभिसन्ध्यर्थमुतत्त्तदशनात । 
मह।इचित्तोदयबर्जिता जनाः शम-गमिष्यन्ति विहाय तत्सुद्लम_ ॥ (४२१) 


३६० बौद्ध-धमं-दंशन 


स्थिति प्रज्ञाविमुक्ति में सहायक होती है; उनको अभिज्ञादि विशेष गुणों से विभूषित करता है, 
तथागत-कुल में जन्म, आठवीं भूमि में व्याकरण, दसवीं भूमि में अभिषेक और साथ-ही- 
साथ तथागत-ज्ञान का लाभ उनको कराता है । 

प्रजुलुस्की के शब्दों में महायान बार-वार इस वाक्य को दुहराता है कि “स्वर्ग 
जाना छोटी-सी बात है । मेरी तो प्रतिज्ञा है कि में तुमको भी वहाँ ले चलू गा ।” 
असंग के दाशंनिक विचार 

अद्दयवाद--इसके पश्चात्‌ असंग दार्शनिक प्रश्नों को लेते हैँ । छठे श्रधिकार के 
आरम्भ के विचार माध्यमिक हैं । “परमार्थ न सत्‌ है,न असत्‌; न तथा है, न अन्यथा; न 
इसंका उदय होता है, न व्यय; न इसकी हानि होती है, न वृद्धि; यह विशद्ध नहीं होता है, 
पुनः विशुद्ध होता है । यह परमार्थ का लक्षण है । 

परमार्थ अद्वयार्थ है। परिकल्पित और परतन्त्न लक्षणवश यह सत्‌ नहीं है, और 
परिनिष्पन्न लक्ष णवश यह असत्‌ नहीं है । परिनिष्पन्न का परिकल्पित और परतन्त्र से एकत्व 
का अ्रभाव है। इसलिए, यह 'तथा' नहीं है । यह अन्यथा भी नहीं है; क्योंकि परिनिष्पन्न का 
उनसे अन्यत्व भी नहीं है । परमार्थ का उदय-व्यय नहीं होता; क्योंकि धर्मधातु अनभिसंस्कृत 
है । इसकी हानि-वद्धि नहीं होती; क्योंकि संक्लेश-पक्ष के निरोध और व्यवदान-पक्ष के उत्पाद 
पर यह तदवस्थ रहता है । यह विशद्ध नहीं होता; क्योंकि प्रक्ृति से यह असंक्लिष्ट है, श्रौर 
विशुद्ध भी होता है; वर्योंकि आगन्तुक उपक्लेश का विगम होता है । 


अ्रनात्मदृष्टि--सब बौद्धवादों के समान असंग भी आत्मदृष्टि-विपर्यास का प्रतिषेध करते 
हैं। आत्मदुष्टि का लक्षण आत्मा नहीं है, दुःसंस्थितता भी आत्मलक्ष णा नहीं है; आात्म- 
दुष्टि परिकल्पित आत्मलक्षण से विलक्षण है; क्योंकि पंचस्कन्ध दुःखमय हैँ, और दु:संस्थितता 
पुनः पंचोपादान-स्कन्ध है । इन दो से, अर्थात्‌ आत्मदृष्टि और पंचोपादान-स्कन्ध से अन्य किसी 
आत्मलक्षण की उपपत्ति नहीं होती, श्रतः आत्मा का अस्तित्व नहीं है । यह आात्मदृष्टि 
भ्रममात्र है, अत: आत्मा का अ्रभाव है । मोक्ष भी भ्रममात्र का संक्षय ही है । कोई 
मुक्त नहीं है । द 
असंग पूछते हें कि यह क्‍यों है कि लोग विश्रममात्र आत्मदर्शन पर आश्रित हो यह 
नहीं समझते कि दुःख की प्रकृति संस्कारों में सतत अ्नुबद्ध है । जो दुःख का संवेदन नहीं 
करता, वह उस दुःख-स्वभाव के ज्ञान से दुःखी होता है। जो वेंदक है, वह दुःख के अनुभव 
से दुःखी है। यदि वह दुःखी है, तो इसंलिए कि दुःख अ्रप्रहीण है । यदि वह दुः:खी नहीं है, 
तो इसलिए कि दुःखयुक्‍त झ्रात्मा का अभाव है । जब लोग भावों का प्रतीत्यसमुत्पाद प्रत्यक्ष 
देखते हें, जब वे देखते हैं कि उस-उस प्रत्ययवश वह-वह भाव उत्पन्न होता है, तो उनकी यह 
दृष्टि क्यों होती है कि दर्शनादिक - अन्यकारित हें, प्रतीत्यसमुत्पन्न नहीं हैं ? यह कौन-सा अज्ञान- 
प्रकार है, जिसके कारण लोग विथमान प्रतीत्यसमुत्याद को नहीं देबते, और अविद्यमान आत्मा 
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को देखते हैं ? यह हो सकता है कि तम के कारण विद्यमान न देखा जा सके, किन्तु अ्रविद्यमान 
का देखा जाना शक्‍्य नहीं है । ( ६।२-४ ) । 


असंग एक श्राक्षेप का उत्तर देते हुए कहते हें कि आत्मा के विना भी ( पुदूगल का ) 
शम और जन्म का योग है। परमार्थ दृष्टि से संसार और निर्वाण में किड्चिन्मात्न अन्तर नहीं 
है; क्योंकि दोनों का समान नैरात्म्य है। तथापि यह विधान है कि जो शुभ कर्म के करने 
वाले हैँ; जो मोक्षमार्ग की भावना करते हैं, उनको जन्मक्षय से मोक्ष की प्राप्ति होती है ।* 
नागार्जुन की भी यही शिक्षा है। विज्ञानवाद और माध्यमिक दोनों का परमार्थ-सत्य 
एक ही है । 

परमाथं-ज्ञान--आत्मदृष्टि-विपर्यास को निरस्त कर असंग कहते हँ कि इस विपर्यास 
का प्रतिपक्ष पारमार्थिक ज्ञान है। इस ज्ञान में प्रवेश पुण्यज्ञानसम्भ[र और चिन्ता द्वारा धर्मों के 
विनिश्चय से होता है। उस समय बोधिसत्त्व अर्थ की गति को जान जाता है। उसको यह 
अवगत हो जाता है कि शअर्थ जल्पमात्र हें; और वह अर्थाभास चित्तमात्न में श्रवस्थान करता है । 
यह बोधिसत्त्व की निर्वेधभागीय अवस्था है। पुनः उसको धर्मंधातु का प्रत्यक्ष होता है और 
इससे वह ग्राह्मग्राहकलक्षण से विमुक्त होता है। यह दर्शनमार्ग की अभ्रवस्था है ( ६७ ) | 
बुद्धि द्वारा यह अवगत कर कि चित्त से अन्य आलम्बन ( ग्राह्मय ) नहीं है, उसको यह भी 
अवगत होता है कि चित्तमात्र भी नहीं है; क्योंकि जब ग्राह्मय का अभाव है, तब ग्राहक का भी 
अभाव है । े 


द्वव में इसके नास्तित्व को जानकर वह धर्मंधातु में अवस्थान करता है । भावनामार्ग 
की अवस्था में झ्राश्रय-परिवत्तं न से पारमार्थिक ज्ञान में प्रवेश होता है । समतानुगत अविकल्पक 
ज्ञान के बल से वह दोष-संचय का निरसन करता है, और बु&वत्व को प्राप्त होता है । 


बोधिचर्या 


बोधिचर्या में प्रथम चरण विज्ञपण्तिमात्नता है; अर्थात्‌ यह ज्ञान कि ग्राह्य और 

ग्राहक चित्तमात्न हैं । दूसरे चरण में यह विज्ञानवाद अद्वयवाद में परिवर्तित हो जाता है-- 
“धर्मधातु का प्रत्यक्ष होने से वह दृयलक्षण से विमुक्त हो जाता है ।” तृतीय चरण---नागा- 
जुन का यह मत है कि जब बुद्धि से यह अवगत हो गया कि चित्त के श्रतिरिक्त कोई दूसरा 
आलम्बन नहीं है; तब यह जाना जाता है कि चित्तमात्र का भी अस्तित्व नहीं है; क्‍योंकि जहाँ 
ग्राह्म नहीं है; वहाँ ग्राहक भी नहीं है। वह किसी नास्तित्व में पतित नहीं होता; क्योंकि जब 
बोधिसत्त्व द्वय में चित्त के नास्तित्व को जान जाता है; तब ग्राह्म-प्राहक-लक्षण से रहित हो वह 
धर्मंधातु में अवस्थान करता है । यह मूल चित्त है; जो सम्पिण्डित धरम को आलम्बन 
बनाता है । चतुर्थ चरण में इस परमार्थ-ज्ञान का प्रयोग बोधिचर्या के लिए होता है (६॥७-१०)। 





१. न चान्तरं किज्चन विद्यतेइनयो: सदथ्थवृत््या शमजन्मनोरिह | . 
तथापि जन्मक्षयतो विधीयते शमस्य लाभः शुभकर्मकारिणाम_॥| ( ६।५ ) 


३६२ बौद्ध-धमं-दशन 

छः श्रभिज्ञाएं---छ: अभिज्ञा ही बोधिसत्त्वों के प्रभाव हैं। असंग दिखाते हें कि किस 
निश्चय, किस ज्ञान, किस मनसिकार से इस प्रभाव का समुदागम होता है। इस प्रभाव का 
त्रिविध फल है। वह आये और दिव्य ब्राह्म-विहारों में नित्य विहार करता है तथा जिस 
लोकधातु में वह जाता है, वहाँ ब॒द्धों का पुजन और सत्त्वों का विशोधन करता है । 

वस्तुत:, जब सविकल्पक ज्ञान का स्थान प्रज्ञापारमिता लेती है, श्र्थात्‌ निविकल्पक 
ज्ञान का परिग्रह होता है, तब यह ज्ञान धर्म-सम्‌ह पर अपना कारित्न कर प्रभाव-सिद्धि निष्पन्न 
करता है। तक कोई भी कार्य चित्त को व्याघात नहीं पहुँचाता, और योगी श्र्थवशित्व प्राप्त 
करता है । असंग इन अभिज्ञाओ्ों का सविस्तर वर्णन करते हैं; और इस प्रकार विज्ञानवाद का 
दूसरा नाम योगाचार सार्थक होता है । 

यह मत माध्यमिक और एक प्रकार के अद्वय-विज्ञानवाद के बीच की वस्तु है । यह मत 
आत्मप्रतिषेध को वजित कर उपनिषदों का स्मरण दिलाता है। इस प्रकार, महायानसूत्रालंकार 
दी दृष्टियों का सन्तुलन करने की चेष्टा करता है; किन्तु दोनों एक बिन्दु पर मिलते हैं । 
लोक भ्रान्तिमात्न है, यह समान बिन्दु हैं । यह बिन्दु नागाज न और विज्ञानवादी अद्वयवाद 
दोनों में पाया जाता हे ( रेने ग्रसे ) । निविकल्पक ज्ञान का परिग्रह कर चतुर्थ ध्यान में 
समापन्न हो योगी सब लोकधातुशों को उनके तत्त्वों के सहित तथा उनके विवत्तं-संवरत्त के सहित 
माया के सदृश देखता है, और वह विचित्र प्रकारों से उनका यथेष्ट सन्दर्शन कराता है; क्‍योंकि 
उसको वशिता का लाभ है । 

ज्ञानवशित्व से वह शुद्धि को प्राप्त होता है; और अपनी इच्छा के अनुसार बुद्धक्षेत्र को 
विनेय जनों को दिखाता है शर वह सत्त्वों का परिशोधन भी करता है । जो सत्त्व ऐसे लोक- 
धातुओों में उपपन्न हैँ, जो बुद्धनाम से विरहित हैँ; उनको वह बुद्धनाम सुनाकर बुद्ध में प्रतिपन्न 
करता है, और वह बुद्धनाम से भ्रविरहित लोकधातुओ्रों में उत्पन्न होता है । उसमें सत्त्वों के 
परिपाचन की शक्ति होती है । वह क्लेशपरवश जगत्‌ को अपने वश में स्थापित करता है । 
वह सदा परहित-क्रिया में सुख का अनुभव करता है, और भव का भय नहीं करता । 

आत्मपरिपाक एवं पारमिताश्रों के प्रयोग--उकत प्रभाव के कारण बोधिसत्त्व आत्म- 
परिपाक करता है, तदनन्तर सत्त्वों के परिपाक की योग्यता को प्राप्त होता है, और सत्त्वों का 
प्रतिशरण होने के कारण जगत्‌ का अग्रबन्धु होता है । 

महायान देशना में रुचि, देशिक में प्रसाद ( -- श्रद्धा ), क्लेशों का प्रशम, सत्त्वों पर 
अनुकम्पा, दुष्कर चर्या में सहिष्णुता, प्रहण-धारण-प्रतिवेध की मेधा, भ्रधिगम की 'प्रवलता, 
मारादि से श्रहायंता और प्राह्मणिक ( 5-प्रधान ) श्रंगों से समन्वागम आत्मपरिपाक के 
लक्षण है । द 

भ्रपना परिपाचन कर बोधिसत्त्व दूसरों का परिपाक करता है । वह सत्त्वों का भ्रतिशरण 
होता है । वह सतत धर्मकाय की वृद्धि करता है । 
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जिस आशय से बोधिसत्त्व सत्त्वों का परिपाक करता है, वह माता-पिता-बान्धवादि के 
ग्राशय से विशिष्ट है, और आत्मवात्सल्य से भी विशिष्ट है। आत्मवत्सल पुरुष अ्रपना 
हित-सुख सम्पादित करता है; किन्तु यह कृपात्मा पर-सत्त्व-वत्सल है; क्योंकि यह उनको हित-सुख 
से समन्वित करता है ( 5८१४-१५ ) 
जिस प्रयोग से बोधिसत्त्व सत्त्वों का परिपाक करता है; वह पारमिताओं का प्रयोग है । 
वह त्रिविध दान से उनका परिपाक करता है | उसके लिए कुछ भी अदेय नहीं, है। वह अपना 
सर्वेस्व शरीर, भोगादि दान में देता है। उसका दानं विषम नहीं होता, श्रौर उससे' उसकी कभी 
तप्ति नहीं होती । वह सत्त्वों पर दो प्रकार का अनग्रह करता है---दष्टधमं में वह उनकी 
इच्छाओं को पूर्ण करता है, और उनकी कुशल में प्रतिष्ठा करता है । 
वह स्वभाव से स्वयं शीलवान्‌ है, और वह दूसरों को शील में सन्निविष्ट करता है । वह 
क्षान्ति द्वारा सत्त्वों का परिपाक करता है । यदि कोई उसका अपकार करता है, तो भी वह प्रत्यूप- 
कार की ही बुद्धि रखता है । वह उग्र व्यतिक्रम को भी सह लेता है। वह उपायज्ञ है; और 
बह ऐसे सत्त्वों का भी आरवंजन करता है; और उनको कुशल मे सन्निविष्ट करता है । वह 
अनन्त सत्त्वों के परिपाक के लिए कुशल कम करते हुए भी नहीं थकता । इसी प्रकार, ध्यान 
और प्रज्ञा से वह परिपाचन-क्रिया करता है | वह विविध प्रकार से सत्त्वों का परिपाचन करता है । 
किसी का विनयन सुगति गति के लिए, किसी का यानत्रय के लिए होता है । 
बुद्धत्व (बोधि ) का लक्षण 
इस प्रकार, आत्मपरिपाक कर बोधिसत्त्व बोधि का लाभ करता है। नवें अधिकार में 
बोधि का सविस्तर वर्णन है । सर्वंगत ज्ञान होने के कारण बोधि लोकधातु से श्रनन्‍्य है; क्योंकि 
सर्वज्ञान अपने अर्थ से अभिन्न है; अ्रतः सर्व धर्म बुद्धत्व है। बुद्धत्व तथता से श्रभिन्न है 
भौर तथता की विशुद्धि से प्रभावित है। बुद्धत्व स्वयं कोई धर्म नहीं है; क्योंकि धर्मस्वभाव 
परिकल्पित है । बुद्धत्व शुक्ल धर्ममय है; क्योंकि पार॒मितादि कुशल की प्रवृत्ति उसके अस्तित्व से 
होती है। शुक्ल धर्मों से यह निरूपित नहीं होता; क्योंकि पारमितादि पारमितादिभाव से 
परिनिष्पन्न नहीं हैं । यह अद्वय लक्षण है | 
यद्यपि यह तथता है, तथापि यह श्रधर तथताओं का समुदाय नहीं है। इसमें वह है 
किन्तु यह उनके अन्तर्गत नहीं है । आश्रय-परावृत्ति से ही चित्त इस अ्रवस्था को प्राप्त होता है । 
यह परावृत्ति चित्त का विपरिणाम करती है; और उसको उत्कृष्ट बनाती है, यहाँतक कि चित्त 
आ्राकाश संज्ञा को प्राप्त होता है; जो अत्यन्त विरुद्ध और अत्यन्त स्वंगत है, और जिससे सब _ 
विकल्‍प अपगत हो गये हें। अनास्रव धातु ( वह धातु, जो धर्मों के प्रवाह से रहित है ) में 
बोधि का एक प्रकार का द्रव्य होता है । यहाँ बोधिसत्त्व निवास करते हैं, और यह धर्मंतथता से 
अन्य नहीं है। किन्तु, जब एक वार बोधि विविध भूमियों से होकर अपने स्थान को 
पहुँचती है, तब इसका क्या कारण है कि यह विपरीतभाव से धर्मों की ओर पुनः प्रवृत्त 
होती है ? 
#० 
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महायान मानता है कि बुद्धों का उपकारक कारिदत्न नित्य होता है, और इसी से यह कठिनता 
उत्पन्न होती है, किन्तु उसने त्रिकायवाद से इस कठिनता को दूर किया है। धर्मकाय स्वाभाविक 
काय है। सम्भोगकाय वह काय है, जिससे पषंन्मण्डल में वह धर्मसम्भोग करते हैं । निर्माणकाय 
वह काय है, जिसको निर्मित कर बुद्ध सत्त्तों का उपकार करते हैं । किन्तु, इन विशेषों के 
मूल में केवल भ्रान्ति की लीला है, जिससे सविकल्प परिकल्पित चित्त की मौलिक शान्ति को 
क्षुब्ध करता है। बुद्ध न एक है, न अनेक, केवल बोधिमात्न है; जिसकी वृत्ति एक समान और 
सतत है ( सिलवाँ लेवी की भूमिका, पृ० २४ )। 
लक्षण--बोधि पर जो अध्याय है, वह वस्तुत: विज्ञानवाद का एक प्रधान ग्रन्थ है । 
६।१-२ में बद्धत्व का लक्षण यही दिया है कि यह सर्वावरण से निर्मल सर्वाकारज्ञता है । 
६।४-५ में कहा है कि बुद्धत्व का लक्षण अद्वय है। वृद्धत्व का अ्र्थों के साथ अतिसूक्ष्म 
सम्बन्ध है । सब धर्म ( श्रर्थात्‌, सब अर्थ ) ब॒द्धत्व है, किन्तु यह स्वयं धर्म नहीं 
यह शुक्लधमंमय है, किन्तु यह शुक्लधर्मो से निरूपित नहीं होता । ६।४ में कहा है कि 
सव धर्म बुद्धत्व हैं; क्योंकि यह तथता से अभिन्न हें, और तथता की विशुद्धि से प्रभावित हैं । 
किन्तु बुद्धत्व कोई धर्म नहीं है। क्योंकि धर्मों का स्वभाव परिकल्पित होता है, और बुद्धत्व 
परमार्थ है। पुन: बुद्धत्व सब धर्मों का समुदाय है; अथवा सब धर्मों से व्यपेत है ( ६।६ ) । 
ब॒ुद्धानुभाव--यह ब॒द्धत्व सवक्लेश से सदा परित्नाण करता है; जन्म, मरण तथा 
दुश्चरित से भी परित्नाण करता है। बुद्धानुभाव से सब उपद्रव शान्त होते हें। अन्धे आँख 
पाते है, वधिर श्रोत्न; विक्षिप्त-चित्त स्वस्थ होते हें; ईतियाँ शानन्‍्त होती हें । बद्ध की प्रभा 
अ्रपाय से परित्नाण करती है । बद्धत्व तीर्थिक-दृष्टि और सत्काय-दष्टि से परित्नाण करता है। 
यह अनुपम शरण है। जबतक लोक का अवस्थान है, तबतक बुद्धत्व सब सत्त्वों का सबसे 
बड़ा शरण है ( ६।११ )ी। 

.. आश्रय-परिवत्ति--क्लेशावरण और ज्ञेयावरण के बीज जो अ्नादिकाल से सतत 
अनगत हैं, ब॒द्धत्व में अस्त होते हैँ । ब॒द्धत्व ही आश्रय-परिवृत्ति हे । बुद्धत्व से ही विपक्ष बीज का 
वियोग और प्रतिपक्ष-सम्पत्ति का.योग होता है, और बुद्धत्व की प्राप्ति निविकल्प ज्ञानमार्ग से 
होती है । इस प्रकार, सुविशुद्ध लोकोत्त र ज्ञान का लाभ कर तथागत नीचे लोक को देखते हैं; 
जसे कोई महान्‌ पर्वत के शिखर पर से देखता हो । उनमें श्रावक-प्रत्येकबुद्ध के लिए भी जो 
शमाभिराभ हैं, और अपना ही निर्वाण चाहते हँ, करुणा उत्पन्न होती है । फिर, दूसरों की क्‍या 
कथा, जिनकी रुचि भव में हँ ( श्रघाभिराम ) ? ( ६।१३ ) 

- सर्वंगतत्व--तथागतों की परिवृत्ति-पराथथ॑-वृत्ति है । यह अढय हूँ, और सवबंगत वृत्ति है । 

यह. संस्क्ृत और असंस्क्ृत है; क्योंकि यह न संसार और न निर्वाण में प्रतिष्ठित है (६१४) । 
<.... असंग नागाजून के दिये एक दृष्टान्त को देखकर बुद्धत्व के सर्वंगतत्व को दिखाते हें; 
जैसे ग्राकाश सदा सवंगत हूँ, उसी प्रकार बुद्धत्व का स्वभाव सर्वंगतत्व है । जसे विविध रूपों में 
आकाश सर्वंग है, उसी प्रकार सत्त्वों में बुद्धल्व का स्वंगतत्व है । बुद्धत्व सब सत्त्वों में असन्दिग्ध 
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रूप से व्यवस्थापित है; क्योंकि यह सब सत्त्वों को. परिनिष्पत्तितः अपने से अंगीकृत 
करता है (६।१५) । 

फिर, ऐसा क्यों है कि ब॒द्धत्व का यह सर्वंगतत्व नाम-रूप के जगत में नहीं प्रकट होता ? 
असंग उत्तर देते हैं : यथा भिन्न (भग्न) जलपात् में चन्द्रविम्ब नहीं दिखाई देता, उसी प्रकार 
दुष्ट सत्त्वों में जो अपात्न हैं, बुद्धविम्ब का दर्शन नहीं होता ( ६१६ ); यथा अग्नि अ्रन्यत्न 
जलती है, अन्यत्न शानन्‍्त होती है, उसी प्रकार जहाँ बुद्ध-विनय होते हैं, वहाँ वुद्ध का दशन 
होता है, और जब विनीत हो जाते हैं, तव उनका अदर्शन होता है । शांकर वेदान्त में हम 
इन्हीं दृष्टान्तों को पाते हैं । वहाँ पूर्ण ब्रह्म को स्ब-विशुद्ध और सर्व-परिपूर्ण माना है और उसके 
भ्रागग्तुक आवरण आर उपाधियाँ इस स्वाभाविक परिपूर्णंता को, कम-से-कम देखने में, भ्रवि- 
च्छिन्त रूप से आच्छादित करती हैं । 

अर्थदर्षा का अभिभप्राय--पुन:, हम किस प्रकार इसका समन्वय करते हैं कि बोधिसत्त्व 
सत्त्वों की अ्र्थचर्या करते हैं, और उनका ब॒द्धकार्य अनाभोग से ही सिद्ध होता है, और साथ-ही- 
साथ अनासख्रव धातु निश्चल और निष्क्रिय हैं? असंग इसके उत्तर में कहते हं“--आभोग के 


बिना बुद्ध में देशना का समुद्भव उसी प्रकार होता है, जैसे भ्रघटित तूरियों में शब्द की उत्पत्ति 
होती है। 


पुनः, जंसे विना यत्न के मणि अपने प्रभाव का निदर्शन करती है, उसी प्रकार 
आराभोग के विना बुढ्धों में भी कृत्य का निदर्शन होता है ( ६।१८-१६) | जैसे आकाश ' में 
लोकक्रिया अविच्छिन्न देखी जाती है, उसी प्रकार अनाज्नव धातु में बुद्ध की क्रिया अ्विच्छिन्न 
होती है, और जंसे झाकाश में लोकक्रियाओं का अ्विच्छेद होने पर भी अन्यान्य क्रिया का 


उदय-व्यय होता है, उसी प्रकार अनास््रव धातु में बुद्धकाय का उदय-व्यय होता: है 
( ६।२०-२१ ) । 
बुद्धत्व का परमात्मभाव 


बुद्धत्व और लोक का क्या सम्बन्ध है ? असंग कहते हें--यद्यपि तथता पौर्वापय से 
विशिष्ट है, और इसलिए शुद्ध नहीं है, तथापि जब वह सर्वे आवरण से सिर्मल हो जाती है, 


तब वह मलापगम के कारण शुद्ध हो जाती है, और बूद्धत्व से अभिन्न हो जाती है (६।२२) । 

व॒द्ध, जिन्होंने नरात्म्य द्वारा मार्ग का लाभ किया है, विशद्धि-शन्यता में आत्मा की 
शुद्धता का लाभ करते हैँ, ओर आत्ममहात्मता को प्राप्त ( ६&।२३ )।" 

यह अनास््रव धातु में बुद्ों के परम आत्मा का निर्देश है। यह 'परमात्मा' शब्द 
आएचर्यजनक है। असंग यह भी कहते हैँ कि इसका कारण यह है कि ब॒द्धों का परमात्मा अग्र- 
नरात्म्यात्मक है । अ्रग्न नरात्म्य विशुद्ध तथता है । यही बुद्धों की आत्मा है, अर्थात्‌ स्वभाव 
इसके विशुद्ध होने पर अग्र नरात्म्य की प्राप्ति होती है और यह शुद्ध आत्मा है। अतः, 
शुद्धात्मा के लाभी होने से बुद्ध श्रात्ममाहात्म्य को प्राप्त होते हैँ,और इसी अभिसन्धि में वुद्धों 
की परम आत्मा अनास्रव धातु में व्यवस्थापित होती है ( ६२३ ) | 


१. शन्‍्यतायां विशुद्धायां नेरात्म्यान्मागंलाभतः । 
बुद्बा: शुद्धात्मलाभिल्वादू गता आत्ममहात्मताम्‌ ॥ ( ६॥२३ ) 


३६६ बौद्ध-धमं-दहन 


शंकर के आत्मदाद से टुलना-- यहाँ हम यह कह सकते हूँ. कि यह विचार कंतिपय 
उपंनिषदों के वाक्यों का स्मरण दिलाते हैँ । जो आत्मा नेरात्म्यस्वभाव है; अ्रथवा यों कहिए कि 
जो आत्मा अपने मूल में, नरात्म्य में, विलीन है, वह बुहदारण्यक के निर्गण आत्मा के 
समीप है । इस प्रकार, नागाजु न की दुष्टि से प्रस्थान कर एक अनजान मोड़ हमको शंकर के 
अद्वतवाद की चौखट पर ले आया है । इसमें सन्देह नहीं कि शंकर का अद्वैतवाद आ्रात्मवाद 
कहलायगा, जब कि भ्रसंग का अद्व तवाद विज्ञानवाद है; किन्तु यह विज्ञानवाद ऐसा है कि 
स्पश से ही विलुप्त होने लगता है । आत्मसंज्ञा का ( जिसका स्वभाव नैरात्म्य का है ) व्यवहार 
कर असंग के वाद की भाषा वेदान्त की भाषा के अत्यन्त समीप आ जाती है. और इसी 
प्रकार यदि हम उपनिषद्‌ और शंकर के निर्गु ण, निविशेष आत्मा को लें, जो शून्यता से इतना 
मिलता-जुलता है, तो हमको ज्ञात होगा कि शंकर के श्रात्मा और असंग के आत्मनैरात्म्य के 
बीच कितना कम अन्तर है ( रेने ग्रसे ) । 


किन्तु, इसके आगे के इलोक में ( ६।२४ ) अ्रसंग कहते हँ--इसी कारण कहा गया 
है कि बुद्धत्व न भाव है, न अभाव है । बुद्ध के भावाभाव के प्रश्न म॑ (मरणानन्तर तथागत 
होते हैं या नहीं इत्यादि ) हमारा अव्याकृत नय है । हम नहीं कह सकते कि बुद्धत्व भाव है; 
क्योंकि पुदगल और धर्म का अभाव इसका लक्षण है, और यह तदात्मक है। पुनः, हम यह 
भी नहीं कह सकते कि यह अभाव है; क्योंकि तथता इसका लक्षण है, और इसलिए यह 
भाव है ( ६२४ )। 


असंग अपने बुद्धत्त को भाव और अभाव के वीच रखने के लिए कुछ और भी हेतु . 
देते हें । लोहे की दाह-शान्ति और दर्शन की तिमिर-शान्ति भाव नहीं हें; क्योंकि दाह और 
तिमिर का अ्रभाव इसका लक्षण हे । यह अभाव भी नहीं हे; क्योंकि इसका लक्षण शान्ति- 
भाव है । इसी प्रकार बुद्धों के चित्त-ज्ञान में राग और अविद्या की शान्ति को “भाव नहीं कहा 
गया है; क्‍योंकि राग और अविद्या के भ्रभाव से इसका उत्पाद होता है, तथा इसे अभ्रभाव भी 
नहीं कहा गया है; क्योंकि उस-उस विमुक्ति-लक्षण के कारण यह भाव है (६।२५) | 
खसंग का श्रह्वतवाद द 


यह एक प्रकार के अद्वंतवाद के समीप हैं । . बुद्धों के अनास््रव धातु में न 
एकता हैँ, न बहुता । एकता नहीं है; क्‍योंकि बुद्धों के पूर्व देह थे; और बहुता नहीं 
हैं; क्योंकि झ्राकाश के तुल्य बुद्ध का देह नहीं है (६।२६) । पुनः, जसे सूर्य के मण्डल 
में भ्रप्रमेय रश्मियाँ व्यामिश्र हैं, जो सदा एक ही कार्य में संलग्न रहती हैं और लोक में प्रकाश 
करती हैं, उसी प्रकार श्रनान्नव धातु में अप्रमेय बुद्ध होते ३, जो एक ही मिश्र कार्य म॑ सलग्त 
होते हैं, और ज्ञान १) आलोक करते हैँ । ज॑से : एक सूर्य रश्मि के निःसरण से सब रश्मियों 
की विनि:स॒ति होती है, «सी प्रकार ब॒ढ्धों की ज्ञान-प्रवुत्ति एक काल में होती हे | जसे : सूर्य- 
रक्मियों की वृत्ति में ममत्व का अभाव है, उसी प्रकार बुद्ध के ज्ञान की वृत्ति. में ममत्व नहीं हूं । 
जैसे सूर्य की रश्मियों से जगत्‌ सकृत्‌ अबभासित होता ह, उसी प्रकार बद्धज्ञान से स्व सक्ृृत्‌ 
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प्रभासित होता है। जिप्त प्रकार सूर्य की किरणें मेघादि से आवृत होंती हें, उसी प्रकार 
सत्त्वों. की दुष्टता बुद्धज्ञान का आवरण है। यथा : पांशुवश वस्त्र कहीं रंगों से विचिल्नित 
और कहीं अविचित्नित होता है, तथव आवेधवश, श्र्थात्‌ पूर्व प्रणिधानचर्या के बलाधान से 
बुद्धों की विमुक्ति में ज्ञान की विचित्नता होती है; 


किन्तु श्रावक-प्रत्येकबुद्ध की विम॒क्ति में 
अविचित्रता होती है ( ६।२६-३५ ) | 


ये उपमाएँ हमको अरद्वतवाद के दरवाजे पर ले जाती हैं । द्रव्य और स्वभाव के स्थान में 
असंग तथता और बुद्धत्व का प्रयोग करते हैं। सबकी तथता निर्विशिष्ट 
तथता जब विशुद्धिस्वभाव की हो जाती है, तब तथागतत्व हो जाती है । 
तथागत-गर्भ हैं ( ६।३७ ) । 


है, किन्तु यही 
इसीलिए, सब सत्त्व 


पुन: लौकिक से बुद्धत्व में परिणत होने में सब धर्मों की जो परावृत्ति होती है, उसका 
वर्णन असंग करते हैं । बुद्धों का विभुत्व अप्रमेय और अचिन्त्य होता है | विभुत्व के साथ-साथ 
निरविकल्पक सुविशुद्ध ज्ञान होता है। उनके अर्थविज्ञान और विकल्प की परावृत्ति होती है । 
इससे वह यथाकाम भोग-संदर्शन करते हे, और उनके सब ज्ञानओऔर कर्मों को भी व्याघात 
नहीं पहुँचता । प्रतिष्ठा की परावृत्ति से बुद्धों के अ्रनास्नव धातु में ( अचलपद या अमलपद ) 
अप्रतिष्ठित निर्वाण होता है ( ६।४५ )।१ तथागत न संस्क्रत धातु में प्रतिष्ठित हें, और न 
प्रसंस्क्रृत धातु में; और न वहाँ से व्यत्यित हैं । 
निर्वाण 


हीनयान दो प्रकार के निर्वाण से अभिज्ञ है--सोपधिशेष और निरुपधिशेष | पहली 
जीवन्मुक्त की अवस्था है । इस अवस्था में अरहंत्‌ को शारीरिक दुःख भी होता है । दूसरा 
निर्वाण वह है, जिससे अहंत्‌ का, मृत्यु के पश्चात्‌, अवस्थान होता है । लक रे 

प्प्रतिष्ठित निर्वाण--महायान में एक अवस्था अधिक है । यह अप्रतिष्ठित निर्वाण-की 
अवस्था है; क्योंकि बुद्ध यद्यपि परिनिव्‌ त हो चुके हें और विशुद्ध तथा परम शान्ति को प्राप्त हें 
तथापि वह शून्यता में विलीन होने के स्थान में संसार के तट पर संसरण करनेवाले जीवों की 
रक्षा के निमित्त स्थित रहना चाहते हँं; किन्तु इससे उनको भय नहीं रहता कि उनका विशद्ध 
ज्ञानं समल हो जायगा ( सिलवाँ लेवी की भूमिका, पु० २७, टिप्पणी ४ ) । 

बोधिसच्व का परिप(क--विज्ञानवाद की दृष्टि में सकल लोकधातु शभ में वृद्धि को 
प्राप्त होता है, श्र्थात्‌ कुशलमूल का उपचय करता है, श्र विशुद्ध विमुक्ति में परमता को प्राप्त 
होता है । इस प्रकार, यह परिपाक नित्य होता है; क्योंकि लोक अनन्त हैं ( &।४६ ) | असंग 
कहते हैं कि बोधिसत्त्वों के परिपाक का यह लक्षण आश्चरयेमय है; क्योंकि यह धीर सदा सब 
समय नित्य और ध्रुव महाबोधि का लाभ करते हें, जो अशरणों का शरण है । इसमें आइचरय 
भी नहीं है; क्योंकि वह तदनुरूप मार्ग की चर्या करते हैं ( ६।५० ) । स्त् 
१. प्रतिष्ठायाः पर।वुत्तो विमुत्य॑ लम्यते परम । ले रन 

अप्रतिष्ठितनिर्वाएं. बुद्धानामचंके पंदे ॥ ( ६४५ ) है 
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जैसा पहले निर्दिष्ट किया गया है, बुद्ध का कार्य विना आरभोग के निरन्तर होता है 
आौर वह हितसुखात्मक निश्चलता का कभी त्याग नहीं करते । वह अनेक उपायों का प्रयोग 
करते हैं। कभी अनेक प्रकार से धर्मंचक्र का दर्शन कराते हें; कभी जातक-भेद से विचित्र 
जन्मचर्या, कभी कृत्सन बोधि, और कभी निर्वाण का दर्शन कराते हैं । किन्तु, वह अपने स्थान 
से ही सत्त्वों का विनयन करते हैं । वह अनास्रव धातु से विचलित नहीं होते, किन्तु यह सब 
वही करते हैँ । बुद्ध नहीं कहते कि इसका मेरे लिए परिपाक हो गया है, इसका मुझको परिपाक 
करना है, या इसका परिपाक अब होनेवाला हैं। बिना किसी संस्कार के जनता का परिपाक 
शुभ धर्मों स सब॒ दिशाओं में नित्य होता है । जिस प्रकार सूर्य बिना किसी यत्न के अपनी 
प्रतत श॒भ्र किरणों से सर्वत़् सस्य का पाक करता है, उसी प्रकार धर्म का स्य ्रपनी शान्‍्त 
धर्म-किरणों को समन्‍्तात्‌ बिस्तीर्ण कर सत्त्वों का पाक करता है ( ६।५२-४३ ) 

रेने ग्रूस की आलोचना--अ्रसंग की यह चेष्टा निरन्तर रहती है कि वह नागाजु न के 
मतवाद के विरुद्ध न जाये, किन्तु हमें कभी-कभी वह उनसे बहुत दूर जाते प्रतीत होते हं। 
इस वाक्य को लीजिए ( ६।५५ )--यथा जल से महासागर की कभी तृप्ति नहीं होती 
आर न ॒प्रतत जल के प्रवेश से उसकी वृद्धि ही होती है, तथव विमुक्ति में परिपकतवों के प्रवेश 
से न धर्मधातु की तृप्ति होती है, और न उसकी वृद्धि होती है; क्योंकि उससे कोई अधिक 
नहीं है । क्या, असंग, जान में हो या अ्रनजान में, बुद्धत्व का निदर्शन इस प्रकार नहीं कर रहे हैं कि 
मानों वह एक प्रकार का आध्यात्मिक श्राकाश है, जहाँ सबंधर्म की तथता बविलीन होकर सुविशद्ध 
और अद्वय हो जाती है ? “वश 

सर्व परतन्त्र और सर्व विशेष की 'विशुद्धि का भाव, उपशम द्वारा एकता और विशुद्धि 
प्राप्त करने का भाव असंग में निरन्तर विद्यमान है | वह दुहराते हँ कि ब॒द्धत्व का लक्षण सर्व 
धर्म की तथता की क्लेशावरण और ज्ञेयावरण से विशुद्धि है ( ६।५६ ) । इसका अर्थ यह है कि 
बुद्धत्व म तथ॒ता सर्व धर्मों से विशुद्ध हो जाती है' : 
त्रिकायवाद 


असंग बुद्धत्व की भिन्न वृत्तियों का आरम्भ कर त्िकायवाद का निरूपण करते हें । 
त्विकाय की कल्पना से वह विज्ञानवाद की कठिनाइयों को दूर करते हें। वुद्धकाय के तीन 
विभाग हँ--स्वाभाविक, साम्भोगिक, नैर्माणिक | स्वाभाविक काय धर्मकाय है। आश्रय- 
परावृत्ति इसका लक्षण है । साम्भोगिक काय वह काय है, जिससे पर्षन्मण्डल में बुद्ध धर्म-सम्भोग 
करते हैँ । नर्माणिक काय वह काय है, जिसका निर्माण कर वह सत्त्वार्थ करते हें । 

धर्मकाय--धमंकाय सब बुद्धों में समान श्रौर निर्विशिष्ट है । यह सूक्ष्म है; क्योंकि यह 
 दु्ञेंय है। यह साम्भोगिक काय से सम्बद्ध है, और सम्भोग के विभुत्व में हेतु है ( ६।६२ ) | 
साम्भोगिक काय धातुत्तय के ऊपर अवस्थित है । यह बुद्धों का भ्रचिन्त्य आविर्भाव है । कम-से- 
कम हमारे लिए यह अगोचर है। वोधिसत्त्व ही अपनी प्रज्ञा से इनका चिन्तन कर सकते 
हैं। यह काय नित्य है, किन्तु यह एक श्राविर्भाव है। पर्षन्मण्डल, बुद्धक्षेत्र, नाम, शरीर 
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और धर्मसम्भोग-क्रिया की दृष्टि से भिन्न-भिन्न लोकधातु का यह काय भिन्न है। नर्माणिक काय 
अप्रमेय है । इसका लक्षण परारथ॑-सम्पत्ति है, जब कि साम्भोगिक काय का लक्षण स्वार्थ-सम्पत्ति है । 
इसी काय का दर्शन विनेय जन करते हैं । विनेय जनों के विमोचन का यह महान्‌ उपाय है । 
अन्य ग्रन्थों में धर्मकाय के सम्वन्ध में अन्य विचार मिलेंगे । धर्मकाय को प्रपंचातीत, 
एकता-अनेकता से विगत, भावाभावरहित, नित्य, अलक्षण, अर्थात्‌ निविकल्पक और निविशेष 
और परमार्थ से अ्रभिन्न मानते हैं । बोधिचर्यावतारपंजिका में प्रज्ञाकरमति इसी भ्रर्थ में कहते 
हैं कि बुद्धत्व को, जो प्रपंचातीत, श्राकाशसम है, धर्मकाय कहते हैँ । यही परमार्थ सत्य है, 
और इसी अर्थ में महायानसूत्नालंकार का यह वाक्य है : “अआ्राकाश विभु है ( स्वंगत है ); 
विभुत्व भी वुद्धस्वभाव है” ( वोधिचर्यावतारपंजिका, ६।१५ ) । 
आ्राल्टरसरी का निष्कषं--कदाचित्‌ इस धर्मकाय को एक प्रकार का गुणात्मक और 
नंतिक आकाश कह सकते हें। इन विविध उद्धरणों को एकत्र कर आल्टरमरी धर्मकाय 
पर लिखते हैं कि यह विभ है, और इसलिए सब सत्त्व इससे समवेत हें । किन्तु, केवल 
बुद्ध में यह विशुद्ध है। अन्य सत्त्वों में यह बीजरूप से विद्यमान है। किन्तु, उनके लिए यह 
आवश्यक है कि वह उस मल को अपगत करें, जिससे वह संसार में उपलिप्त होते हें । 
यह कहकर अपनी व्याख्या को समाप्त करते हैँ : जब धर्मकाय धर्मंधातु का समानार्थक हो 
गया, तव इस शब्द का प्रयोग बुद्ध के लिए करना उचित न था। कदाचित्‌ इसीलिए त्रिकाय 
के वाक्य में इसके स्थान में स्वाभाविक काय का प्रायः प्रयोग होता है । 
धर्मधातु और धर्मकाय समान रूप से भाव के मूलाश्रय को प्रज्ञप्त करते हें, और स्वाभा- 
विकादि काय केवल इस सर्वंगत आश्रय की वृत्तियाँ हें । 
कदाचित्‌ यहाँ यह दुहराना अनुचित न होगा कि नागाजुंन के वाद से प्रस्थान कर 
असंग का वाद अठ्यवाद और विश्वदेवक्यवाद की सीमा पर है । 
असंग इस अठयवाद और इस विश्वदेवक्यवाद का समर्थन करते हें, और बहुदेववाद से 
इनको सुरक्षित रखते हें। वह कहते हैं कि सव बुद्धों के त्विकाय में कोई भेद नहीं है ॥। सब 
बुद्धों के तीनों काय यथाक्रम आश्रय, आशय और कम की दृष्टि से समान हैं । धर्मकाय आश्रय - 
वश समान हें; क्‍योंकि धर्मधातु अभिन्न है। साम्भोगिक काय आशयवश समान हैं; क्‍योंकि 
बुद्ध का कोई पृथक्‌ आशय नहीं है। निर्माण कमंवश समान हैँ; क्योंकि सबका कर्म 
साधारण है ( ६६६ ) | 
पुनः, इन तीनों कार्यों में यथाक्रम त्रिविध नित्यता है। इसीलिए तथागत “नित्यकाय' 
कहलाते हें । स्वाभाविक की नित्यता प्रकृति से है। वह स्वभाव से ही नित्य है। साम्भोगिक 
की नित्यता धर्मसम्भोग के अविच्छेद से है। नैर्माणिक की नित्यता प्रबन्धवश है; क्योंकि 
नैर्माणिक के अन्तहित होने पर पुनः-पुन: निर्माण का दर्शन होता है । 
बुद्ध का चतुविध ज्ञान 


अन्त में असंग बुद्ध के चतुविध ज्ञान का उल्लेख करते हैं । यदि हमको 
यह मान्य है कि अप्ंंग का सिद्धान्त शुद्ध विज्ञानवाद का .है, तो यह विषय मुख्य हो 


४०० - बौद्ध-धमं-दर्शन 


जाता है। -आदर्श ज्ञान सर्वोच्च है। यह अ्रचल है, और शेष तीन ज्ञानों का ( समता, 
प्रत्यवेक्षा? और क्ृत्यानुष्ठान"-यह चल हैं ) आश्रय है। आदर्श ज्ञान ममत्व से रहित, 
देशत: अपरिच्छिन्न और कालत: सदानुग है । यह सर्व ज्ञेय के विषय में असम्मृढ है; क्योंकि 
आवरण विगत हो गये हैं । यह कभी ज्ञेयों के सम्मख नहीं होता; क्योंकि इसका कोई आकार 
नहीं है (६।६८) । 

आदर्श ज्ञान समतादि ज्ञान का हेतु है । इसलिए, यह एक प्रकार से सब ज्ञानों का 
आकर है । इसे आदर्श ज्ञान इसलिए कहते हें; क्योंकि इसमें सम्भोग, वुद्धत्व और तज्ज्ञान का 
उदय  प्रतिबिम्ब के रूप में होता है ( ६।६६ )। सत्त्वों के प्रति समता-ज्ञान वह है, जो 
अप्रतिष्ठित निर्वाण में निविष्ट है। यह सब समय महाम॑त्नी और करुणा से अनुगत होता है । 
यह सत्त्वों को उनकी श्रद्धा ( अ्रधिमोक्ष ) के अनुसार बुद्ध के बिम्ब का निदर्शक है । 

प्रत्यवेक्षा ज्ञान वह है, जो ज्ञेगय विषय में सदा अव्याहत है। परिषन्मण्डल में यह सब 
विभूतियों का निदर्शक है । यह सब संशय का विच्छेद करता है । यह महाधर्म का प्रवर्षक है। 

'कृत्यानुष्ठान-ज्ञान सर्वे लोकधातु में निर्माणों द्वारा नाना प्रकार के अप्रमेय और अचिन्त्य 
कृत्यों का ज्ञान है ( ६॥७४-७५ ) । 
बुद्ध की एकता-अ्रनेकता 

इस अधिकार को समाप्त करने के पूर्व असंग बुद्ध की एकता-अ्रनेकता के प्रश्न .का 
विचार करते हें । यदि कोई कहता है कि. केवल एक बुद्ध है,तो यह इष्ट नहीं है; क्‍योंकि 
ब॒ुद्धंगोत्र के अनन्त सत्त्व हें | तो क्या इनमें से एक ही अभिसम्बुद्ध होगा, और अन्य न होंगे ? 
ऐसा कसे हो सकता है ? इस प्रकार, दूसरों के पुण्यज्ञानसम्भार व्यर्थ होंगे; क्योंकि उनकी अभि- 
सम्बोधि न होगी | किन्तु, यह व्यर्थता अ्रयुक्त है । इस हेतु से भी बुद्ध एक नहीं हैं । पुनः कोई 
आदिबुद्ध नहीं है; क्योंकि सम्भार के विना बुद्ध होना असम्भव है, और विना दूसरे बुद्ध के 
सम्भार का योग नहीं है, अत: एक बुद्ध नहीं हे । बुद्ध की अनेकता भी इष्ट नहीं हँ; क्‍योंकि 
अनासख्रवधातु में बुद्धों के धर्मकाय का अभेद ह ( ६॥७७ ) | 

जो अविद्यमानता हँ, वही परम विद्यमानता हूं; श्रर्थात्‌ जो परिकल्पितः स्वभाववश 
अविद्यमानता हूँ, वही परिनिष्पन्न स्वभाववश परम विद्यमानता हूँ । भावना का जो अनुपलम्भ 
है, वही परम भावना है । जो त्रोधिसत्त्व इन सबको कल्पनामात्र देखते हैं, उनको बोधि की 
प्राप्ति होती है । 

उपनिषदों के श्रात्मवाद से तुलना--हम उपनिषदों के अद्वयवाद के इतने समीप हें 
कि असंग भी उपनिषदों का प्रसिद्ध दृष्टान्त देते हें : जबतक नदियों के आश्रय श्रलग-अ्रलग 
हैँ, उनका जल भिन्न-भिन्न है, उनका कृत्य अलग-भ्रलग होता है; जबतक उनका जल रवत्प 
होता है, थोड़े ही जलाश्वित प्राणी उनका उपभोग करते हें। किन्तु, जब यह सब नदियाँ 
समुद्र में प्रवेश करती. हैं, और उनका एक आश्रथ हो जाता है, उनका एक महाजल हो जाता 
है। उनके कृत्य भिन्न होकर एक हो जाते हूँ, तब वह बृहत्समूह की उपभोग्य हो जाती हैँ, और 


सप्तदश श्रध्याय ४०१ 


यह क्रम नित्य चलता रहता है। इस्ती प्रकार बोधिसत्त्वों का आाश्रय जबतक पृथक्‌- 
पृथक होता है, उनके मत भिन्न-भिन्न होते हैं, उनके कृत्य पृथक-पृथक्‌ होते हें, और 
उनका श्रवबोध स्वल्प होता है, तबतक वह सत्त्व का ही उपकार करते हैं। बुद्धत्व में 
उनका प्रवेश नहीं हञ्मा; किन्तु जब वह बुद्धत्व में प्रविष्ट हो जाते हैँ, तब सबका 
आ्राश्रय एक हो जाता है, उनका एक महान्‌ अभ्रववोध हो जाता है, और उनका कार्य 
मिश्र होकर एक हो जाता है, तव वह सब सत्त्वों के उपभोग्य हो जाते हें (६।८२-८५) । 
धर्म-पर्येयण--ग्या रहबें अधिकार में धर्म (आलम्बन ) का पर्येषण किया गया है। 
धर्म! शब्द के दो अर्थ हें। बुद्ध की शिक्षा, उपदेश, सिद्धान्त धर्म है। दूसरे अर्थ में 
धर्म अध्यात्म-श्रालम्बन, वाह्य-अलम्वन और दोनों है। कायादिक आध्यात्मिक और बाह्य 
दोनों हें । ग्राहकभूत कायादिक आध्यात्मिक हैँ, ग्राह्मभूत बाह्य हें, दवय इन्हीं दो की 
तथता है । हयार्थ से दो आलम्वनों का लाभ होता है । यदि वह देखता है कि ग्राह्यार्थ से 
ग्राहकार्थ अभिन्न है और ग्राहकार्थ से ग्राह्यार्थ अभिन्न है, तो समस्त आध्यामिक और 
बाह्य आलम्बन की तथता का लाभ होता है; क्योंकि उन दो के द्वयभाव का अनुपलम्भ है 
(१२।५) । असंग कहते हैँ कि यदि मनोजल्पवश अर्थख्यान का प्रधारण ( प्रविचय ) 
होता है श्रौर यदि चित्त नाम पर स्थित होता है, तो धर्मालम्बन का लाभ होता है। 
मनोजल्प के अतिरिक्त कुछ नहीं है और द्वय का अनुपलम्भ है। (११।६-७) 
इस विषय पर सिलवाँ लेवी अपनी भूमिका में कहते हें कि जब चित्त समाहित 
होता है, तब निश्चित यथोक्‍त अर्थ का मनोजल्प से प्रधारण होता है। चिन्तामय ज्ञान 
अर्थ (श्रौर उसके श्रालम्द़्न) का मनोजल्प से अभेद सिद्ध करता है | भ्रन्‍्त में, भावनामय 
ज्ञान से चित्त अर्थ-विरहित नाम पर ही स्थित होता अष्टादशविध मेनस्कार इस 
कार्य में योग. देते हैँ । तब धर्मंतत्त्व का लाभ होता है। 
धर्म के तीन स्वभाव--धर्मतत्त्व में तीन स्वभाव संगृहीत हैं। ये इस प्रकार हें--- 
१. परिकल्पित, २. परतन्त्न और ३. परिनिष्पन्न । 
परिकल्पित ग्राह्मग्राहक-लक्षणात्मक है, अतः दयात्मक है, परतन्त्र द्वय का संनिश्चय है । 
परिनिष्पन्न अनभिलाप्पय और अप्रपंचात्मक है। किन्तु, धर्म स्वयं अ्राल्तिमात्न है, 
माया है। चित्त में ही द्वयश्नान्ति है। चित्त स्वयं धर्मों का निर्माण करता है, और 
ग्राह्मग्राहकभाव में द्विधा विभक्‍त हो जाता है; तथापि वह धर्मों को सत्‌ मानता है। 
हय को अद्वय करने के लिए इनके बुद्धि-सम्बन्ध का जानना आवश्यक है। चित्त अपना 
विवेचन कर या तो अ्रपना लक्षण परिकल्पित बताता है, जो जल्प और तदर्थ (या आलस्बन ) है; 
अथवा परतन्त्र बताता है, जो नाम, रूप, चित्त, विज्ञानादि है;अथवा परिनिष्पन्न बताता.है, 
जो तथता है। वस्तुतः, इन अप्रत्यक्ष लक्षणों से यह अवगत होता है कि कोई धर्मों की 
परिचित विज्ञप्ति है, जिससे ही चित्त और उसके लक्षणों के बीच का सम्बन्ध युक्‍त 
हो सकता है। जो मनस्कार इस सम्बन्ध को स्थापित और निरूपित करता है, 
लौकिक नहीं है, यह मनस्कार योगियों का है। यह पाँच पाद में दढ्वय से अद्यय को 
जाता है --यह धर्महेतुत्व का निग्नह करता है; यह योनिशोमनस्कार का लाभ कराता है; 
| 
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यह समाधि की अवस्था में चित्त का स्वधातु में अवस्थान कराता है; यह भाव-श्रभाव 
का. एक अविशिष्ट दर्शन कराता है; यह आश्चय की परावृत्ति करता है। यह परावृत्ति 
प्रत्यगात्मा से पंरमात्मा को आकछ्ृष्ट करती है। उस समय सबका परिनिर्वाण में मिलन 
होता है (सिलवाँ लेवी की भूमिका, पृ० २५-२६) । 

मनस्कार और उसके विविध आकारों की पर्येष्टि से इस क्रम का आरम्भ होता है 
चर्या. के बहुत सूक्ष्म नियम हें। इस साधना में इन्द्रियार्थ का अनुपलम्भ, उपलम्भ का 
अनुपलम्भ, धर्मंधातुवशित्व, पुद्गलनरात्म्य और विविध आशवयों का प्रतिवेध होता है; जो 
चित्त की अवस्थाओ्ं को निश्चित करता है । 

तत्व का लक्षण--इस साधना से धर्मंतत्व का लाभ होता है! यह धर्मों का 
स्वभाव है। यहाँ स्वभाव किसी आत्मा को प्रज्ञप्त नहीं करता, किन्तु यह धर्मों के 
स्वकीय गूण को सूचित करता है । 

असंग “तत्त्व” का यह लक्षण बताते हं--तत्त्व वह है, जो सतत द्वय से रहित है, 
जो अनभिलाप्य है, जो निष्प्रपंचात्मक है और जो विशुद्ध है (११॥१३)॥। पुनः अ्रसंग 
कहते हें कि ग्राह्मग्राहक-लक्ष णवश यह तत्त्व जो सतत दय से रहित है, परिकल्पित और 
असत्‌ होगा । किन्तु, भञ्रान्ति का संनिश्चय परतन्त्र है; क्योंकि उससे उसका परिकल्प 
होता है। श्रनभिलाष्य तत्त्व का परिनिष्पन्न-स्वभाव है । यह सब धर्मो की तथता है । 

.. परिनिष्पन्न तत््व--यह परिनिध्पन्न स्वभाव, यह तथता, यह तत्त्व श्रन्तिम वस्तुतत्त्व है। 
इसकी प्रशंसा में असंग कहते हें --जगत्‌ में इससे अन्य कुछ भी नहीं है, और सकल 
जंगत्‌ इस विषय में मोह को प्राप्त है। यह कसा मोह है, जिसके वश हो लोक जो 
असत्‌ है, उसमें अभिनिविष्ट है, भ्रौर जो सत्‌ है, उसका त्याग करता है । वस्तुतः, इस 
धर्मंधातु से अन्य लोक में कुछ भी नहीं है; क्योंकि धर्मता धर्म से अभिन्न है (११।१४) । 

आत्मा शौर लोक की मायोपमता---इस दृष्टि में आत्मा और लोक क्‍या हैँ? 
झसंग का उत्तर है कि यह मायोपम है । अभृतपरिकल्प मायासदश है । यह मन्त्नपरिगहीत 
भ्रान्तिनिमित्त काष्ठलोष्ठादि के सदुश है। मायाक्ृत हस्ति-अ्रश्ववत्‌ द्वयश्रान्ति ग्राद्यग्राहक 
के रूप में प्रतिभासित होती है (११।१५)। असंग आगे कहते हे--यथा मायाक्ृत हस्ति- 
अश्व-सुवर्णादि आक्रृतियों में हस्त्यादि का श्रभाव है, तथव परमार्थ के लिए है, और 
जिस प्रकार उस मायाक्ृत हस्त्यादि की उपलब्धि होती है, उसी प्रकार श्रभूतपरिकल्प की 
संवंतिसत्यता है (११॥१६) । 

जिस प्रकार मायाक्तत के भ्रभाव में उसके निमित्त (काष्ठादिक) की व्यक्ति होती है 
ग्रौर भतांथं की उपलब्धि होती है, उसी प्रकार श्राश्रय की परावृत्ति और द्वयभ्रान्ति का प्रभाव 
होता है, और अ्भूतपरिकल्प का भूतार्थ उपलब्ध होता है (११॥१७) । 

ग्राश्नयपरावत्ति से 'भ्रान्ति दूर होती है, और यति स्वतन्त्न हो विचरता है। वह काम- 
चाॉरी होता है (११।१८०)। एक ओर वहाँ आकृति है, दूसरी ओर भाव नहीं है। इसीलिए, 
मायादि में अस्तित्व-नास्तित्व का विधान है (११।१६) । यहाँ भाव अभाव नहीं है, और 
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ने अभाव भाव ही है। मायादि में भावाभाव के अविशेष का विधान है। आ्राकृति-भाव है 
वह हस्तित्वादि का अभाव है। जो हस्तित्वादि का अभाव है, वही आक्ृति-भाव है (११२०). । 

अतः, द्रयाभासता है, दृयभाव नहीं है। इसीलिए रूपादि में जो अभूत-परिकल्प- 
: स्वभाव है, अस्तित्व-नास्तित्व का विधान है (११।२१) । रूपादि में भाव अभाव नहीं है। 
यह भावाभाव का अविशेष है (११॥२२) । भाव अभाव नहीं है; क्योंकि द्याभासता है। अभाव 
भाव नहीं है; क्योंकि द्ययता की नास्तिता हैं। जो द्वयाभासता का भाव है, वही द्वय॒ का 
अभाव है। 

यहाँ असंग फिर नागाजुन के साथ हो जाते हैं । नागाजुन के सदुश वह भाव 
और अभाव इन दोनों अन्‍न्तों का प्रतिषेध करते हैं। एक समारोप का अन्त है; 
दूसरा अपवाद का अन्त है। अथवा, यों कहिए कि असंग दिखाते हैँ कि भाव और 
अभाव का ऐंकान्तिकत्व और अविशेष है ( ११२३ )। किन्तु, असंग साथ-ही-साथ 
अपने को अद्बयवादी और विज्ञानवादी बताते हे । यहाँ वह नागार्ज न से पएथक हो जाते 
वह कहते ढे --दय नहीं है; ढुय की उपलब्धि-मात्र होती है । मायाहस्ती की आकृति के 
ग्राह में जो 'श्रान्ति होती है, उसके कारण द्वय की प्रतीति होती है । वस्तुत:न ग्राहक 
न ग्राह्म । केवल द्वय की उपलब्धि है (११।२६) । सब धर्म, भाव और अभाव मायोपम हैं । 
- वे सत्‌ हें; क्‍योंकि अभूतपरिकल्पत्वेन उनका तथाभाव है। वे असत्‌ हें; क्‍योंकि ग्राह्म - 

ग्राहकत्वेन उनका अभाव है। पुनः क्‍योंकि भाव-अ्रभाव का अविशेष है, और वह सत्‌ 

भी है, असत्‌ भी है; इसलिए वह मायोपम है (११२७) । | 

स्मृत्युपस्थानादि जिन प्रातिपक्षिक धर्मों का बुद्ध ने उपदेश दिया है, वह भी अलक्षण 
और माया है। जब बोधि की विजय संसार पर होती है, तब यह एक मायाराज की 
: दसरे मायाराज से पराजय है (११।२६)। सांक्लेशिक धर्मों की व्यावदानिक धर्मों से 
पराजय एक मायाराज की दूसरे मायाराज पर विजय हैं 


सब धर्म वस्तुत: मायोपम हैं । माया, स्वप्न, मरीचिका, विम्ब, प्रतिभास, प्रतिश्रुति, 
 उदकचन्द्रविम्ब और निर्माण के तुल्य सब धर्म और संस्कार हैं । आ्रात्मा-जीवादि असत्‌ हैं। 
तथापि आध्यात्मिक धर्मों का तथाप्रख्यान होता है। बाह्य धर्म भी असत्‌ हें। . बाह्य 
'” आ्रायतन स्वप्नोपम हें; क्योंकि उनका उपभोग अवस्तुक है। चित्त-चैतसिक भी मरीचिका के 
- तुल्य हैं; क्योंकि वह भ्रान्तिकर हें (११३०) । ै 
ः इस अद्वयवाद के तल में हम सदा प्रतीत्यसमुत्पाद की अनादि तन्‍्त्नी पायेंगे और 
अनित्यता और शून्यता इसके पृष्ठ में हैं। आध्यात्मिक आयतन प्रतिबिम्बोपम है; क्योंकि 
यह पूर्वकर्म के प्रतिविम्ब हैं | पुदूगल केवल कर्मंछित है। इसी प्रकार बाह्य आयतन 
प्रतिभाप्तोपम है । यह आध्यात्मिक आयतनों की छाया है; क्योंकि उनकी उत्पत्ति आध्यात्मिक 
आयतनों के आधिपत्य से होती है । इसी प्रकार समाधि-सन्निश्चित धर्म उदकचन्द्रविम्बन्रत्‌ है । 


बोधिसत्व के विविध जन्म ( जातक ) निर्माणोपम हें। देशना-दर्म | प्रतिश्रुति के 
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सदृश है ( ११॥३० )। अभूतपरिकल्प ने भूत, न अभूत, अकल्प, न कल्प-त अकल्प, यंह 
संब ज्ञेय कहलाते हैँ । यहाँ श्रकल्प तथता लोकोत्तर ज्ञान है (११।३१)-। 

धर्मों की तथता--अविद्या और क्लेश से विकल्पों का प्रवत्तंन होता है। इनका 
हंयाभास, श्रर्थात्‌ ग्राह्मग्राहकाभास होता है (११॥३२)। इन विकल्पों के अपगम से 
श्रालम्बन-विशेष की प्राप्ति होती है, जहाँ द्याभास नहीं है। यही धर्मों की तथता है। 
इसे हमने पूर्वधर्मालम्बन कहा । नाम पर चित्त का अवस्थान होने से स्वधांतु पर 
(तथता पर ) अ्रवस्थान होता है। स्वधातु विकल्पों की तथता है । यह कार्य भावनामाग्ग से 
होता है। उस क्षण में इन्हीं विकल्पों का अद्वयाभास होता है। जिस प्रकार खरत्व के 
अपगम से चर्म मृदु होता है, अग्नि से तपाये जाने पर काण्ड ऋजु्‌ होता . है, उसी 
प्रकार भावना से आश्रयपरावृत्ति होती है, और उन्हीं विकल्पों का पुनः द्वयाभास 
नहीं होता (११।३३) ! यहाँ विज्ञप्तिमात्नता प्रतिपादित हो रही है। चित्तमात्र है। इसी 
का द्वयप्रतिभास, ग्राह्म प्रतिभास, ग्राहकप्रतिभास इष्ट है। इसी का रागादिक्लेशाभास, 
श्रद्धांदिकुशलधर्माभास भी इष्ट है। चित्त से अन्य कोई धर्म नहीं है। तदाभांस से अन्य 
न कोई बिलष्ट धर्म है,न कोई कुशल धर्म है (११।३४) .। श्रतः, यह चित्त ही है, जिसका 
विविध आकार में आभास होता है । यह श्राभास भावाभाव है, किन्तु यह धर्मों का नहीं है। 
चित्त का ही चित्ताभास होता है। इसका विविध आकार में प्रवत्तंन होता है। पर्याय से 
रागाभास, द्वेषाभास अथवा अन्य धर्म का आभास होता है । इस प्रतिभास के व्यतिरिकक्‍त धर्मों 
का यह लक्षण नहीं है (११॥३५) । 

असंग विज्ञानवाद की दृष्टि से ज्ञान के प्रश्न का विवेचन करते हें। चित्त विज्ञान 
ओर रूप है (११॥३७) | परतन्त्र का लक्षण अ्रभूतपरिकल्प है। इसके विविध श्राभास हें-- 
देहाभास, मन (55 क्लिष्टमन )--उद्ग्रह ( "-पंचविज्ञानकाय ) --विकल्प -( 55 मनोविज्ञान )- 
आभास (११।४०) | अन्त में, असंग धर्मोंकी तथता का निर्देश करते हें। यह धर्मों का 
परिनिष्पन्न लक्षण है। यह सब परिकल्पित धर्मों की श्रभावता है, और तदभाववश यह 
भाव है । यह भावाभाव-समानता है; क्योंकि यह भाव औरं यहं भ्रभाव अभिन्न है । यह आगन्तुक 
उपक्लेशों के कारण अ्रशान्त है, और प्रवृत्ति-परिशुद्ध होने के कारण शान्‍्त है। पुनः यह 
अविकल्प है; क्‍योंकि निष्प्रपंच है, और विकल्पों का अगोचर है (११।४१) | तथता का 
ध्यान करने से योगी श्रादर्शज्ञान और झ्रालोक का लाभ करता है। श्रादर्श. चित्त का धातु 
में अवस्थान है। यह समाधि है । आलोक सत्-असत्‌ के आकार में अथंदर्शन है। यह 
लोकोत्तर प्रज्ञा है । सत्‌ को सत्‌ और असत्‌ को अ्रसत्‌ यथाभूत देखना लोकोत्तर प्रज्ञा है 
(११।४२) । यह प्रज्ञा सब आरयंगोत्नों को सामान्य है । 

भ्वत्रयगंत द्विविध नैरात्म्य को जानकर, और यह जानकर कि यह द्विविध नरात्म्य 
सम है; क्‍योंकि परिकल्पित पुदुगल का अभाव है, आर परिकल्पित धर्मों का अभाव है; 
किन्तु इसलिए नहीं कि सर्वथा भ्रभाव है, बोधिसत्व तत्त्व में, अर्थात्‌ विज्ञप्तिमात्रता में प्रवेश 
करता है। जब तत्त्व-विज्ञप्तिमात्न में मत का अवस्थान होता है, तब तत्त्व का ख्यान 
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नहीं होता । यह अख्यान ही विमुक्त है। यह उपलम्भ का परम विगम . है; क्‍योंकि 
इसमें उपलम्भ नहीं होता (११॥४७) । 

योगी नाममात्र, अर्थात्‌ अर्थरहित अभिलापमात्र पर मन का आधान करता है। 
नाम चार अरूपी स्कन्ध कहे गये हें। इस प्रकार, वह विज्ञप्तिमात्न का दर्शन करता है । 
इसको भी वह पुनः नहीं देखता; क्‍योंकि श्र्थाभाव से उसकी विज्ञप्ति का अदर्शन 
होता है। यह अनपलम्भ विमुक्ति है (११।४८) । 

यह जानकर आश्चय होता है कि यह साधना पातंजल योंग के समीप है। 

क्या असंग का निम्नांकित वाक्य योगसूत्र में दिये लक्षण का स्मरण नहीं दिलाता ? 
चित्त की श्रध्यात्म-स्थिति से, अर्थात्‌ चित्त का चित्त में ही अवस्थान होने से चित्त 
की निवृत्ति होती है; क्योंकि इस अवस्था में आालम्बन का अनुपलम्भ होता है । 


चित्तमंतत्‌_ सदौष्ठल्यमात्मदरंनपाशितम्‌ । 
प्रवत्तते निवत्तिस्तु तदध्यात्मस्थितेमंता ॥॥ (११॥४६). 


किन्तु, एक॑ प्रधान भेद योगाचार को योग से पृथक्‌ करता है। पातंजल योग 
धर्मों का स्वभाव है, और योगाचार में इसका अ्रभाव है। असंग कहते हें कि 
धर्मों की निःस्वभावता है, स्वात्म से उनका अभाव है। वे प्रत्ययाधीन हें, श्रौर क्षणिक हूँ । 
केवल मूढ पुरुषों का स्वभावग्राह होता है। वह स्वभाव को नित्यत:, सुंखतः शुचितः झौर 
ग्रात्मतः देखते हें (११।५०) । 


_्ब्ल 


धर्मों की निःस्वभावता से यह सिद्ध होता है कि न उत्पाद है, न निरोध । 
जब धर्मों का स्वभाव नहीं है, तो उनका उत्पाद नहीं है, और जो अनुत्पन्न है, उसका 
निरोध नहीं है; अतः वह आदिशान्त है, और जो आदिशान्त है, वह प्रकृति- 
परिनिवु त है । 
निःस्वभावतया सिद्धा उत्तरोत्तरनिश्रया: । 
अनुत्पादोइनिरो धदचादिद्यान्ति: परिनिव ति: ॥॥ (१११५१) 


बारहवें अधिकार में असंग बताते हें कि दोषविवर्जित धर्मंदेशना क्‍या है, 
उसका कार्य क्‍या है, उसकी सम्पत्ति क्या है और उसका विषय कया है। ग्रन्थ के तेरहवें 
अधिकार में वह दिखाते हें कि उक्त सिद्धान्तों के प्रयोग से किस प्रकार बोधिसत्त्व 
क्रमपूर्वंक अन॒त्तर सिद्धि को प्राप्त होता है । यह प्रतिपत्ति-अधिकार है । 


लौकिक-अलौकिक समाधि--शून्यता-समाधि, अप्रणिहित-समाधि, अनिमित्त-समाधि, 
चर्या का आरम्भमात्र हें। ये तीन लौकिक समाधि हैं । किन्तु, यह लोकोत्तर ज्ञान का 
आवाहन करती हैं, और इसलिए यह मिथ्या नहीं हूँ । श्रादिभूमि में (प्रमुदिता भूमि में ) 
ही वह लोकोत्त र ज्ञान का लाभ करता है। .वहाँ उस भमि के सब बोधिंसत्त्वों से उसका 
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तादात्म्य हो जाता है और इस प्रकार वह बोधघिसत्त्वों की सामीची" में प्रतिपन्न हो 
जाता है। उसको ज्ञेयावरण और क्लेशावरण को श्रपगत करना है। ज्ञेयावरण का 
ज्ञान भावना से होता है, और क्लेशनि:सरण क्लेश से होता है। भगवान्‌ कहते हैँ कि 
में राग का निःसरण राग से अन्यत्न नहीं बताता, इसी प्रकार द्वेघ का और मोह का 
निःसरण द्वेप और मोह से अन्यत्न नहीं बताता। श्रमंधातु से विनिर्म॒क्त कोई धर्म 
नहीं है; क्‍योंकि धर्मता से व्यतिरिक्त धर्म का श्रभाव है। श्रतः, रागादिधर्मता रागादि 
आख्या का. लाभ करती है, और वही रागादि का नि:सरण है (१३।११)। बधर्मधातु 
में क्‍्लेश रागस्वभाव का परित्याग कर धर्मता हो जाता है, और उसका आख्यान 
नहीं होता । रागादि के परिज्ञात होने पर वही उनके नि:सरण हें । 

इसी श्रर्थ . में अविद्या और बोधि भी एक हें। उपचार से अविद्या बोधि. की 
धर्मता है (१३॥१२) । 

धर्म का अभाव और .उपलब्धि, नि:संक्‍्लेश और विशुद्धि भी मायासदुृश है। 
वस्तुत: चित्त तथता ही है; जैसे विधिवत्‌ विचित्नित चित्र में नत-उन्नत नहीं है, किन्तु 
द्वय दिखलाई पड़ता है; उसी तरह अभूतकल्प में भी द्वय नहीं है, किन्तु द्यय दिखलाई 
पड़ता है । जैसे जल क्षुब्ध होकर प्रसादित हो जाता है, उसकी अच्छता अन्यत्न से नहीं 
आती, उसी प्रकार यह मल का अरपकर्ष-मात्र है। चित्त की विशुद्धि इसी प्रकार होती है । 
चित्त प्रकृतिप्रभास्वर है, किन्तु आगन्तुक दोप से दूषित होता है । धर्मता-चित्त से अन्यत्र 
दूसरा चित्त नहीं है, जो प्रकृतिप्रभास्वर हो (१३॥।१६--१६) । इस प्रकार, बुद्धत्व या 
निर्माण चित्त में है । अतः, असंग का वाद विज्ञानवादी अ्रद्वयवाद है । धमंधातु की प्रक्ृति- 
परिशुद्धि से मूढों को त्वास होता है। असंग आकाश और जल का दुष्टान्त देकर इस त्नास का 
प्रतिषेध करते हें। वह कहते हैं कि चित्त आकाशतोयवत्‌ प्रक्ृत्या विशुद्ध हे । यह तथता से 
अ्रन्य नहीं है । । द 

इस उपोंद्घात के साथ असंग बोधिसत्त्व की सत्त्वों के प्रति मंत्री और करुणा 
का वर्णन करते हेँ। वोधिसत्त्व का सत्त्वों के प्रति प्रेम मज्जागत होता है। वह सत्त्वों से 
वैसे ही प्रेम करते हैँ, जैसे कोई अपने एकमात्र पुत्र से करता है। वह सदा सत्त्वों का 
हित साधित करते हैं । जैसे कपोती भ्रपने बच्चों को प्यार करती है, और उनका 
उपगृहन करती है; उसी प्रकार यह कारुणिक सत्त्वों को पुत्रवत्‌ देखता है (१३॥२०--२२) । 
बोधिचर्या का क्रम एवं स्वरूप 

चौदहवें ग्रधिकार में अववाद-भ्रनुशासनी * विभाग है । इसमें असंग बताते हूँ कि प्रति- 
पत्ति के पव्चात्‌ बोधिसत्त्व की चर्या क्या है ? सिलवाँ लेवी भूमिका में इस अधिकार का संक्षेप 


१. 'सामीचि' अनुच्छुनिक धम्म! हैं; यथा पादप्रक्षालन, चीवरदान) चेत्यवन्दना इत्यादि । प्रातिमोक्ष 
७३ के अनुसार 'सामीचि' “अनुधम्मता' है | लोकोत्तर धर्म के अनुरूप अववाद ओर 
अनुशासनी सामीचिधमंता है । 

२.  अववाद- विधिं-निषेध। अनुशासंनी+"-देशना | 
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यों करते हें --बोधिसत्त्व पहले सूत्रादिक धर्म के नाम में (यथा दशभूमिक) चित्त को 
बाँधता है, वह इसके अर्थ और व्यंजन का विचार करता है, विचारित अर्थ को 
मूलचित्त में संक्षिप्त करता है, और ज्ञान के' लिए उसका चित्त छन्द-सहगत होता है। 
वह समाधि में चित्त का दमन करता है। इससे उसके चित्त की स्वरसवाहिता होती है। 

पहले यह साभिसंस्कार होती है, पुनः अभ्यासवश अभिसंस्कारों के विना होती है । 
तदनन्तर, उसको कायप्रश्नव्धि श्ौर चित्तप्रश्रब्धि का लाभ होता है । इसकी वृद्धि कर वह 
मौली स्थिति का लाभ करता है, और इसका शोध कर वह ध्यानों में कर्मण्यता को प्राप्त 
होता है । ध्यानों में उसको अ्रभिज्ञावल की प्राप्ति होती है, जिससे वह अप्रमेय बुद्धों की 
पूजा करने और उनसे धर्म-श्रवण करने लिए बुद्धों के लोकधातुओ्रों को जाता है। 
भगवदुपासना से वह चित्त की कमंण्यता और काय-चित्त की प्रश्नव्धि का लाभ करता है, 
और क्रत्स्न दौष्ठल्य प्रतिक्षण द्रवित होता है । वह विशुद्धि का भाजन हो जाता है। तब 
वह निर्वेधभागीय अवस्थाओं में से होकर क्रमश: गमन करता है । इससे उसको द्वयग्राह- 
विसंयुकत लोकोत्तर निविकल्प शुद्ध ज्ञान का लाभ होता है । यह दर्शन-मार्ग की अवस्था है । 
उसका चित्त सदा सम होता है, वह शाून्यज्ञ होता है, अर्थात्‌ वह त्रिविधशन्यता का ज्ञान 
रखता है --अ्रभावशून्यता, तथाभाव की शून्यता और प्रकृतिशून्यता । यह अनिमित्त पद है, 
यह अप्रणिहित पद है। वह बोधिपक्षीय धर्मों का लाभ करता है, और “महात्मदृष्टि' का लाभ 
करता है । जहाँ सब सत्त्वों में आत्मसमचित्त का लाभ होता है, तव ज्ञान की भावना 
के लिए परिशिष्ट भूमियों में प्रयोग और विकल्पाभेद्य वद्रोपम समाधि का लाभ शेष रह 
जाता है, और वह सर्वज्ञता लाभ करके: अनुत्तर पद में स्थित हो सत्त्वों के हित के लिए 
अभिसम्बोधि और निर्वाण का संदर्शन करता है (सिलवाँ लेवी की भूमिका, पृ० २६-२७) । 

इस अधिकार में असंग बोधिसत्त्व-चर्या की विविध.भूमियों का अनुसरण करते हें। 
वह बोधिसत्त्व को विज्ञप्तिमात्नता में प्रतिष्ठित देखते हें। तथाभूत बोधिसत्त्व सब अर्थों को 
प्रतिभासवत्‌ देखता है। उस समय से उसका ग्राह्यविक्षेप प्रहीण होता है। केवल ग्राहकविक्षेप 
अवशिष्ट रहता है। यह उसकी क्षान्ति-अवस्था है। तब यह शीघ्र ही आनन्तयें-समाधि का 
स्पर्श करता है। यह उसकी लीकिकाग्रधर्मावस्था है। यह समाधि “आनन्तयें' कहलाती है; 
क्योंकि. तदनन्तर ही ग्राहकविक्षेप प्रहीण होता है । यह निर्वेधभागीय है । यहाँ मनोजल्पमात्र 
रह जाता है (१४।२३--२६) | यह अवस्था द्यग्राह से विसंयुक्‍त, निर्विकल्प, विरज और 
अनुत्तर है (१४।२८) । 

इस प्रकार. नरात्म्य का लाभ कर वह सब सत्त्वों में आत्मसमचित्तता का प्रतिलाभ 
करता है। धर्मंनरात्म्य से धमंसमता का प्रतिवेध कर वह विचार करता है कि भरे 
दुःख और पराये के दुःख में कोई विशेष नहीं है । अतः, वह परदु:खप्रहाण की उसी प्रकार 
.कामना करता है, जिस प्रकार अपने दुःख के प्रहाण की और इसके लिए दूसरों से 
कोई प्रत्युपकार नहीं चाहता (१४।३१) | उसके आयं॑त्व में क्या अन्तराय हो सकता है ? 
अपने अ्रद्वयार्थ से वह संस्कारों को अभूतपरिकल्पत: देखता है, जब वह ग्राह्मग्राहकाभाव 


४०८ बौद्ध-धमं दर्शन 


के भाव को (घमंधातु को) दर्शनप्रह्मतव्य क्लेशों से विमुक्त देखता है, तब यह दश्शनमार्गे 
कहलाता है (१४।३२-३३) । यहाँ एक विचित्र वाक्य है --जब वह अभावशून्यता, तथाभाव 
की शून्यता और प्रक्ृतिशून्यता, इस त्रिविधशन्यता का ज्ञान प्राप्त करता है, तब वह शन्यज्ञ 
कहलाता है (१४।३४) । 

त्रिविध शुन्यता--इस श्लोक की टीका में कहा है : बोधिसत्त्व को त्रिविध शून्यता का 
ज्ञान होता है। अभावशून्यता परिकल्पित स्वभाव है; क्योंकि स्वलक्षण का अभाव है। तथा- 
भाव की शनन्‍्यता परतन्त्नरस्वभाव है; क्योंकि इसका भाव वसा नहीं है, जेसा कल्पित होता है । 
प्रकृतिशुन्यता परिनिष्पन्न-स्वभाव है; क्योंकि इसका स्वभाव शून्यता का है । हम देखते हें कि 
नागाजु न की शून्यता का विज्ञानवादी अद्बयवाद से क्‍या सूक्ष्म सम्बन्ध है, और हम यह भी 
देखते हें कि किस कुशलता के साथ विज्ञानवादी नागार्जुन से व्यावृत्त होते -हैं। क्योंकि, 
माध्यमिकों की शून्यता से ऐकमत्य प्रकट कर असंग कहते हें कि यह जानकर कि जगत्‌ संस्कार- 
मात्र और निरात्मक है, और निरर्थिका आत्मदृष्टि का त्याग कर बोधिसत्त्व महात्मदृष्टि का 
लाभ करते हैं, जिसका महान्‌ अर्थ है, इस महात्मदुष्टि में सब सत्त्वों के साथ आत्मसमचित्त का 
लाभ होता है । इस अद्वयवाद से करुणा प्रवृत्त होती है। बोधिसत्त्वों क! सत्त्वों के प्रति जो प्रेम 
होता है, उनकी जो वत्सलता होती है, वह परम आश्चर्य है । अथवा आश्चर्य का विषय नहीं है, 
वर्योंकि उसके लिए सत्त्व आत्मसमान हैँ (१४।४१) । 

संस्कारमात्र जगदेत्य बुद्धया निरात्मकं द्वुःखविरूढिसात्रम । 

विहाय यानथंमयात्मदृष्टि: महात्मदृष्टिं श्रयतत महार्थाम्‌ ॥। (१४।३७) 

(टीका--महात्मदृष्टिरिति महार्था या सबंसत्त्वेष्वामत्समचित्तलाभात्मदृष्टि: । सा हि स्व- 

सत्त्वःथक्रियाहतुत्वान्महार्था । विनात्मदृष्ट्या' श्रनर्थभयी आत्मदृष्टिमहार्था या विनापि दुःखन 
स्वसन्तानजन सुदुःखिता सर्वंसत्त्वसन्तानजेन | ) 

यह महात्मदृष्टि उपनिषदों की परमात्मदृष्टि के कितने समीप है--तुम्हारी श्रात्मा जो 


सब आत्माओं में गूढ है । 

असंग कहते हैं कि महात्मदृष्टि श्रात्मदृष्टि है; क्योंकि इसमें सब सत्त्वों में आत्मसमचित्त 
का लाभ होता है । वह स्वसन्तानज दु:खों के विना भी सब सत्त्वों के दुःख से दुःखित होता है । 
ग्राज से बोधिसत्त्त का धातु अ!काशवत्‌ अनन्त है । सब सत्त्व आत्मतुल्य हो जाते हैं। 
यह सत्त्वों के दुःख का अन्त करने के लिए सचेष्ट होता है। वह उनके हित-सुख की 
क!मना करता है, और उसके .लिए प्रयोग करता है। यह वज्ओोपम समाधि है। विकल्प 
इसका भेंद नहीं कर सकते। यह सर्वाकारज्ञता और अनुत्तर पद भी है। यह जगत्‌ में 
सूर्य के सदुश भासित होता है, और श्रन्धकार का नाश करता है । 

पारमिताझों की सिद्धि-प्रतिष्ठा कायवाक्चित्तमय कर्म है । बोधिसत्त्व कर्म को विशुद्ध 
करता है ।. उसके कर्म में कर्त्ता, कर्म या क्रिया का विकल्प नहीं है। इस प्रकार, कर्म को शोध 
कर वह कर्म को अक्षय कर देता है, झौर पारमिताञ्रों की सिद्धि करता है । 


सप्तदश भ्रध्याय॑ है] 
ग्रन्थ के सोलहवें अधिकार में अ्रसंग षट्पारमिता की चर्या का वर्णन करते हूँ। 
सत्रहवें में वह बुद्धपूजा, कल्याणमित्रसेवा और चार अप्रमाण ( मैत्री, करुणा, मुदिता, 
उपेक्षा ) का उल्लेख करते हें। अन्त में वह करुणा के अनुशंस में कहते हैँ कि जो मन कृपा 
से आविष्ट है, वह शम में अवस्थान नहीं करता । श्रावक-प्रत्येकबुद्धों का मन निर्वाण में 
प्रतिष्ठित होता है । वे निःस्नेह होते हैँ, किन्तु बोधिसत्त्वों का मन निर्वाण में भी प्रतिष्ठित 
नहीं होता । तब स्वजीवित या लौकिक सुख में उनको कंसे प्रीति हो सकती है ? 
आविष्टानां कृपया न ठिः्ठति सन: हामे कृपालन।म्‌ । 
कुत एवं लोकसोखझ्यं स्वजीबित वा भवंत्‌ स्नहः ॥ [१७।४२] 
बोधिसत्त्वों का करुणास्नेंह विशिष्ट है । माता-पिता के लिए जो स्नेह होता है, वह 
तृष्णामय है, अतः सावद्य है । जो लौकिक-करुणाविहारी हूँ, उनका स्नेह निरवद्य होते हुए भी 
लौकिक है, किन्तु बोधिसत्वों का स्नेह करुणामय है। यह निरवद्य है, और लौकिक का अति- 
क्रमण भी करता है। लोक दुःख और अज्ञान में निश्चित है। लोक के उद्धरण का उपाय निरवद्य 
क्‍्पों न होगा ? सत्त्वों के प्रति कढणा करने से बोधिसत्त्वों को जो दुःख होता है, वह श्रादिभूमि 
में ज्रास का कारण होता है; क्योंकि अभी तक उन्होंने आात्म-पर-समता से दुःख का यथाभूत 
स्पर्श नहीं किया हू । किन्तु, एक बार स्पर्श होने से वह दुःख का अभिनन्दन करता है । इससे 
बढ़कर क्या आश्चर्य होगा कि बोधिसत्त्वों का करुणादु:ख सब लोकिक सुख को भी अभि भूत 
करता है । असंग कहते हैँ कि भोगी की भी उपभोग से वैसी तुष्टि नहीं होती, जैसी कृपालु 
बोधिसत्त्व की तुष्टि परित्याग से होती है। उसका चित्त सुखत्नय ( दानप्रीति, परानुग्रहप्रीति 
बोधिसम्भारसम्भरणप्रीति ) से श्राप्पायित होता है ( १७३६१ ) । 
न तथोपभोगतुष्टिं लभते भोगी यथा परित्यागात्‌ । 


तुष्टिमुपति ऊृपाल:. सुखत्रयाप्यायितमनस्क: ॥ (१७६१) 
बोधिपाक्षिक धर्म 


ग्रन्थ में अब बोधिपक्षाधिकार प्रारम्भ होता है ( १८) । इस अधिकार में उन गुणों 
का वर्णन है, जिनसे बोधि की प्राप्ति होती है । बोधिसत्त्व में दोषों का ग्रभाव होता है, और वह 
गुणों से युक्त हे । उसका आश्चय निर्मल, अच्छ, अलिप्त, निविकल्प और शून्य होता है। 
उसकी तुलना श्राकाश से ही हो सकती है । वह आकाश के तुल्य लोकधर्मों से लिप्त नहीं 
होता ( १८१२० ) । 

यहाँ बोधिपक्षीय धर्मों का उल्लेख नहीं करना है; क्योंकि इनका दर्शन से प्रत्यक्ष 
सम्बन्ध नहीं है (१८।८० ) , और उसके आगे के श्लोकों में असंग सब संस्कारों की अनित्यता, 
दुःखता, सब धर्मों की अनात्मत। के लिए पुराने वाक्य का उल्लेख करते हें। वें कहते हें 
कि बोधिसत्त्वों के लिए अनित्य का अर्थ असत्‌ है। उनके लिए अनित्य परिकल्पित-लक्षण है, 
दुःख का अर्थ अभूत-विकल्प है, और अनात्म का श्रर्थ परिकल्पमात्न है। परिकल्पित आत्मा 
नहीं है, किन्तु परिकल्पमात्र हे । इस प्रकार, अनात्म का अर्थ परिकल्पितलक्षण का अभाव है 
(१८४५१) । ढ 

श्र 


>डप० बौद्ध-धमं-दर्शान 
पुन: असंग इस प्रकरण में क्षणिकवाद की परीक्षा करते हें। हम सौत्नान्तिकवाद के 
अध्याय. में इसका वर्णन कर चके हें । 
पुद्गल-नर।त्म्य 
: अन्ततः पुद्गल का भी नैरात्म्य है। यह द्रव्यत: नहीं है, केवल प्रज्ञप्तित: है । 
इसकी रूपादिवत्‌ द्रव्यत: उपलब्धि नहीं होती । किन्तु, भगवान्‌ ने कहा है कि इस लोक में 
आत्मा की उपलब्धि होतो है, आत्मा की प्रज्ञप्ति होती है । फिर, कंसे कहते हें कि इसकी 
उपलब्धि नहीं होती ? किन्तु, इस प्रकार उपलभ्यमान होने पर वह द्रव्यत: उपलब्ध नहीं होता । 
किस कारण से ? क्‍योंकि यह विपर्यास है । भगवान्‌ ने कहा है कि अनात्म में आत्म का विपर्याप्त 
होता है, इसलिए पुदुगल-ग्राह विपर्यास है। इसकी सिद्धि कंसे होती है ? संक्लेश से । 
इस संक्लेश का लक्षण सत्कायदुष्टि है, जिसमें अहंकार-ममकार होता है । किन्तु, विपर्यास 
संक्लेश है । कैसे मालूम हो कि यह संक्‍्लेश है ? क्‍योंकि, हेतु क्लिष्ट है। वस्तुतः, तदहेतुक 
रागादि क्लिष्ट उत्पन्न होते है । 
किन्तु, जिस रूपादिसंज्ञक वस्तु में पुद्गल प्रज्ञप्त होता है, वह उस पुदूंगल का एकत्व 
है या अन्यत्व ? वह उत्तर देता है कि एकत्व या अन्यत्व दोनों अवक्तव्य हें; क्योंकि दो दोष 
हैं। एकत्व में स्कन्धों के आत्मत्व का प्रसंग होता है । अ्रन्यत्व में पुद्गल के द्रव्यत्व का प्रसंग 
होता है। यदि इसका एकत्व है, तो इससे यह परिणाम निकलता है कि स्कन्धों का आात्मत्व 
है, और पुद्गल द्रव्यसत्‌ है। यदि अन्यत्व है, तो पुदुगल द्रव्यसत्‌ है । इस प्रकार, यह युक्त 
है कि पुदूगल अवक्तव्य है; क्‍योंकि यह प्रज्ञप्तिसत्‌ है। अ्रत:, यह अव्याकृत वस्तुओ्ों में से है। 
पुन: जो शास्ता के शासन का अतिक्रम कर पुदगल का द्रव्यत: श्रस्तित्व चाहते हैं, उनसे कहना 
चाहिए कि यदि वह द्रव्यसत्‌ है, और अवाच्य भी है, - तो प्रयोजन कहना चाहिए किस 
कारण से ? यदि यह नहीं कहा जा सकता कि इसका एकत्व है या श्रन्यत्व, तो यह 
निष्प्रयोजन है । किन्तु, कदाचित्‌ कोई केवल दुृष्टान्त द्वारा पुदूगल के अवक्तव्यत्व को सिद्ध 
करना चाहे , तो वह कहेंगे कि पुदगल अग्नितुल्य है, और जिस प्रकार अग्नि ईन्धन से न भ्रन्य है, 
न अनन्य; उसी प्रकार पुदूगल अवक्तव्य है। उनसे कहना चाहिए कि लक्षण से, लोकदुष्टि से 
तथा शास्त्र से ईन्धन और अग्नि का अवक्तव्यत्व युक्त नहीं है; क्‍योंकि द्वयरूप सें उपलब्धि 
होती है। पुनः श्रग्नि तेजोधातु है, और ईन्धन शेषभूत है। उनके लक्षण भिन्न हें। 
ग्रतएव, अग्नि ईन्धन से अन्य है । लोक में भी अग्नि के विना काष्ठांदि ईन्धन देखा 
जाता है, और ईन्धन के विना अग्नि देखी जातीहै। इसलिए, इनका श्रन्यत्व सिद्ध है, 
और शास्त्र में भगवान्‌ ने कभी अ्रग्नि-ईन्धन का अवक्तव्यत्वं नहीं बताया है । किन्तु, यह 
कहा जायगा कि आप कंसे जानते हैं कि ईन्धन के विना अग्नि होती है ? उपलब्धि से, क्योंकि 
< इस प्रकार वायु से विक्षिप्तं ज्वलन दूर भी जाता है । ' किन्तु, यह आपत्ति होगी कि यहाँ वायु 
ईन्ध्न है ॥ श्रतएव, अग्नि-ईन्धन का श्रन्यत्व सिद्ध होता है । कैसे ? वयोंकि द्वयंरूपं में उपलब्धि है। 
यहाँ दो उपलब्धियाँ हें । अ्र्चि श्रौर वायु ईन्धन के रूप में । किन्तु पुद्गल हैं; क्योंकि यही 
द्रष्टा, विज्ञाता, कर्त्ता, भोकता, ज्ञाता, मन्‍्ता है। नहीं; क्योंकि इस अवस्था में बह्‌ दर्शनांदि- 


सप्तदद श्रध्याय ४११ 


संज्ञक विज्ञानों का प्रत्ययभाव से या स्वाभिभाव से कर्त्ता होगा ।- किन्तु, यदि दो के. प्रत्ययवश 
विज्ञान सम्भव है, तो यह प्रत्यय नहीं है। क्‍यों ? यह निरर्थक होगा; क्योंकि उसका कुछ भी 
सामध्यं नहीं देखा जाता | यदि विज्ञान की प्रवृत्ति में यह स्वामी होता तो अनित्य का प्रवत्तंन 
न होता; क्योंकि अ्नित्य उसको श्रनिष्ट है । श्रत:, यह युक्‍त नहीं है कि यह द्रष्टा, विज्ञान, 
कर्त्ता, भोक्‍ता है। 

पुद्गल-नैरात्म्य के श्रभाव में दोष--पुन: यदि पुद्गल द्रव्यतः है, तो उसके कर्म की 
उपलब्धि-हीनी चाहिए; जैसे चक्षुरादि के दर्शनादि कर्म की उपलब्धि होती है। किन्तु, 
पुद्गल के सम्बन्ध में ऐसा नहीं है, अतः वह द्रव्यत: नहीं है। यदि उसका द्रव्यत्व इष्ठ है, 
तो भगवान्‌ बुद्ध के सम्बोध को तीन प्रकार से बाधा पहुँचती है। अभिसम्बोध गम्भीर, 
असाधारण और लोकोत्तर है । किन्तु, पुदूगल के अभिसम्बोध में कुछ गम्भीर नहीं है, कुछ 


अ्रसाधारण नहीं है । पुदूगल-ग्राह सर्वलोकगम्य है; तीर्थिक इसमें श्रभिनिविष्ट हें; यह 
लोकोचित है । पुन: यदि पुद्गल द्रष्ठा आदि होता, तो दर्शनादि कृत्य में वह सप्रयत्न,होता 
या निष्प्रयत्न होता । यदि वह सप्रयत्न होता, तो उसका प्रयत्न स्वयम्भू होता या आकस्मिक 


होता या तत्प्रत्ययत्व होता । यह यत्न स्वयम्भू नहीं है; क्योंकि इसमें तीन दोष हैं । इनका 
उल्लेख आगे करेंगे । यत्नप्रत्ययत्व भी नहीं है । श्रथवा यदि वह निष्प्रयत्न होता, तो दाशंनादिक 
स्वतः सिद्ध होते । और, जब पुदूगल का व्यापार नहीं है, तो पुदुगल द्र॒ष्टादि कैसे 
होता है ? 

तीन दोष यह हेँ--अरकत्त त्व, भ्रनित्यत्व, युगपत्‌ और नित्य प्रवृत्ति । यदि दर्शनादिक 
में प्रयत्न श्राकस्मिक है, तो दर्शनादिक का पुद्ुगल कर्त्ता नहीं है । वह द्र॒ष्टा आदि कैसे होगा ?. 
झथवा यदि प्रयत्न को आकस्मिक मानें, तो निरपेक्ष होनें से ऐसा कभी न होगा कि प्रयत्न 
नद्टों भौर यह अनित्य न होगा । यदि प्रयत्न नित्य होता, तो दर्शनादिक की प्रवृत्ति नित्य 
श्रौर यगपत्‌ होती । इन तीन दोषों के कारण प्रयत्न स्वयम्भू नहीं है । 

प्रत्ययत्व भी युक्त नहीं है । यदि पुदूगल तथास्थित है, तो उसका .प्रत्ययत्व युक्त नहीं 
है; क्योंकि प्राक्‌ अभाव है। यदि तत्प्रत्यय है, तो ऐसा कभी न होगा कि पुद्गल न हो । क्‍यों ? 
क्योंकि जब उत्पन्न नहीं है, तो प्राक्‌ -प्रयलत न होगा । और, यदि पुद्गल विनष्ट होता है, तो 
भी उसका प्रत्ययत्व युक्त नहीं है; क्योंकि पुदूगल के अनित्यत्व का प्रसंग होगा। कोई तीसरा 
पक्ष नहीं है, अतएव तत्प्रत्यय प्रयत्न भी युक्त नहीं है । इस युक्ति का आश्रय लंकर पुदूगल 
की उपलब्धि द्रव्यतः नहीं होती । 

पुदूगल की प्रज्ञप्तिसत्ता--यद्यपि पुदुगलं द्रव्यतः नहीं है, तथापि .यह प्रज्ञप्तिसत्‌ है। 
भगवान्‌ ने भी कहीं कहा है कि पुदूगल है, जेसे भारहारसूत्र में । श्रढ्धानुसारी.. झादि .- 
पुदूगल की व्यवस्था भी है । इनमें दोष नहीं है। पुद्गल-प्रज्ञप्ति के विना वृत्तिभेद. और - 
सन्‍्तानभेद की देशना शक्‍्य नहीं है। उदाहरण के लिए, भारहारसत्र में भार और भारादान 
को संक्लेश कहा है और भारनिक्षेपण को व्यवदान । यह बताने के लिए कि इनकी वृत्ति,और 
सन्‍्तान में भेद है, भारहार पुद्गल को श्रज्ञप्त करना पड़ता है। इसके विनाः देशना सम्भव : 
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नहीं है। पुनः बोधिपक्षीय धर्मों की अवस्थाएँ विविध हैं। इनकी वृत्ति का भेद और सन्तान 
का भेद श्रद्धानुसारी श्रादि पुदुगलों की त्रज्ञप्ति के बिना देशित नहीं हो सकता । इसीलिए, 
भगवान्‌ की पुद्गल-देशना है, किन्तु पुदुगल का द्रव्यत: अस्तित्व नहीं है। क्‍योंकि यह नहीं 
कहा जा सकता कि आत्मदृष्टि के उत्पादन के लिए यह देशना है। श्रात्मदृष्टि पहले से है, 
अत: वह अनुत्पाद्य है। उसके श्रभ्यास के लिए भी नहीं है; क्योंकि इसका अ्रभ्यास अनादि- 
कालिक है, और यदि इसकी देशना इसलिए होती कि आत्मदर्शन से मोक्ष होता है, तो सबको 
मोक्ष का लाभ विना यत्न के ही होता; क्योंकि जो दृष्ट-सत्य नहीं हैं, उनको भी आत्मदशेन 
होता है । अथवा मोक्ष नहीं है और पुदूगल नहीं है। पहले आत्मा का अ्नात्मत: ग्रहण कर 
सत्याभिसमय के काल में कोई उसको आत्मतः गृहीत नहीं करता । अश्रात्मा के होने पर 
अहंकार, ममकार, आत्मतृष्णा तथा अन्य क्लेश, जों तन्त्रिदान हैं, अवश्य होंगे । इससे भी 
मोक्ष न होगा । अथवा कहना चाहिए कि पुदुगल नहीं है । उसके होने पर यह दोष नियत रूप 
से होते हें ( १८।६२-१०३) । 


तथता का प्रत्यक्ष-योगी पुदूगल-निमित्त का विनाश करता है, शौर झालयविज्ञान का 
क्षय कर शुद्ध तथता का लाभ करता है। तथता-ज्ञान यथाभूत का परिज्ञान है। असंग कहते हैं 
कि तथतालम्बन-ज्ञान दयग्राह से विवर्जित है। इसकी भावना अनानाकार होती है; क्योंकि 
यह निमित्त और तथा को पृथक्‌-पृधक नहीं देखता । बोधिसत्त्व तथता को छोड़कर निमित्त 
नहीं देखते और निमित्त को ही अनिमित्त देखते हें । भ्रत:, उनके ज्ञान की भावना पृथक्‌-पृथक्‌ : 
नहीं होती । सत्ताथं-असत्तार्थ में ( तथता-निमित्त ) ज्ञान का प्रत्यक्ष होता है । यह निमित्त 
और तथता दोनों को विना नानात्व के संगृहीत करता है ( १९॥५२ ) । 
इस तत्त्व का संछादन कर मूढ पुरुषों को स्वतः अतत्त्व का ख्यान होता है.। किन्तु, 
बोधिसत्त्वों को ठत्त्व का द्वी ब्यान होता है, भ्रतत््व का नहीं ( १६।५३ ) । जब पअ्रसदर्थ- 
(निमित्त ) की अख्यानता और सदर्थ (तथता) की ख्यानता होती है, तब यही आश्चय- 
परावृत्ति है, यही मोक्ष है । तब वह स्वतन्त्र होता है, अपने चित्त का वशवर्त्ती होता है; 
क्योंकि प्रकृति से ही निमित्त का समुदाचार नहीं होता ( १६।५४ ) । 
बोधिसत्व की दशभूमियाँ 
इसके बाद ( २०-२१ ) श्रसंग चर्या की दशभूमियों का उल्लेख करते हैँ, और एक 
बुद्धस्तोत्न के साथ ग्रन्थ को समाप्त करते हैं । 
प्रथम भूमि को अधिमुक्तिचर्या-भूमि कहते हैं । इस भूमि में पुदूगल-नेरात्म्य श्रौर धर्मे- 
नेरात्म्य का अभिसमय होता है; प्रर्थात्‌ योगी धर्मंता का प्रतिवेध करता है । इससे दृष्टि 
विशुद्ध होती है। 
दूसरी भूमि मुदिता है । इसमें झधिशील शिक्षा होती है । प्रदूगल जानता है कि 
कर्मों का श्रविप्रणाश है, श्रौर कुशल-भ्रकुशल कर्मपथ का फलवेचित्य होता है। वह शपने 
शोल को विशुद्ध करता है | वह सूक्ष्म-से-सूक्ष्म आपत्ति ( अपराध ) भी नहीं करता । इस भूमि 
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को: मुदिता कहते हैं; क्योंकि आसन्न बोधि और सत्त्वों के अर्थशाधन को देखकर योगी में 
तीत्र मोद उत्पन्न होता है | । 

तूँतीयं भूमि विमला है। इस भूंमि में योगी संमाहित हौता है। यह अ्रधिचित्त 
शिक्षा है। उसको अच्युंत ध्यानसमाधि का लाभ होता | इसे बिमला कहते हैँ; क्‍योंकि 
योगी ' दौ:ःशील्य, मल और आभोगमल (+-> अश्रन्ययानमनसिकारमल ) का अतिक्रम करता है । 

चतुर्थ, पंचम और पषष्ठ भूमियों में अधिश्रज्ञ शिक्षा होती है। 

चतुर्थ भूमि प्रभाकरी है। इसमें बोधिपक्ष संगृहीत प्रज्ञा कीं भावना होती है। 
योगी बोधिपक्ष में विहार करता हुआ भी बोधिपक्षों की परिणामना संसार में करता है । 
इस भूमि में संमाधि-बल सें अप्रमाण धर्मों का पर्यपण होने से महान्‌ धर्मावभास होता है, 
इसलिंएं इसे प्रभाकरी कहते हें। 

पाँचवीं भूमि अर्चिष्मती है। इसमें ब्रोधिपक्षात्मिका प्रज्ञा का बाहुल्‍य होता है। 
इस प्रज्ञा की पाँचवीं और छठी भूमियों में दो गोचर होते हें: धर्मतत््व श्ौर दुःखादि 
सत्यचतुष्टय । पाँचवीं भूमि में योगी चार आयेसत्यों में विहार करता है, शौर सत्त्वों 
के परिपाक के लिए नाना शास्त्र और शिल्प का प्रणयन करता है। पाँचवीं भूमि में 
प्रज्ञादय, श्र्थात्‌ ब्लेशावरण और ज्ञेयावरण का दहन करने के लिए प्रत्यूपस्थित होती है। 
अत:, इस भूमि में प्रज्ञा अर्चि का काम देती है, इसीलिए यह भूमि अचिष्मती है। 

छठी भूमि दुर्जया है। इसमें योगी प्रतीत्यसमुत्पाद का चिन्तन करता है और श्रपने 
चित्त की रक्षा करता है। सत्त्वों के परिपाक में अभियुक्त होते हुए भी वह संक्लिष्ट 
नहीं होता । यह कार्य अतिदुष्कर है, इसलिए इस भूमि को दुर्जया कहते हें। 

इसके अनन्तर भावना के चार फल चार भ्ृमियों में समाश्रित हैं। प्रथम फल 
अनिमित्त ससंस्कारविहार है। यह सातवीं भूमि है। इसे अभिमुखी कहते हें; क्योंकि प्रज्ञा- 
पारमिता के आश्रय से यह निर्वाण और संसार की अप्रतिष्ठा के कारण संसार और 
निर्वाण के अभिमुख है । 

आठवीं भूमि दूरंगमा है। द्वितीय फल इसपर आश्रित है। अनिमित्त अनभिसंस्कार 
विहार द्वितीय फल है। यह भूमि प्रयोग-पर्यन्त जाति है, अ्रत: दूरंगमा है। 


नवीं भूमि अचला है। इसपर तृतीय फल आश्वित है। इसमें प्रतिसंविद्वशित्व 
का लाभ होता है। इसमें सत्त्वों के परिपाचन का सामर्थ्य होता है। निमित्तसंज्ञा और 
अनिमित्ता भोगसंज्ञा से अविचलित होने के कारण यह अचला है। 

दसवीं भूमि साधुमती है । इसपर चतुर्थ फल आश्वित है । इसमें समाधि और 
धारणी की विशुद्धता होती है। प्रतिसंविन्‍न्मति की प्रधानता (साधुता ) से यह 
साधुमती है। 

अन्तिम बुद्धभूमि है, जहाँ बोधि की विशुद्धता होती है । यह धर्मंमेघा है । यह समाधि 
गौर धारणी से व्याप्त है। जेसे अकाश मेब से व्याप्त होता है, और मेच का आश्रय होता है १ 
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वसे ही श्रतधर्म वह श्राश्नय होता है, जो समाधि और धारणी से व्याप्त है। श्रतः, मह 
धरमंमेघा कहलाती है ( ग्रधिकार २०-२१ ) । 

इन विविध भूमियों को विहार भी कहते हें; क्योंकि बोधिसत्त्वों की इनमें सदा 
स्वंत्न रति होती है। इसका कारण यह है कि वह विविध कुशल का अभिनिर्हार चाहते हें। 
इन्हें भूमि कहते हें; क्‍योंकि अप्रमेय सत्त्वों को अभय देने के लिए ऊध्वंगमन का योग 
होता है। 

अन्त में बुद्धस्तोत्न है। 


अष्टादश अध्याय 


बसुबन्धु का विज्ञानवाद (१) 


(विंशतिका के आधार प्रर ) 


विशतिका के रचयिता वसुबन्धु हैं । हमने पहले कहा है कि यह आरम्भ में सौत्ान्तिक 
थे । पीछे से अपने ज्येष्ठ भब्राता आये असंग के प्रभाव से विज्ञानवादी हो गये। परमार्थ के 
अ्रनुसार अयोध्या के किसी संघाराम में उन्होंने महायान-धर्म - स्वीकार किया था । वसुबन्धु का 
प्रसिद्ध ग्रन्थ वेभाषिक नय पर है, किन्तु महायान-धर्म स्वीकार करने के पश्चात्‌ उन्होंने विज्ञान- 
वाद पर कई ग्रन्थ लिखे । हम इस अध्याय में विस्तार से वसुबन्धु के विज्ञानवाद का परिचय 
करायेंगे । वसुबन्धु के ग्रन्थों में से एक छोटा ग्रन्थ “विशतिका' है। इसपर वसुबन्धु ने स्वयं 
ही भाष्य भी लिखा है। यह ग्रन्थ विज्ञानवाद को संक्षेप में जानने के लिए बड़ा ही उपयुक्त है। 
इसलिए, पहले इसका संक्षेप देते हैं । बाद में “त्रिशिका' तथा उसकी टीका 'सिद्धि के आधार पर 
वसुबन्धु के विज्ञानवाद का विस्तार देंगे । “विशतिका' को सिलवाँ लेवी ने मूल रूप में सन्‌ १६२५ 
ई० में वसुबन्धु की वृत्ति साथ के प्रकाशित किया और पूरे ने मुइज झ्रौं में सन्‌ १६१२ ई० में 
( पृ० ५३--६० ) इसके तिब्बती-अ्नुवाद का फ्रेंच-भाषान्तर दिया था। लेवी ने सन्‌ १६३२ 
ई० में इसका फ्रंच-अनुवाद स्वयं प्रकाशित किया | 
बाह्यार्थ का प्रतिषध 


विशतिका के आरम्भ में ही कहा है कि महायान में त्रेधातुक को विज्ञप्तिमात्न व्यवस्था- 

पित किया है । यह इस सूत्र के अनुसार है--“चित्तमात्नं भो जिनपुत्ना यदुत त्रेधातुकम्‌ | चित्त, 

मन, विज्ञान और विज्ञप्ति पर्याय हें । यहाँ “चित्त' से सम्प्रयुक्त चेत्त सहित चित्त अभिप्रेत है । 

इससे बाह्यार्थ का प्रतिषेध होता है । रूपादि अर्थ के विना ही रूपादि-विज्ञप्ति उत्पन्न 

होती है | यह विज्ञान ही है, जो अर्थ के रूप में ग्रवभासित होता है । वस्तृतः, अर्थ असत्‌ है। 

यह वंसे ही है, जंसे तिमिर का रोगी असत्‌-कल्प केश-चन्द्रादि का दर्शन करता है। अर्थ की 
सत्ता नहीं है । 


प्रश्न है कि यदि अर्थ असत्‌ है, तो उसकी विज्ञप्ति का उत्पाद कैसे होता है । यदि रूपादि 
अर्थ से रूपादि विज्ञप्ति उत्पन्न नहीं होती और रूपादि श्रर्थ केविना ही होती है, -तो 
देश-काल का नियम झौर सन्तान का अनियम युक्‍त न होगा। उदाहरण के लिए, यदि रूप- 
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विज्ञप्ति रूपार्थ के विना उत्पन्न होती है, तो ऐसा क्‍यों है कि वह विज्ञप्ति किसी एक ही देश 
में उत्पन्न होती है, सर्वत्र नहीं; और उस देश में भी कदाचित्‌ उत्पन्न होती है, सर्वंदा नहीं । 
ऐसा भी क्‍यों हैँ कि उस देश और काल में प्रतिष्ठित सर्व की सन्‍्तान में यह विज्ञप्ति उत्पन्न 
होती है, केवल एक सन्‍्तान में नहीं । यदि आप तैमिरिक द्वारा देखे हुए केशादि का 
दुष्टान्त देते हें, तो हम पूछते हैं कि यह केशादि आभास तैमिरिक के ही सस्तान में 
क्यों होता है; दूसरों के सन्‍्ताने में क्‍यों नहीं होता ? यदि आप स्वप्न में देखते हुए 
अर्थों का दष्टान्त दें, तो हमारा प्रश्न होगा कि इन अ्रथों की क्रिया क्‍यों नहीं होती ? 
हम स्वप्न में जो अन्न या विष का ग्रहण करते हँ, उसकी अन्नादि क्रिया क्‍यों नहीं होती ! 
गन्धवंनगर नगर की क्रिया को सम्पन्न नहीं करता; क्‍योंकि वहाँ सत्व निवास नहीं करते । 
समासत: यदि अर्थ का अभाव है, यदि चिज्ञप्तिमात्र ही है, तो देश-काल का नियम, 
सन्‍्तान का अनियम और क्ृत्य-क्रिया य॒क्त नहों है । 


विज्ञानवाद में देशादि छा नियम और सब्तान का अभियम--वसुबन्धु इस शंका 
का निराकरण इस प्रकार करते हैँ --वाह्य अर्य के विना भी देशादि नियम सि 
स्वप्त में अर्थ के विना ही किसी देश-विशेष में, सर्वत्र नहीं, शत्रमर, आराम, स्त्री- 
पुरुषादिक देखे जाते हैँ, और उस देश-विशेष में भी कदाचित्‌ देखे जाते हैँ, सबंदा नहीं । 
अत:, यह सिद्ध हुआ कि अर्थ के अ्रभाव में भी देश-काल का नियम होता है। पुनः प्रेतवत्‌ 
सन्‍्तान का अनियम सिद्ध है। सब प्रेतों को पूयपूर्ण अथवा मूृत्र-पुरीप-पूर्ण नदी का दर्शन 
होता है । केवल एक को नहीं, याद उस देश में ऐसा कोई अर्थ नहीं है । पुनः वह दण्ड और 
खड्ग को धारण करनेवाले पुरुषों से घिरे होते हे, यद्यपि यह पुरुष विकल्पमात्न है। पुनः 
यह अयथार्थ है कि स्वप्न में जो दर्शन होता है, उसकी क्रृत्य-क्रिया नहीं होती । हम 
जानते हैं कि स्वप्न में दयसमापत्ति के विना भी श॒क्र का विसग्ग होता है । 


पुन: नरक में सब नारकों को, केवल एक को नहीं, देश-काल-नियम .से नरकपालादि 
का दर्शन होता है, और वह उनको पीडा पहुँचाते हें, यद्यपि वह असत्‌-कल्प हें । नरकपाल 
सत्त्व नहीं है; क्योंकि ऐसा भ्रयकक्‍त होगा । यह नारक भी नहीं है; क्योंकि यह नारक दुःख का 
प्रतिसंवेदन नहीं करता । प्रदीप्त श्रयोमयी भूमि.के दाह-दुःख को स्वयं सहन न कर सकते हुए 
यह कैसे दूसरों को यातना पहुँचा सकते हैं ? और नरक में अनारकों की उत्पत्ति भी कसे 
युक्त है ? यदि स्वर्ग में तियंक की उत्पत्ति होती है, तो वह वहाँ के सुख का भी अनुभव 
करते हूँ, किन्तु नरकपालादि नारक दुःख का संवेदन नहीं करते । अ्रत:, नरक में तियंक्‌ अथवा 
प्रेतों की उत्पत्ति युक्त नहीं है । वस्तुतः, नरकपालादि की संज्ञा का प्रतिलाभ करनेवाले भूतविशेष 
नारकों के कर्म से सम्भूत होते हैं, और इस प्रकार इनका परिणाम होता है कि नारकों में भय 
पैदा करने के लिए यह विविध हस्तविक्षेपादि क्रिया करते देखे जाते हें। नरकपालादि क्री 
उत्पत्ति में यह हेतु सर्वास्तिवाद के आगम में दिया गया है ( अभिधमंकोश, १५३ )। 
इसी प्रकार, भततों की कल्पना क्‍यों की जाती है, और यह क्‍यों नहीं इष्ट है कि जीवों के कमंवश 
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विज्ञान का ही ऐसा परिणाम होता है ? यह कल्पना क्‍यों है कि कर्म की वासना अन्यत्त है, 
आऔर कमंफल ग्रन्यत्न ? 


विज्ञप्तिमात्रता 

विज्ञानवाद के पक्ष में श्रागम--बहुधमंवादी आगम के आधार पर एक दूसरी आपत्ति 
उपस्थित करते हैं । भगवद्बचन है कि रूपादि आयतन का अस्तित्व है, यदि विज्ञान ही रूपादि- 
प्रतिभास होता और रूपादिक श्रर्थ का अभाव होता, तो भगवान्‌ रूपादि आयतन के अस्तित्व 
की वात कंसे करते ? 

वसुबन्धु इस आर्षेप के उत्तर में कहते हें कि भगवान्‌ की यह शक्ति विनेय जनों के 
के प्रति अभिप्रायवश है; यथा भगवान्‌ ने अ्रभिप्रायवश कहा है कि उपपादुक सत्त्व होता है। 
'उपपादुक सत्त्व है" इस उक्त में अभिप्राय यह है कि आयतन में चित्त-सन्तति का उच्छेद 
नहीं होता । वस्तुतः, भगवद्बचन है कि यहाँ सत्त्व अथवा आत्मा का अस्तित्व नहीं है, केवल 
यह सहेतुक धर्म है । इसी प्रकार, 'रूपादि श्रायतन का अस्तित्व है', यह वचन भी आशभिप्रायिक है। 
इस वचन का अभिप्राय यह है कि भगवान्‌ चक्षुरायतन से बीज ( परिणाम-विशेष-प्राप्त ) 
को प्रज्ञप्त करते हैं, जिससे रूप-प्रतिभास-विज्ञप्ति का उत्पाद होता है, और '“रूपायतन' से 
विज्ञप्ति के इसी रूप-प्रतिभास को प्रज्ञप्त करते हें। इसी प्रकार, स्प्रष्टव्यायतन आदि को 
जानना चाहिए । 

पुद्गल-न रात्म्य, धर्म न रात्म्य--इस देशना का गुण यह है कि इससे पुद्गल-नैरात्म्य में 
प्रवेश होता है। इस देशना में भगवान्‌ का अभिप्राय यह है कि श्रावक पुद्गल-ने रात्म्य में 
प्रतिपन्न हों, इसीलिए वह कहते हैं कि विज्ञान-षट्क का प्रवत्तंन दो से होता है; यथा 
चक्षुरायतन और रूपायतन से । यह जानकर कि कोई एक द्रष्टा. . .मन्ता नहीं है, वे 
लोग, जिनका विनयन पुदुगल-नैरात्म्य की देशना से करना है, पुद्गल-नैरात्म्य में प्रवेश 
करते हें । 

वसुबन्धु एक आपत्ति बताते हैँ, और कहते हें कि वस्तुतः विज्ञप्तिमात्न रूपादि धर्म 
के आ्राकार में प्रतिभासित होता है । अ्रतः, यह जानकर कि रूपादि लक्षण का कोई धर्म नहीं है, 
धर्म-नै रात्म्य में प्रवेश होगा, किन्तु इससे अनिष्ट भी होगा; क्योंकि इससे विज्ञप्तिमात्न भी न 
रहेगा । यदि धर्म का सर्वथा अभाव है, तो विज्ञप्तिमात्न की व्यवस्था केसे होगी ? यह भी न 
रहेगा कि वह इस आपत्ति का निराकरण करते हैँ | वह कहते हैं कि यह अयथार्थ है कि 
धर्मों का स्वंथा अ्रभाव है | परमार्थ-दुष्टि में धर्म-नरात्म्य का विपर्यास है । इसमें सन्देह नहीं कि 
धर्म निरात्म हैं; क्योंकि मूर्वों ने धर्मों का जो स्वभाव (ग्राह्म-प्राहकादि) परिकल्पित किया है, 
उससे धर्म रहित हैं, अर्थात्‌ उस कल्पित आत्मा से उनका नैरात्म्य नहीं है । किन्तु, श्रनभिलाप्य 
आत्मा से, जो ब॒द्धों का ही विषय है, उनका नेरात्म्य नहीं है । इस प्रकार, वसुबन्धु नागाज न के 
धर्म-नैरात्म्य से विज्ञानवाद की रक्षा करते हैँ ! महायान स्वीकार करने के पूर्व वह सौत्ान्तिक थे । 
कदाचित्‌ महायान धर्म स्वीकार करने पर भी वह अपनी वृत्ति को कुछ अंश में सुरक्षित 
रखते हैं । 

श्र 
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पुनः वह कहते हैं कि विज्ञप्तिमात्न का व्यवस्थान उसी विज्ञप्त्यन्तर से होता है 
जिस विज्ञप्त्यन्तर द्वारा परिकल्पित आत्मा से उस विज्ञप्तिमात्न के भी नैरात्म्य में प्रवेश होता 
है। विज्ञप्तिमाक् के व्यवस्थापन से सब धर्मों के नरात्म्य में प्रवेश होता है; किन्तु उनके 
अस्तित्व के अपवाद से नहीं होता । यदि अन्यथा होता, तो विज्ञप्ति का विज्ञप्त्यन्तर अर्थ होता, 
और इस प्रकार विज्ञप्तियों के श्रर्थवती होने से विज्ञप्तिमात्नत्व की सिद्धि न होती। इस 
प्रकार वसुबन्धु का विज्ञानवाद माध्यमिकों के शून्यतावाद और हीनयान के बहुधर्मवाद के बीच 
प्रवत्तित होता है । 


प्रमाणुवाद का खण्डन 


विज्ञप्तिमात्नता की व्यवस्था करके वसुबन्धु अर्थप्रतीति का विवेचन करते हैं । वह कहते 
हैँ कि यह के से विश्वास किया जाय कि भगवान्‌ का यह वचन कि रूपादि झायतन का अस्तित्व 
है, अभिप्रायवश उक्त है; और उनका अस्तित्व नहीं है, जो रूपादि विज्ञप्तियों के विषय हैँ | वह 
कहते हैं कि रूपादिक आयतन यथा तो एक है, और अ्वयविरूप है, जंसा कि वंशेषिकों की 
कल्पना है, अथवा परमाणुश: अनेक हूँ, अथवा यह परमाणुसंहत हैं । किन्तु, एक विज्ञप्ति का 
विषय नहीं होता; क्योंकि अ्रवयवों से श्रन्य श्रवयवी के रूप का कभी ग्रहण नहीं होता । अ्रनेक भी 
विषय नहीं होता; क्‍योंकि परमाणुओरों में से प्रत्येक का ग्रहण नहीं होता । पुनः संहत परमाणु भी 
विज्ञप्ति के विषय नहीं होते; क्योंकि यह सिद्ध नहीं है कि परमाणु एक द्रव्य है । 

प्रश्न है कि यह कसे सिद्ध नहीं हैं कि परमाणु एक द्रव्य है। इस स्थल पर आचार्य 
परमाणु का विवेचन करते हैं । क्या परमाणु का दिगू-भाग-भेद है ? उस अवस्था में यह 
विभजनीय है, इसलिए परमाणु नहीं है। यदि छः: दिशाओं में इसका अन्य छ: परमाणुओं से 
यूगपत्‌ योग होता है, तो परमाणु की षडंशता प्राप्त होती है। यदि परमाणु का दिग्‌ू-भाग-भेद 
नहीं है, यदि जो देश एक परमाणु का है, वही छः: का है, तो सबका समान देश होने से 
सर्वंपिण्ड परमाणुमात्र होगा । यह अयुकत है । पुनः इस अ्रवस्था में किसी प्रकार पिण्ड सम्भव 
नहीं है । 

काइमीर वभाषिक कहते हैं कि निरवयव होने से परमाणुओं का संयोग नहीं होता, 
किन्तु संहत होने पर उनका परस्पर संयोग होता है । वसुबन्ध्‌ कहते हैँ कि इनसे पूछना 
चाहिए कि क्‍या परमाणुश्नों का संघात उन परमाणुओं से श्रर्थान्‍्तर है । यदि इन परमाणुओं 
का संयोग नहीं होता, तो संघात में किसका संयोग होता है ? पुन: संघातों का भी श्रन्योन्य 
संयोग नहीं होता । य्रहन कहता चाहिए कि परमाणुओं के निरवयवत्व के कारण संयोग 
सिद्ध नहीं होता; क्योंकि सावयव संघात का भी संयोग नहीं होता । अ्रतः, परमाणु एक द्रव्य 
नहीं है, चाहे परमाणु का संयोग इष्ट हो या न हो, जिसका दिगुभागभेद है, उसका एकत्व 
अयक्त है। परमाणु का अन्य पूर्व दिगभाग है, श्रन्य श्रधो दिगृभाग है इत्यादि । इस प्रकार 
जब दिगभागभेद है, तब तदात्मक परमाणु का एकत्व कंसे युक्त होगा ” और, यदि एक एक 
परमाण का यह दिग्भागभेद न स्वीकार किया जाय, तो प्रतिघात कंसे होगा ? संघात 


दो 
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कंसे होगा ? सूर्योदय पर कंसे अन्यत्न छाया होती है, और अन्यत्न श्रातप ? उसका अन्य 
प्रदेश नहीं होता, जहाँ ग्रातप नहीं होता । यदि दिगूभागभेद इष्ट नहीं है, तो दूसरे परमाणु 
से एक परमाणु का आवरण कंसे होता है ? परमाणु का कोई पर भाग नहीं है, जहाँ आगमन 
से दूसरे का दूसरे से प्रतिघात हो, और यदि प्रतिघात नहीं है, तो सब परमाणुओं का समान- 
देशत्व होगा और सर्व॑संघात परमाणुमात्र हो जायगा | 
ही पिण्डों के लिए है | पिण्ड या तो परमाणुओ्रों से अन्य नहीं हैँ, ग्रथवा अन्य हैं। 
यदि पिण्ड परमाणुओं से अन्य इष्ट नहीं है, तो यह सिद्ध होता है कि वह पिण्ड के नहीं हैं । 
यह सन्तिवेश परिकल्प है। यदि परमाणू संघात है, तो इस चिन्ता से क्‍या, यदि रूपादि 
लक्षण का प्रतिषेध नहीं होता । 
अ्रत: रूपादि लक्षण अनेक (बहु) नहीं हो सकता। जब परमाणु असिद्ध हुआ, तब 
उसके साथ-साथ द्र॒व्यों का अनेकत्व भी दूषित हो गया । किन्तु, रूप को हम एक द्रव्य भी 
सम्प्रधारित नहीं कर सकते। क्योंकि, यदि चश्नु का विषय एक द्रव्य कल्पित हो, तो उसकी 
अविच्छिन्न उपलब्धि प्रत्यक्ष होगी. किन्तु अनुभव ऐसा नहीं वताता । पुनः यह विकल्प केवल 
युक्ति की परिसमाप्ति के लिए था । जब पृथग्भूत परमाणु असिद्ध है, तब संघात परमाणु भी 
असिद्ध हो जाता है, और सकृ्वत्‌ रूपादि का चक्षरादि विषयत्व भी असिद्ध हो जाता है। 
केवल विज्ञप्तिमात्र सिद्ध होता है । 
वेभाषिक श्राक्षेपों का निर/कर ण--प्रतिपक्षी एक दूसरा आक्षेप करते हैँ। वह कहते 
हैं कि प्रमाणं द्वारा अस्तित्व-नास्तित्व निर्धारित होता है, और प्रमाणों में प्रत्यक्ष प्रमाण 
गरिष्ठ है । वह पूछते हैँ कि यंदि अर्थ असत्‌ है, तो प्रत्यक्ष बुद्धि क्‍यों होती है ? यह प्रतिपक्षी 
वैभाषिक हैं। वसुबन्धु पूछते हैं कि आप क्षणिकवादियों को कंसे विषय का प्रत्यक्षत्व इष्ट है; 
क्योंकि जब क्षणिक विज्ञान उसको विषय बताता है, उसी क्षण में रूपरसादिक निरुद्ध हो गये 
होते हें। 'यह विषय मुझको प्रत्यक्ष है', ऐसी प्रत्यक्षबुद्धि जिस क्षण होती है, उसी क्षण में 
वह शअर्थ नहीं देखा जाता; क्योंकि उस समय मनोविज्ञान द्वारा परिच्छेद और चक्षुविज्ञान निरुद्ध 
हो चुके होते है । द 
किन्तु, यह कहा जायगा कि क्योंकि अ्रननुभूत का स्मरण मनोविज्ञान द्वारा नहीं होता, इस- 
लिए श्रर्थ का अनुभव अवश्य होना चाहिए । वसुबन्धु उत्तर देते हें कि अनुभूत भ्र्थ का स्मरण 
असिद्ध है । हम कह चुके हें कि किस प्रकार अर्थे के विना ही अर्थाभास विज्ञप्ति का उत्पाद 
होता है, चक्षुविज्ञानादिक विज्ञप्ति ही अ्र्थे के रूप में आभासित;होती है। इसी विज्ञप्ति से 
स्मृतिसम्प्रयुक्त रूपादि वैकल्पिक मनोविज्ञप्ति उत्पन्न होती है। अतः, स्मृति के उत्पाद से अर्था- 
नभव नहीं सिद्ध होता । 
बहुधर्मवादी कहेंगे कि यदि जैसे स्वप्न में विज्ञप्ति का विषय अभूतार्थ होता है, जाग्रत 


अवस्था में भी वेसा ही हो, तो उसका अभाव लोगों को स्वयं ही अवगत होना चाहिए । किन्तु, 
ऐसा नहीं होता, इसलिए स्वप्न के तुल्य अर्थोपलब्धि निरर्थक नहीं है+। ह 
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वसुबन्धु कहते हें कि यह ज्ञापक नहीं है; क्योंकि स्वप्न में दुग-विषय का जो अभाव 
होता है, उसको अप्रबुद्ध नहीं जानता। सोया हुआ पुरुष स्वप्न में अ्रभत अर्थ को देखता है 
किन्तु जबतक जागता नहीं, तबतक उसको यह अवगत नहीं होता कि अर्थ का अ्रभाव था । 
इसी प्रकार, वितथ-विकल्प के अभ्यासवश वासना-निद्रा में सोया हुआ पुदूगल अ्रभूत श्रर्थ को 
देखता हुआ यह नहीं जानता कि अर्थ का अभाव है । किन्तु, ज॑ंसे स्वप्न से जागकर मनुष्य को 
अवगत होता है कि स्वप्न में मेने जो कुछ देखा था, वह अभूत, वितथ था; उसी प्रकार लोकोत्तर 
निविकल्प ज्ञान के लाभ से जब पुदुगल प्रब॒ुद्ध होता है, तव वह विषय के अ्रभाव को यथावत्‌ 
ग्रवगत करता है । 
यहाँ एक दूसरी शंका उपस्थित की जाती है---यदि स्वसन्तान के परिणाम-विशेष 
से ही सत्त्वों में अर्थ-प्रतिभास-विज्ञप्ति उत्पन्त होती है, अर्थ विशेष से नहीं, तो यह कथन कि 
पाप-कल्याणमित्र के सम्पर्क से तथा सत्‌-असत्‌ धर्म के श्रवण से विज्ञप्ति का नियम है, उस 
सम्पर्क तथा देशना के अभाव में कंसे सिद्ध होता है ? श्रर्थ के अ्रभाव में विज्ञप्ति-नियम 
क्‍या है? 
वसुबन्धु उत्तर में कहते हें कि सब सत्त्वों की अन्योन्य विज्ञप्तियों के आधिपत्य के कारण 
विज्ञप्ति-नियम परस्परत: होता है । यहाँ 'सत्त्व' से 'चित्त-सन्तान' अभिप्रेत है। एक सनन्‍्तान 
के विज्ञप्ति-विशेष से सन्‍्तानान्तर में विज्ञप्ति-विशेष का उत्पाद होता है, न कि श्रर्थ- 
विशेष से । 
एक दूसरा प्रश्न यह है कि यदि जेसे स्वप्न में निररथिका विज्ञप्ति होती है, वसे ही 
जाग्रत्‌ श्रवस्था में भी हो, तो कुशल-भ्रकुशल का समुदाचार होने पर आ्ायति में तुल्यफल क्‍यों 
नहीं होता ? 
वसुबन्धु का उत्तर है कि इस असमानफल का कारण अर्थ-सद्भाव नहीं है, किन्तु 
इसका कारण यह है कि स्वप्न में चित्त मिद्ध से उपहत होता है । वसुबन्ध्‌ इसका पुनः 
व्याख्यान करते हें--पूर्व पक्ष का कहना है कि यदि यह सब विज्ञप्तिमात्न नहीं है, और किसी 
का काय-वाक्‌ नहीं है, तो वधिक द्वारा वध होने पर उभ्रादि का मरण कं से होता है, और 
पदि उभ्रादि का मरण तत्कृत नहीं है, तो वधिक का प्राणातिपात के श्रवद्य से योग कंसे 
होता है ? वसुबन्धु इसका उत्तर यों देते हैँ--मरण पर-विज्ञप्ति-विशेष-वश होता है। ज॑से 
पिशाचादि के मन के वश में होने से स्मृति का लोप होता है, तथा श्रन्य विकार उत्पन्न होते 
हैं, उसी प्रकार पर-विज्ञप्ति-विशेष के आधिपत्य से जीवितेन्द्रिय का निरोध करनेवाली कोई 
विक्रिया उत्पन्न होती है, जिससे सभागसन्तान का विच्छेद होता है, और जिसे ही मरण की 
श्राख्या प्राप्त होती है। अन्यथा ऋषियों के कोप से दण्डकारण्य सत्त्वशून्य कंसे हुआ ? यदि 
यह कल्पना करो कि दण्डकारण्य के निवासी अमानुषों द्वारा उत्पादित हुए, न कि ऋषियों के 
मन:प्रदोष से, तो इस कर्म से भगवान्‌ की यह उक्ति कि मनोद॒ण्ड काय-वाग्दण्ड से महावद्यतम 
है, कसे सिद्ध द्वोती है; " 
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अन्तिम प्रशन--यदि यह सव विज्ञप्तिमात्न ही है, यदि विज्ञप्ति का विषय श्रर्थान्तर 
नहीं है, तो क्या वस्तुत: इनको स्वचित्तज्ञान होता है ? वसुबन्धु कहते हैँ कि स्वचित्तज्ञान धर्मो' 
के निरभिलाप्य आत्मा को नहीं जानता, जो केवल बुद्ध का गोचर है । इस श्रज्ञान के कारण 
स्वचित्तज्ञान और परतचित्तज्ञान दोनों यथार्थ नहीं हँ; क्‍योंकि ग्राह्मय-ग्राहक-विकल्प अप्रहीण 
है, और इसलिए प्रतिभास वितथ है । श्रन्त में वह कहते हैँ कि विज्ञप्तिमात्नता के सर्वे प्रकार 
अचिन्त्य हें; क्योंकि वह तक के विषय नहीं हैँ । केवल बुद्धों के ही यह स्वंथा गोचर हैँ । उनका 
सब ज्ञेय का सर्वाकार ज्ञान अव्याहत होता है । 


ध्छ 


वसुबन्धु का विज्ञानबाद (२) 

( शुआन-च्वाँग की 'सिद्धि के आधार पर ) 

चीनी यात्री शुझआन-च्वाँग ने भारत में ई० सन्‌ ६३० से ६४४ तक यात्रा की थी । 
वह नालन्दा के संघाराम में कई वार रहे थे। वह शीलभद्र तथा विज्ञानवाद के श्रन्य आचार्यों 
के शिष्य थे। ईसवी-सन्‌ ६४५ में वह चीन लौटे और बिज्ञानवाद पर उन्होंने कई ग्रन्थों 
की रचना की । इनमें से सबसे मुख्य ग्रन्थ 'सिद्धि' है। इसका फ्रेंच-अनुवाद पूर्से ने किया है। 
इसी ग्रन्थ के श्राधार पर यहाँ विज्ञानवाद लिखा जाता है । 
सिद्धि का प्रतिपाद्य 

इस ग्रन्थ का महत्त्व इस दृष्टि से भी है कि यह नालन्दा-संघाराम के आचार्यों के 
विचारों से परिचय कराता है | असंग के महायानसूत्रालंकार के विज्ञानवाद का आधार 
माध्यमिक विचार था और उस ग्रन्थ में इस सिद्धान्त का विरोध नहीं किया गया। इसके 
विपरीत सिद्धि के विज्ञानवाद का स्वतन्त्र आधार है । यह माध्यमिक सिद्धान्त से सर्वेथा व्यावृत्त 
हो गया है, और यह अपने को ही महायान का एकमात्र सच्चा प्रतिनिधि मानता है । 

ज॑सा कि ग्रन्थ का नाम सूचित करता है, 'सिद्धि! विज्ञप्तिमात्नता के सिद्धान्त का 
निरूपण है। जो लोग पुदुगल-नरात्म्य में अप्रतिपन्न या विप्रतिपन्न हैँ, उनको इनका 
अविपरीत ज्ञान कराना इस ग्रन्थ का उद्देश्य है। इन दो नेरात्म्यों के साक्षात्कार से 
आत्मग्राह और धर्मग्राह का नाश होता है, और इसके फलस्वरूप क्लेशावरण और ज्ञेयावरण 
(अक्लिष्ट अज्ञान, जो ज्ञेय, अर्थात्‌ भूततथता के दर्शन में प्रतिबन्ध है) का प्रह्मण होता है । 
रागादि क्लेश आत्मदुष्टि से प्रसूत होते हें। पुद्गल-ने रात्म्य का अवबोध सत्काय-दृष्टि का 
प्रतिपक्ष है। इस अभ्रवबोध से सर्व क्‍्लेश का प्रह्माण होता है। क्लेश-प्रहाण से प्रतिसन्धि 
नहीं होती और मोक्ष का लाभ होता है। धर्मंनरात्म्य के ज्ञान से ज्ञेयावरण प्रहीण होता है, 
इससे महाबोधि (सर्वज्ञता) का अधिगम होता है श्र सर्वाकार ज्ञेय में ज्ञान असफ्त और 
अप्रतिहत प्रवत्तित होता है । 

विज्ञप्तिमात्नता दो प्रकार के एकान्तवाद का प्रतिषेध करती है। सर्वास्तिवादी मानते हें 
कि विज्ञान के तुल्य विज्ञेय (वाह्यार्थ ) भी द्रव्यसत्‌ हैं, और दूसरे (भावविवेक) जो शुन्यवादी है, 
मानते हें कि विज्ञेय (वाह्यार्थ) के सदृश विज्ञान का भी परमार्थतः अस्तित्व नहीं है, केवल 
संवुतित: है । यह दोनों मत अयथाथे हें । शुआ्ान-च्वाँग इन दोनों भ्रयथार्थ मतवादों 
से व्यावृत्त होते हें, और अपने विज्ञानवाद को सिद्ध करते है । वह वसुबन्धु के इस 
वचन को उद्धृत करते हें--जो विविध आत्मोपचार और धर्मोपचार प्रचलित हें, वह मुख्य 
धर्मों से सम्बन्ध नहीं रखते । वह मिथ्योपचार हें। विज्ञान का जो परिणाम होता है, उसके लिए 
इन प्रज्ञप्तियों का व्यवद्दार होंता है। दूसरे शब्दों में श्रात्मा और धर्म द्वव्यसत्‌ स्वमाव नहीं हूँ। 
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बह केवल विकल्प-मात्र हें। परिकल्पित आत्मा और धर्म विज्ञान (विज्ञप्ति, ज्ञान) के परिणाम- 
मात्न हं। चित्त-चत्त एकमात्र वस्तुसत्‌ है । 


विज्ञान-परिणास के दिविध मतवाद 


धर्मपाल, स्थिरसति, नन्‍्द और बन्धुश्री के मत--शुआन-च्वाँग इस विज्ञान-परिणाम 
का विवेचन विज्ञानवाद के अन्तर्गत विविध मतवादों के अनुसार करते हें। धर्मपाल और 
स्थिरमति के अनुसार मूलविज्ञान (विज्ञान-स्वभाव, संवित्ति, संवित्तिभाग) दो भागों में 
सदृश-परिणत होता है । यह आत्मा और धर्म है | इन्हें दर्शनभाग और निमित्तभाग कहते हें । 
यही ग्राहक और ग्राह्म के शायतन हें। यह दो भाग संवित्तिभाग का आश्रय लेकर वृषम 
के दो श्र गों के तुल्य सम्भूत होते हैं । नन्द और बन्धुश्नरी के अनुसार आध्यात्मिक विज्ञान बाह्यार्थ 
के सदुश परिणत होता है। धर्मपाल के मत से दो भाग संवित्तिभाग के सदुश 
प्रतीत्यज, परतन्त्र हें, किन्तु मूढ पुरुष इनमें आत्मा और धर्म का, ग्राहक-ग्राह्म का, 
उपचार करते हैं । यह दो विकल्प (कल्पना) परिकल्पित है। किन्तु, स्थिरमति के अनुसार 
यह दो भाग परतन्त्र नहीं हें; क्‍योंकि विज्ञप्तिमात्नता का प्रतिषेध किये विना इनकी वस्तुत: 
विद्यमानता नहीं होती । अ्रत:, यह परिकल्पित है। नन्‍्द और बनन्‍्धुश्री केवल दो ही भाग 
(दर्शन, निमित्त) स्वीकार करते हें, भर यह दोनों परतन्त्र हें । निमित्तभाग परतन्त्र है, किन्तु 
यह दर्शनभाग का परिणाम है । इस नय में विज्ञप्तिमात्नता का सिद्धान्त आदृत है । निमित्तभाग 
विज्ञान से पृथक्‌ नहीं है, किन्तु मिथ्या रुचि उसे बहिवंत्‌ गृहीत करती है । यद्यपि यह परतन्त्र है, 
तथापि परिकल्पित के सदृश है । लोक और शास्त्न वाह्यार्थ सदुश इस निमित्तभाग को आत्मा 
आऔर धर्म प्रज्ञप्त करते हैं। दर्शनभाग ग्राहक के रूप में निमित्तभाग में संगृहीत है । 


इस प्रकार, स्थिरमति एक ही भाग को परतन्त्न मानते हैं । उनके दर्शनभाग और 
निमित्तभाग परिकल्पित हैं । धर्मपाल, जैसा हम आगे देखेंगे, चार भाग मानते हेँं। वह एक 
स्वसंवित्ति-सं वित्तिभाग भी मानते हें । उनके चारों भाग परतन्त्रहें, नन्द और बन्धुश्नी के अनुसार 
दो भाग हें और दोनों परतन्त्र हें । 


शशझान-च्वाँग का ससन्‍्वध--इन विविध मतों के बीच जो भेद है, वह अ्रति स्वल्प है । 

शआन-च्वाँग इन मतों का उल्लेख करके उनमें सामंजस्य स्थापित करते हे । उनका वाक्य यह 
ठै--आत्मधर्म के विकल्पों से चित्त में जिस वासना का परिपोष होता है, उसके बल से विज्ञान 
उत्पन्न होते ही श्रात्मधर्माकार में परिणत होता है । आत्मधर्म के यह निर्भास यद्यपि विज्ञान से 
अभिन्न हैं, तथापि मिथ्या-विकल्प के वल से यह वाह्यार्थवत्‌ अ्वभासित होते हें । यही कारण है 
कि अनादिकाल से आ्रात्मोपचार और धर्मोपचार. प्रवत्तित हें। सत्त्वः सदा से आत्मनिर्भास 

पैर धर्म निर्भास को वस्तुसत्‌ आत्मधर्म अवधारित करते हें । किन्तु, यह आत्मा और धर्म, जिनमे 
मृढ पुरुष प्रतिपन्न हें, परमार्थतः नहीं हें । यह प्रज्ञप्तिमात्न हैं। मिथ्या-रचि (मत) से यह 
प्रवृत्त होते हैं, भ्रतः यह आत्मधर्म संवृतित: ही हैं। पश्चिम की भाषा में यदि कहें, तो कहना: 


'॥ ४७० 


४२४ बौद्ध-धर्म-वर्शन 


होगा कि एक पूव॑वर्ती अभ्यासवश, सहज स्वभाव के फलस्वरूप विज्ञान अवधारित करता है कि 
उसका एक भाग ग्राहक है और दूसरा ग्राह्म (वाह्यजगत्‌ ) । 

विज्ञान की सयता--किन्तु, यदि आत्मा और धर्म (ग्राहक और ग्राह्म ) केवल संवृति-सत्य. 
हैं, तो इनका उत्पादक विज्ञान कौन-सा सत्य है ? शुभआ्ान च्वाँग कहते हें कि विज्ञान श्रात्मा 
और धर्म से अन्यथा है; क्योंकि इसका परिणाम आत्मधर्माकार होता है | विज्ञान अस्तित्व 
है; क्योंकि यह हेंतु-प्रत्यय से उत्पन्न होता है । यह परतन्त्न है, किन्तु यह वस्तुत: सर्बंदा आत्म- 
धर्म-स्वभाव नहीं होता । किन्तु, इसका निर्भास आत्मधर्म के आकार भें होता है । श्रतः, इसको 
भी संवृति-सत्य कहते हैँ । दूसरे शब्दों में बाह्याय॑ केवल प्रज्ञप्ति हें, और इनका प्रवत्तन मिथ्या- 
रुचि से होता है। श्रत:, उनका अस्तित्व विज्ञान-सदश नहीं है । ज॑से बाह्यार्थ का अभाव है, 
वसे विज्ञान का अभाव नहीं है । विज्ञान ही इन प्रज्ञप्तियों का, इन उपचारों का, उपादान है 
क्योंकि उपचार निराधार नहीं होता । विज्ञान परतन्त्र है, किन्तु द्रव्यत: हैं । 

हम देखते हें कि प्राचीन माध्यमिक मतवाद में और शुआन-च्वाँग के काल के विज्ञान- 
वाद में कितना अन्तर है । माध्यमिकों के मत में वस्तुतः विज्ञान और विज्ञेय दोनों का समान 
रूप से ग्रभाव है। यह केवल लोकसंवृतिसत्‌ हैं। विज्ञानवाद के मत में यदि विज्ञेय मृग- 
मरीचिका है, तो विज्ञान अपने स्वरूप में पूर्णत: द्रव्यसत्‌ है । यह ऐसी प्रतिज्ञा है, जिसके करने 
का साहस असंग ने भी स्पष्ट रीति से नहीं किया । कम-से-कम उन्होंने ऐसा संकोच के साथ 
किया । किन्तु, शुआन-च्वाँग स्पष्ट हैं । वाह्यार्थ केवल विज्ञान की प्रज्ञप्ति हैं । यह केवल लोक- 
संवतिसत्‌ है । इसके विपरीत विज्ञान, जो इन प्रज्ञप्तियों का उपादान है, परमार्थसत्‌ है । 

(पृ० ११) 

श्रात्मग्राह की परीक्षा 

यह कसे ज्ञात होता है कि बाह्यार्थ के विना विज्ञान ही शअर्थाकार उत्पन्न होता है ? 
क्योंकि, आत्मा और धर्म परिकल्पित हैं। इसके लिए शआन-च्वाँग क्रम से आत्मग्राह श्रौर धर्मग्राह 
की परीक्षा करते हैं । 

सांख्य-वेशंषिक मत की परीक्षा--पहले वह आत्मग्राह को लेते हैं । सांख्य श्रौर वशेषिक 

के मत में आत्मा नित्य, व्यापक (या सर्वगत) और आकाशवत्‌ अनन्त -है। शुआन-च्याँग 

कहते हैं कि नित्य, व्यापक और अनन्त आरात्मा सेन्द्रियक काय में, जो वेदना से प्रभावित है, परि- 
चिछन्न नहीं हो सकता । क्‍या आत्मा, जंसा कि उपनिषद्‌ कहते हैं, सव जीवों में एक है .? भ्रथवा 
जैसा सांख्य-वैशेषिक कहते हैं, अनेक हैं ? पहले विकल्प में जब एक जीव कर्म करता है, कर्म- 
फल भोगता है. मोक्ष का लाभ करता है, तब सब जीव कर्म करते हूँ, कर्मं-फल का भोग -करते 
हैं, मोक्ष का लाभ करते हैं इत्यादि । दूसरे विकल्प में (सांख्य) सब सत्तवों की व्यापक आत्माएँ 
अ्रन्योन्य-प्रतिवेध करती हैं, श्रतः झ्रात्मा का स्वभाव मिश्र होगा-। इसलिए, यह नहीं कहा जा 
सकता कि श्रमक कर्म अमुक आ्रात्मा का है, अन्य का नहीं है । जब एक -मोक्ष का लाभ करता 
है, तब सब उसका लाभ कर गे क्योंकि जिन धर्मो' की भावना और जिनका साक्षात्कारएक 


करता है, वह सव आत्माओं से सम्बद्ध होंगे । 


क्रष्टादश श्रध्याय द ४२५ 


निग्न॑न्थ मत की परीक्षा--इसेके पश्चात्‌ हंमारे ग्रन्थकार निग्न॑न्थों के मत का खण्डन 
करते हैं । निग्नेन्थ आत्मा को नित्यस्थ (कटस्थ) मानते हें, किन्तु कहते हें कि इसका परिमाण 
शरीर के अनुसार दीर्घ या हस्व होता है । यह युक्तिक्षम नहीं है; क्योंकि इस कटठस्थ आत्मा 
का स्वशरीर के अनुसार विकास-संकोच नहीं हो सकता । .यदि वंशी की वायु के समान इसका 
विकास-संकोच हो, तो यह कूटस्थ नहीं है । पुनः शरोीरों के बहुत्व से छिन्न होने के कारण 
इसकी एकता कहाँ है ? (प० १३) क्‍ 

हीनयानी मतों की परीक्षा--श्रव हीनयान के - अन्तगंत कतिपय मतवाद रह जाते हैं, 
जिनके अनुसार आत्मा पंचस्कन्धात्मक है, या स्कन्धों से व्यतिरिक्त है ( व्यतिरेकी ), या.न 
स्कन्धों से अन्य है और न अननन्‍्य । । -. - 

पहले पक्ष में एकता और नित्यता के विना यह आत्मा क्‍या है ? पुनः आध्यात्मिक रूप, 
अर्थात्‌ पंचेन्द्रिय आत्मा नहीं है; क्योंकि यह वाह्यरूप के सदुश परिमाणवाला और सावरण है । 
चित्त-चैत्त भी आत्मा नहीं हैं । चित्त-चत्त जो अविच्छिन्न सन्तान में भी अवस्थित नहीं होते 
और जो हेतु-प्रत्ययाधीन हें, क॑ से आत्मा अवधारित हो सकते हैं ? अन्य संस्कृत, श्रर्थात्‌ विप्रयुक्त- 
संस्कार और अविज्ञप्ति-रूप भी आत्मा नहीं हैं; क्योंकि वह वोधस्वरूप नहीं है । 

पुन: आत्मा स्कन्ध-व्यतिरेकी भी नहीं हें; क्योंकि स्कन्धों से व्यतिरिक्त आत्मा, आकाश 
के तुल्य, कारक-वेदक नहीं हो सकता। 

पुन: वात्सीपुतन्नीयों का मत कि--पुद्गल न स्कन्धों से अन्य है और न अ्रतन्‍्य; युक्तियुक्त 
नहीं है । इस कल्पित द्रव्य में---जो स्कन्धों का उपादान लेकर ( उपादाय ) न पंचस्कन्ध से 
_ व्यतिरिक्त है और न पंचस्कन्ध है, जिस प्रकार--घट मृत्तिका से न भिन्न है, न अभिन्न; हम 
आत्मा को नहीं पाते। आत्मा प्रज्ञप्तिसत्‌ है ( पृ० १४ ) | 

अब केवल विज्ञान का प्रश्न रह जाता है । शुआन-च्वाँग वात्सीपुत्नीयों से पूछते हें कि 
क्या यह आत्मा है, जो आत्मप्रत्यय का विषय है, आत्मदुष्टि का आलम्बन है ? यदि आत्मा 
आत्मदृष्टि का विषय नहीं है, तो श्राप कैसे जानते हें कि आत्मा है ? यदि यह इसका विषय है, 
तो आ्रात्मदृष्टि को विपर्यास न होना चाहिए, जसे चित्त जो रूपादि वस्तुसत्‌ को आलम्बन 
बनाता है, विपर्यास में संगृहीत नहीं है। बौद्ध आत्मा के अस्तित्व को कंसे स्वीकार कर 
सकता है ? आप्तागम आत्मदृष्टि का प्रतिषेध करता है, ने रात्म्य का आशंस करता है, और 
कहता है कि आत्माभिनिवेश संसार का पोषण करता है । क्या यह माना जा सकता है कि _ 
मिथ्यादृष्टि निर्वाण का आवाहक हो सकती है, अथवा सम्यग्दृष्टि संसार में हेतु है ? 

आत्मदृष्टि का आलम्बन निइचय ही द्रव्यसत्‌ आत्मा नहीं है, किन्तु स्कन्धमात्र है, जो 
श्राध्यात्मिक विज्ञान का परिणाम है । 

पुन: शुआन-च्वाँग तीथिकों से पूछते हूँ कि आत्मा सक्रिय है अथवा निष्क्रिय । यदि 
सक्तिय है, तो यह आत्मा नहीं है, धर्म ( फेनामेनल ) है। यदि निष्क्रिय है, तो यह स्पष्ट ही 
श्सत्‌ है। पुन: सांख्यवादी कहते हैँ कि आत्मा स्वयं चैतन्यात्मक है, और वैशेषिक कहते है कि . : 

५४ । 


४२६ बोदू-धर्म-दर्शन 
यह;अचेतन है, चेतना-योग से चेतन होता है ( बोधिचर्यावतार, &।६० )। पहले विकल्प में 
आकाशवत यह कर्त्ता, भोकता नहीं है । 


क्रात्मप्राह की उत्पत्ति 
इस शभात्मग्राह की उत्पत्ति कैसे द्वोती है ? श्रात्मग्राह सहज या विकल्पित है ? 
सहज आात्मग्राहु--प्रथम आत्मग्राह श्राभ्यन्तर हेतुवश झनादिकालिक वितथ वासना है 


जो काय (या आश्रय) के साथ (सह) सदा होती यह सहज श्रात्मग्राह (सत्कायदृष्टि) 
मिथ्या देशना या मिथ्या विकल्प पर श्राश्रित नहीं मन स्वरसेन झ्ालय-विज्ञान (भ्रष्टम 
विज्ञान), श्रर्थात्‌ मूलविज्ञान को आलम्बन के रूप में ग्रहण (प्रत्येति, आलम्बते) । 


यह स्वचित्त-निमित्त का उत्पाद करता है, और इस निमित्त को द्रव्यत: श्रात्मा श्रवधारित 
करता है । यह निमित्त मन दा साक्षात्‌ आलम्बन है । इसका मलप्रतिभू (विम्ब, आर्किटाइप ) 
स्वयं आलय है। मन प्रतिविम्ब का उत्पाद करता है। आलय के इस निमित्त का उपगम कर 
मन को प्रतीति होती है कि वह अपनी झात्मा को उपगत होता है। अबबा मनोविज्ञान पंच 
उयादानस्वन्धों को (विज्ञान-परिणाम) झआालम्बन से रूप में गहीत करता है, और स्वचित्त- 
निमित्त का उत्पाद करता है, जिसको वह श्रात्मा अवधारित करता है । 

टोनों अवस्थाओं में यह चित्त का निरमित्रभाग है, जिसे चित्त आत्मा के रूप में गृहीत 
करता है | यह ब्रिम्ब मायावत्‌ हैं। किन्तु, यह अनादिकालिक माया है; क्योंकि श्रना दिकाल 
से इसकी प्रवत्ति है । 

यह दो प्रकार के आत्मग्राह सूक्ष्म हैँ, और इसलिए उनका उपच्छेद दुष्कर है। भावना- 
मार्ग में .ही पुदुगलशून्यता की अभीक्षण परम भावना कर बोधिसत्त्व इनका विष्कम्भन, प्रह्यण 


करता है| 

विक्रल्पित श्रात्मग्राह--दूसरा श्रात्मग्राह विकल्पित है। यह केवल श्राभ्यन्तर हेतुवश 
प्रवृत्त नहीं होता । यह बाह्य प्रत्ययों पर भी निर्भर है । यह मिथ्या देशना और मिथ्या विकल्प. 
से ही उत्पन्न होता है, इसलिए यह विकल्पित है। यह केवल मनोविज्ञान से ही सम्बद्ध है । 
यह आत्मग्राह भी दो प्रकार का है । एक वह आत्मग्राह है, जिसमें श्रात्मा को स्कन्धों के रूप 
में अवधारित करते हें । यह सत्कायदृष्टि है । मिथ्यादेशनावश स्कन्धों को आलम्बन बना 
मनोविज्ञान स्वचित्त-निमित्त का उत्पाद करता है, इस निमित्त का वितीरण, निरूपण करता है, 
भौर उसे द्रव्यतः श्रात्मा अवधारित करता है । दूसरा वह आत्मग्राह है, जिसमें आत्मा को 


स्कन्धव्यतिरेकी भ्रवधारित करते हें। तीर्थिकों से उपदिष्ट विविध लक्षण के आत्मा को 


ग्रालम्बन बना मनोविज्ञान स्वचित्त-निमित्त का उत्पाद करता है; इस निमित्त का वितीरण, 


निरूपण करता है, और उसे द्रव्यतः आत्मा अ्रवधारित करता है । 
यह दो प्रकार के झात्मग्राह स्थल हैं, श्रतएवं इनका उपच्छेद सुगम है | दर्शनमार्ग में 
नोधिसत्त्व स्व धर्म की पुदुगलशून्यता, भूततथता की भावना क्ररता हैँ, और श्रात्मग्राह का 


विष्कम्भन भ्रौर प्रह्दाण करता है । 


भध्टादश प्रष्याय ४२७ 
धरात्मबाद का निराकरण झौर मुलविज्ञान 


पुन: शुआन-च्वाँग श्रात्मवादी के इस आक्षेप का विचार करते हैं कि यदि आत्मा 
द्रव्यतः नहीं है, तो स्मृति और पुदुगल-प्रवन्ध के अनुपच्छेद का आप क्‍या विवेचन करते हें ? 
(पूृ० २०) शुश्रान-च्वांग उत्तर में कहते हैं कि यदि श्रात्मा नित्यस्थ है, तो चित्त की विविधा- 
वस्था कंसे होगो ? वह यह स्वीकार करते किआत्मा का कारित्न विविध है, किन्तु उसका 
स्वभाब नित्यस्थ हैं। कारित्न स्वभाव से पृथक नहीं किया जा सकता, अतः: यह नित्यस्थ है । 
स्वभाव कारिब से पृथक नहीं किया जा सकता, झ्रत: यह विविध है । 


अनुभवसिद्ध आध्यात्मिक नित्यत्व (स्पिरिचुअल कान्‍्स्टेण्ट) का विवेचन करने के लिए 
शआन-च्वाँग आत्मा के स्थान में मूल विज्ञान का प्रस्ताव करते हैं, जो सब सत्त्वों में होता 
आर जो एक अब्याक्ृत सभाग-सन्तान है । इसमें सव सात्नव और अ्नाख्रव समुदाचरित धर्मों के 
बीज होते हैं । इस मूल विज्ञान की क्रिया के कारण श्रौर विना किसी आत्मा के सम्प्रधारण 
के सब धर्मों की उत्पत्ति पूर्व बीज, श्रर्यात्‌ वासना के बल से होती है। यह धर्म-पर्याय से 
अन्य बीजों को उत्पादित करते हें, और इस प्रकार आध्यात्मिक सन्‍्तान अनन्त काल तक 
प्रवाहित होता है । ! 


किन्तु, यह आक्षेप होगा कि आपका लोकधातु केवल सदाकालीन मनसू-कर्म है, 
कारक कहाँ है ” एक द्रव्यसत्‌ झात्मा के अ्रभाव में कर्म कौन करता है ? कर्म का फल कौन 
भोगता है ? शुआन-च्वाँग उत्तर देते हैं कि जिसे कारक -करते हें, वह कर्म है, परिवत्तन है | 
फ्िस्तु, तीर्थिकों का आत्मा आकाश के तुल्य नित्यस्थ है, श्रत: यह कारक नहीं हो सकता। 
चित्त-चत के हेतुप्रत्ययवश प्रबन्ध का अनुपच्छेद, कर्म-क्रिया और फलभोग होते हैं । 


आत्मवादी पुनः कहते हैं कि श्रात्मा के विना, एक श्रध्यात्मिक नित्य वस्तु के अभाव 
में श्राप बौद्ध जो हमारे सदृश संसार मानते हैं, संसार का निरूपण किस प्रकार करते हूँ । 
यदि श्रात्मा द्रव्यत: नहीं है, तों एक गति से दूसरी गति में संसरण कौन करता है, कौन दुःख 
का भोग करता है, कौन निर्वाण के लिए प्रयत्तशील होता है, और किसका निर्वाण 


होता है । ि 2 


शझान-च्वाँग का उत्तर है कि श्राप किस प्रकार आरात्मा को मानते हुए संसार का 
निरूपण करते हैं । जब आत्मा का लक्षण यह है कि यह नित्य और जन्म-मरण से विनिमु क्त 
है, तब इसका संसरण कैसे हो सकता है ? संसार का निरूपण एकमात्र बौद्धों के सन्‍्तान के 
सिद्धान्त से हो सका है। सत्त्व चित्त-सन्तान हें, और यह क्लेश तथा सास्रव कर्यों के बल से 
गतियों में संसरण करते हँ । श्रतः, भ्रात्मा द्रव्यसत्‌ स्वभाव नहीं है। केवल विज्ञान का अस्तित्व 
है। पर घिज्नान पूर्व विज्ञान के तिरोहित होने पर उत्पन्न होता है, और अनादिकाल से इनकी 
हंतुफल-परम्परा, इनका सस्तान होता है । 


४२८ बौद्ध -धर्म-दर्शन 


धरमंग्राह की परीक्षा 


ब्राह्मणों कें आत्मवाद का निराकरण करके शआान-च्वाँग बहपदार्थंवादी सांख्य- 
वशेषिक तथा हीतयान का खण्डन करते हें । यह मतवाद धर्मों की सत्ता मानते हैं (धर्मग्राह) । 
शुआन-च्वाँग कहते हें कि युक्तित: धर्मों का अ्रस्तित्व नहीं है | चित्त-व्यतिरेकी धर्मों की द्रव्यतः 
उपलब्धि नहीं होती । 
सांख्य परीक्षा--पहले वह सांख्य-मतवाद का विचार करते हैं । सांख्य के भ्रनुसार पुरुष 
से पृथक २३ तत्त्व (या पदार्थ )--महत्‌ अ्रहंकारादि हें । पुरुष चेतन्यस्वरूप है |. वह इनका 
उपभोग करता है । यह धर्म त्विगुणात्मक हैं, तथापि यह तत्त्व हैं, व्यावहारिक (कल्पित) 
नहीं हैँ, अ्रतः इनका प्रत्यक्ष होता है । 
शुआन-च्वाँग उत्तर देते हें कि जब धर्म अनेकात्मक (गुणत्रय के समुदाय) हैँ, तब वह 
द्रव्यसत्‌ नहीं हें, किन्तु सेना और वन के तुल्य प्रज्ञप्ति-मात्न है । ये तत्त्व विक्वृति हैं, अतः नित्य 
नहीं है । पुन: इन तीन वस्तुओं के (तीन गुणों के) अनेक कारिद् हैं। अ्रतः, इनके स्वभाव 
आर लक्षण भिन्न हैं । तब यह समुदाय के रूप में एक तत्त्व कंसे हैं ? 
वहषिक-परीक्षा--वशेषिक-परीक्षा यह विचार करते हुए शुआन-च्वाँग कहते हें कि 
इसके अनुसार द्रव्य, गुण, कर्मादि पदार्थ द्रव्यसत्‌-स्वभाव हूँ, और प्रत्यक्षगम्य हैं । इस वाद में 
पदार्थ या तो नित्य और अविपरिणामी हें, अथवा अनित्य हें। परमाणु-द्रव्य नित्य हें, और 
परमाणु-संघात अनित्य हें । न्‍ 
शुआन-च्वाँग कहते हें कि यह विचित्र है कि एक ओर परमाणु नित्य हैं, और दूसरी 
ओर उनमें परमाणु-संघात के उत्पादन का सामथ्यं भी है । यदि परमाणु त्नसरेणु आदि फल का 
उत्पादन करते है, तो फल के सदुश वह नित्य नहीं हें; क्योंकि वह कारित्न से समन्वागत हैं; 
आर यदि वह फलोत्पादन नहीं करते, तो विज्ञान से व्यतिरिक्त शशश्रुःगवत्‌ उनका कोई द्रव्यसत्‌ 
स्वभाव नहीं है । 
यदि अनित्य पदार्थ (परमाणु-संघात) सावरण हें, तो वह परिमाणवाले हैं; झ्रत:ः वह 
सेना और वन से समान विभजनीय हें, अतं: वह द्रव्यसत्‌-स्वभाव नहीं हँ । यदि वह सावरण 
नहीं हैं, तो चित्त-चेत्त से व्यतिरिक्त उनका कोई द्रव्यसत्‌-स्वभाव नहीं है। जो परमाणु के लिए 
सत्य है, वह समुदाय-संघात के लिए भी सत्य है । अतः, वशेषिकों के विविध द्रव्य प्रज्ञप्तिमात्र हैं । 
गुणों का विज्ञान से पृथक्‌ स्वभाव नहीं है। पृथ्वी-जल-तेज-वायू सावरण पदार्थों में संगृहीत 
नहीं है; क्योंकि वह इनके खक्खटत्व . , उदीरणत्व गुण के समान कायेन्द्रिय से स्पृष्ट होते हैं । 
इसके विपरीत, चार पर्वोक्त गण अनावरण पदार्थों में संगहीत नहीं हें; क्योंकि पृथ्वी-जल-तेज- 
वाय के समान वह कायेन्द्रिय से स्पष्ट होते हें । 
अत:, यह सिद्ध होता है कि खक्खटत्वादि. गुणों से व्यतिरिक्त पृथ्वी-जल-तेज-वायु का 


- द्रव्यसत्‌-स्वभाव नहीं है । 


भष्टादद श्रष्याय॑ ० ४२६ 


इसी प्रकार, कर्मादि भ्रन्य पदार्थों का भी विज्ञान से पथक्‌ स्वभाव नहीं है । वशेषिक 
कहते हैं कि पदार्थों का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, जसा विज्ञान से व्यंतिरिक्‍त द्रव्यसत्‌-स्वभाव ' का 
होना चाहिए, किन्तु यह यथार्थ नहीं है। यही बात कि द्रव्य ज्ञेग ( ज्ञान के विषय ) हूँ, यह 
सिद्ध करता है कि यह विज्ञान के अभ्यन्तर में हें । 
अत:, सिद्धान्त यह है कि वशेषिकों के पदार्थ प्रज्ञप्तिमात्न हें । 
महेद्वर-परीक्षा--शुअआ्ान-च्वाँग महेश्वर के प्रस्तित्व का भी प्रतिषेध करते हैं । उनकी 
युक्ति यह है कि जो लोक का उत्पाद करता है, वह नित्य नहीं है; जो नित्य नहीं है. वह विभु 
नहीं है; जो विभ नहीं है, वह द्रव्यत: नहीं है। पुनः जो सर्वेशवितमान्‌ है, वह सब धर्मो की 
सृष्टि सकृत्‌ करेगा, न कि क्रमश: । यदि सृष्टि के कार्य में वह छन्द के अधीन है, तो"वह 
स्वतन्त्र नहीं है, और यदि वह हेतु-प्रत्यय की अपेक्षा करता है, तो वह॒सष्टि का. एकमात्र 
कारण नहीं है । 
शुआन-च्वाँग काल, दिकू, आकाशादि पदार्थों की भी सत्ता नहीं मानते । 
लोकायतिक-परीक्षा---तदनन्त र, वह लोकायतिकों के मत का खण्डन करते है । इनके 
अनुसार पृथिवी-सलिल-तेज-वायु इन चार महाभूतों के परमाणु, जो वस्तुओं के सूक्ष्म रूप हें 
कारण-रूप हें, नित्य हें; और इनकी परमार्थ सत्ता है । इनके पश्चात्‌ स्थल रूप ( कार्यरूप ) का 
उत्पाद होता है । जनित स्थूलरूप का कारण से व्यतिरेक नहीं होता । 
शुआन-च्वाँग इस वाद क्ा' इस प्रकार खण्डन करते हें । 'यदि सुक्ष्मरूप (परमाणु) का 
दिग्विभाग है, जैसा फ्पीलिका-पंक्ति का होता है; तो उनका एकत्व क्रेवल प्रश्नप्तिः है, संज्ञाम्रात्न 
है । यदि उनका चित्त-चैत्त के सदुश दिग्विभाग नहीं होता, तो उनसे स्थूल रूप का उत्पाद नहीं हो 
सकता । अन्तत:, यदि उनसे कार्य जनित होता है, तो वे नित्य और अविपरिणामी नहीं हें । 
ग्रन्य तीथिकों की परीक्षा-- तीथिंकों के अनेक प्रकार हैं । किन्तु, इन सवका समावेश 
चार आकारों में हो सकता है । जहाँतक सद्‌ धर्म का सम्बन्ध है, पहला आकार सांख्यांदि का.है । 
इनके भ्रनुसार सद्धमों का तादात्म्य सत्ता या महासत्ता से है | किन्तु, इस विकल्प में संत्ता होने के 
कारण इन सबका परस्पर तादात्म्य होगा, यह एक स्वभाव के होंगे, और निविशेष होंगें; ज़से 
सत्ता निविशेष है । सांख्य में आन्तरिक विरोध है; क्‍योंकि वह प्रकृति के अतिरिक्त तीन गुण 
और आत्मा को द्रव्यत: मानता है। यदि सर्व रूप रूपता है, अर्थात्‌ यदि सब वर्ण व्र॒णं हे, तो 
नील और पीत का मिश्रण होता है। 
दूसरा आकार वशेषिकादि का है। इनका मत है कि सद्धमं सत्ता से भिन्न है । किन्तु, 
इस विकल्प में सर्व धर्म की उपलब्धि प्रध्वंसाभाव के सदुश नहीं होती । इससे यह गमित होता 
है कि वैशेषिक द्रव्यादि पदार्थों का प्रतिषेध करता है। यह लोकविरुद्ध है; क्योंकि लोक प्रत्यक्ष 
देखता है कि वस्तुप्रों का अस्तित्व है | यदि वर्ग वर्ण नहीं हैं, तो उनका ग्रहण चक्षु से नहीं होगा 
से शब्द का ग्रहण चक्ष से नहीं होता । ४ 
तीसरा आ्लाकार निग्नन्थ आदि का है, जो मानते हें कि सद्धम सत्ता से अभिन्न और 
भिन्न दोनों है। यह मत युक्त नहीं है। पूर्वोक्त दो आकारों के सब दोष इसमें पाये जाते हैं । 


३० बौद्ध-धसं-दर्जन 


अभेद-भेद सुख-दुःख के समान परस्परविरुद्ध हें, और एक ही वस्तु में श्रारोपित नहीं हो सकते । 
पुन: अभेद और भेद दोनों व्यवस्थापित नहीं हो सकते । 

सब धर्म एक ही स्वभाव के होंगे; क्योंकि यह व्यवस्था है कि विरुद्ध धर्म एक स्वभाव 
के हें। अथवा झापका धर्म जों सत्ता से अभिन्‍न और भिन्‍न दोनों है, प्रज्ञप्ति-सत्‌ होगा; 
तात्त्विक न होगा । 

चतुर्थ आकार आजीविकादि का है, जिनके भ्रनसार सद्धमं सत्ता से न अभिन्न हें, न 
भिन्न । किन्तु, यह वाद पूबंवर्णित 'भेंदाभेदव।द से मिला-जुला है। क्‍या यह वाद प्रतिज्ञात्मक 
है ? क्‍या इस वाद का निषेधद्वय युक्त नहीं है ? क्‍या यह बाद शद्ध नियेध है ? उस अवस्था में 
वाणी का अभिप्राय विल॒प्तही जाता है। वया यह प्रतिज्ञात्मक और निपषेधात्मक दोनों है ? यह 
विरुद्ध है । क्या यह इनमें से कोई नहीं है ? शब्दाडम्बर-मात् है । 

अन्य वादों को कठिनाइयों के परिहार के लिए यह व॒था प्रयास है 
हीनयान के सप्रतिघ रूपों के द्रव्यत्व का निषेध 

इसके पश्चात्‌ शुआन-च्वाँग हीनयान के धर्मों की परीक्षा करते हैं। हीनयान में चार 
प्रकार के धर्म हे, जो द्रव्य-सत्‌ है--चित्त-चेत्त, रूप, विप्रयुक्त और असंस्कृत । शुभ्रान-च्वाँग 

ते हें कि अन्त के तीन धर्म विज्ञान से व्यतिरिक्त नहीं हैं । 

रूप---हीनयान में दो प्रकार के रूप हें--सप्रतिघ ( पहले १० झआयतन ) और अप्रतिघ 
( यह धर्मायतन का एक प्रदेश है | यह परमाणुमय नहीं है ) । 

सप्रतिघ-- रूप परमाणमय है। सौंत्रान्तिक मत से परमाणु का दिग्विभाग है 
किन्तु सर्वास्तिवादी और वंभाषिक परमाणु का सूक्ष्म रूप ( बिन्दु ) मानते हैँ । दोनों मानते 
हैँ कि आ्रवरण-प्रतिघातवश परमाणु सप्रतिघ हूँ । किन्तु, दिगभागभंद के सम्बन्ध में इनका मतंक्‍्य 
न होने से श्रावरण-प्र तिघात के श्र में भी एक मत नहीं है । सौत्नान्तिक मानते हूँ कि परमाणु 
स्पष्ट होते हैं, और दिग्देश-भेदवश उनका प्रतिघात होता है। सर्वास्तिवादी नहीं स्व]कार कर 
सकते कि उसके परमाणु स्पृष्ट होते हैं; क्योंकि यह सूक्ष्म ( बिन्दु ) हैं । 

शुआन-च्वाँग कहते हैं कि सूक्ष्म परमाणु सांवृत हूँ, और उनका संघात नहीं ही सकता; 
तथा जिनका दिग्विभाग है, वह विभजनीय हें; श्रौर इसलिए वह परमाणु नहीं हैं । यदि परमाणु 
* झति सक्ष्म, भ्रविभजनीय और वस्तुत: रूपी हँँ; तो वह परस्पर स्थूल, संहत रूप जनित नहीं 
करते | दोनों अ्रवस्थाञ्रों में परमाण की सत्ता नहीं है, और इसलिए परमाणुमय रूप- भी विलुप्त 
हो जाता है। किसी युक्ति से भी परमाणु द्र॒व्य-सत्‌ नहीं सिद्ध होता | पुनः हीनयानवादी 
स्वीकार करते हैं कि पंच विज्ञानकाय का आश्रय इन्द्रिय हें, ओर उनका आलम्बन बाह्याथ 
तथा इन्द्रिय और श्रर्थ रूप हें। शुआन-च्वाँग का मत है कि इन्द्रिय और अर्थ विज्ञान्त के 
परिणाम-मात्र हें । इन्द्रिय शक्ति हें । यह “उपादाय-रूप' नहीं है । एक सप्रतिध रूप, जो विज्ञान 
से बहिरवस्थित है, युक्तियुक्त नहीं है | इन्द्रिय विज्ञान का परिणाम-निर्भास है. । इसी प्रकार 
ग्रालम्बन-प्रत्यय भी विज्ञान से बहिभ त नहीं है । यह बिज्ञान का परिणाम ( निमित्तभाग ) है । 


अ्ष्टादंश श्रंध्याय ४३१ 
शुआन-च्वाँग सौत्नान्तिक और सर्वास्तिवादी वैभाषिक मत का प्रतिषेध करते हैँ, जिनके श्रनुसार 
विज्ञान का आलम्बन-प्रत्यय वह है, जो स्वाकार (स्वाभास) विज्ञान का निवव॑त्तंन करता है। 
यह कहते हें कि बाह्य श्रर्थ स्वाभास विज्ञान का जनक होता है, इसलिए उनको विज्ञान का 
ग्रालम्बन-प्रत्यय इष्ट है । 

सौत्नान्तिकों के अनुसार आलम्बन-प्रत्यय संचित (संहत) परमाणु है। जब चक्षविज्ञान 
रूप की उपलब्धि करता है, तब यह परमाणुओं को प्राप्त नहीं होता; किन्तु केवल संचित 
को ही प्राप्त होता है; क्‍योंकि यह विज्ञान संचिताकार होता है ( “तदाकारत्वात्‌” : हम 
संचित नील देखते हैं, नील के परमाणु नहीं देखते ), अ्रत: पंच विज्ञानकाय का आलम्बन 
संचित है । 

शुआन-च्वाँग के लिए संघात द्रव्य-सत्‌ नहीं है। वह सांवृत हैं। इस कारण वह 
विज्ञप्ति का अर्थ नहीं हो सकता, और इसलिए वह आलम्बन-प्रत्यय नहीं है । बाहद्यार्थ के विना 
ही संचिताकार विज्ञान उत्मन्न होता है । वंभाषिक मत के अनुसार विज्ञान का आलम्बन-प्रत्यय 
एक-एक परमाणु है। प्रत्येक परमाणु अन्य-निरपेक्ष्य और अतीन्‍न्द्रिय होता है, किन्तु बहुत-से 
परस्परापेक्ष्य श्रौर इन्द्रिय-ग्राह्म होते हूँ । जव बहु परमाणु एक दूसरे की अपेक्षा करते हें, तब 
स्थूल लक्षण की उत्पत्ति होती है; जो पंच विज्ञानकाय का विषय है। यह द्रव्य-सत्‌ है, अतः 
यह आलम्वन-प्रत्यय है । 

इसका खण्डन करते हुए स्थिरमति कहते हैं कि सापेक्ष और निरपेक्ष अवस्था में परमाणु 
के आत्मातिशय का अ्रभाव है। इसलिए या तो परमाणु अतीन्द्रिय हें, या इन्द्रियग्राह्म हैं। 
यह परमाण परस्पर अपेक्षा कर विज्ञान के विषय होते हैं, तो यह जो घटकुड्यादि आकार-पभेद 
होता है, वह विज्ञान में न होगा; क्योंकि परमाणु तदाकार नहीं हैं । पुन: यह भी युक्त नहीं 
है कि विज्ञान का अन्य निर्भास हो, और विषय का भ्रन्य आकार हो; क्‍योंकि इसमें श्रतिप्रसंग 
दोष होगा । 

पुन: परमाण स्तम्भादिवत्‌ परमार्थतः नहीं हें । उनका अर्वाक-मध्य-पर भाग होता है । 
ग्रथवा उसफक्ते अ्रनभ्यपगम में पर्बदक्षिणादि दिग्भेद परमाण का न होगा, अतः: विज्ञानवत्‌ 
परमाण का अमत्तंत्व और अदेशस्थत्व होगा | इस प्रकार, बाद्यार्थ के श्रभाव में विज्ञान ही 
अर्थाकार उत्पन्न होता है (त्रिशिका, पु० १६) । 

. सर्वास्तिवादी के अनुसार एक-एक परमाणु समस्तावस्था में विज्ञान का आलम्बन-प्रत्यय 

है । परमाणु अतीन्‍न्द्रिय है, किन्तु समस्त का प्रत्यक्षत्व है (अभिधर्मकोश, ३, पृ० २१३) | 

इसके उत्तर में विज्ञानवादी कहते हें कि परमाणु का लक्षण या आकार विज्ञान म 
प्रतिविम्बित नहीं होता। संहत का लक्षण परमाणुग्रों में नहीं होता; क्योंकि असंहतावस्था म॑ 
यह लक्षण उनमें नहीं पाया जाता। असंहतावस्था से संहतावस्था में परमाणुओं का. कोई 


आत्मातिशय नहीं होता । दोनों अबस्थाञ्रों में परमाण पंचविज्ञान के . आलम्बन . नहीं .. 


होते (दैछनाग) ।  - 


४3२ - बौद्ध-ध्म-दर्शन 


इस प्रकार, विविध वादों का निराकरण करंके शआन-च्वाँग पंरमाण पर विज्ञानवाद का 
सिद्धान्त वर्णित करते हें । 

परमाणु पर विज्ञानवादी सिद्धान्त--योगाचार शस्त्र से नहीं, किन्तु चित्त से स्थूल रूप 
का विभाग पुनः-पुनः करते हेँ; यहाँतक कि वह अविभजनीय हो जाता है। रूप के इस 
पर्यन्त को; जो सांवृत है, वह परमाणु की संज्ञा देते हैं । किन्तु, यदि हम रूप का 
विभजन करते रहें, तो परमाणु आकाशवत्‌ प्रतीत होगा, और रूप न रहेगा; अभ्रतः हमारा 
यह निष्कर्ष है कि रूप विज्ञान का परिणाम है, और परमाणुमय नहीं है । 


श्रप्रतिघ रूपों के द्रव्यत्व का निषेध 
पूर्वोक्त विवेचन सप्रतिघ रूप के सम्बन्ध में है । जब सप्रतिघ रूप का द्रव्यत्व नहीं है, 
ओर यह विज्ञान का परिणाम है, तो अ्रप्रतिघ रूप तो और भी अधिक सद्ध्म नहीं है । 
सर्वास्तिवादी के अप्रतिघ रूप काय-विज्ञप्ति-रूप, वागू-विज्ञप्ति-रूप और अविज्ञप्ति- 
रूप हैं । उनका काय-विज्ञप्ति-रूप संस्थान है । किन्तु संस्थान विभजनीय है, और दीर्घादि के 
परमाणु नहीं होते (कोश, ४, पृ० ४, ६); अतः: संस्थान रूप द्रव्यतः नहीं है। वाग्विज्ञप्ति 
शब्दस्वभाव नहीं है । एक शब्द-क्षण विज्ञापित नहीं करता, और शब्द-क्षणों का सन्‍्तान द्रव्य- 
सत नहीं है । वस्तुतः, विज्ञान शब्द-सन्तान में परिणत होता है। उपचार से इस सनन्‍्तान को 
वाग्विज्ञप्ति कहते हें । द 
अविज्ञप्ति जब विज्ञप्ति-द्रव्य-सत्‌ नहीं है, तो अविज्ञप्ति कसे द्रव्य-सत्‌ होगी ? 
चेतना (ध्यानभूमि की) या प्रणिधि (प्रातिमोक्षसंवर या असंवर) को उपचार से 
अविज्ञप्ति कहते हें। दूसरे शब्दों में यह या तो एक चेतना है, जो अकुशल काय-वाग्विज्ञप्ति 
कर्म का निरोध करती है, या यह उत्कर्षावस्था में एक प्रधान चेतना के बीज हैं, जो काय-वाक्‌- 
कर्म के जनक हैं । श्रतः अविज्ञप्ति प्रज्ञप्ति-सत्‌ है । " 
* विप्रयुकतों के द्रव्यत्व का निषंध--विप्रयुक्त भी द्रव्य-सत्‌ नहीं हें । 
प्राप्ति, श्रप्राप्ति तथा अन्य विप्रयक्तों की स्वरूपत: उपलब्धि नहीं होती । पुनः रूप 
तथा चित्त-चैत्त से पृथक इंनका कोई कारित्न नहीं दीख पड़ता । अतः, यह रूप चित्त-चंत्त के 
अवस्था-विशेष के प्रज्ञप्तिमात्न हँ । 
संभागता भी द्रव्य-सत नहीं है । सर्वास्तिवादी कहते हें कि सत्त्वों में सामान्य बुद्धि और 
प्रज्ञप्ति का कारण सभागता नामक द्रव्य है। यह विप्रयुक्त है। यथा कहते हें: अमुक मनुष्यों 
की सभागता का प्रतिलाभ करता है; भ्रमुक देवों की सभागता का प्रतिलाभ करता है। युआन- 
च्वांग कहते हँँ कि यदि सत्त्वों की सभागता है, तो वृक्षादि की भी सभागता माननी चाहिए 
पुनः सभागताञ्ों की भी एक सभागता होनी चाहिए । हम यह भी कह सकते हें कि समान 
कर्मान्‍्त: के मनष्य और समान छन्द के देव सभागता-वश हैं । वस्तुत:, सभागता नामक किसी 
द्रब्य-विशेष के कारण सत्त्वों के विविध प्रकारों में सादुश्य नहीं होता । श्रमुक-भ्रमुक- प्रकार-के. - - 
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सत्वों का जो कायिक और चेतसिक धर्म-सामान्य है, उनको आगम सभागता संज्ञा से 
प्रज्ञप्त करता है। 


जी वितेन्द्रिय--के सम्बन्ध में शुआन-च्वाँग कहते हैं कि यह कर्मजनित शक्ति- 
विशेष हैँ, और यह उन बीजोंपर अ्राश्वित हूँ, जो श्रालय-विज्ञान के हेतु-प्रत्यय हें। इस 
सामथ्यं-विशेष के कारण भव-विशेष के रूप-चित्त-चेत्त एक काल तक अवस्थान करते हूँ । 
आलय-विज्ञान एक अविच्छिन्न स्रोत है। एक भव से दूसरे भव में इसका निरन्तर 
प्रवत्तंन होता है। हेतु-पश्र त्यय-वश इसका परिपोष होता हूँ । उदाहरण के लिए, हम नील 
(प्रत्युत्पन्न धर्म) का चिन्तन करते हें, नील के सम्बन्ध में हमारी वाग्विज्ञप्ति होती है। 
यह वाक्‌, यह चित्त, श्रर्थात्‌ यह व्यवहार बीजों को उत्पन्न करता है, जो नील के अपूर्व 
चित्तों का उत्पाद करेंगें। उंक्त हेतु-प्रत्यय के अतिरिक्त एक अधिपति-प्रत्यय भी है। 
यह कम है। यह कर्म, जो शुभ या अशुभ है, अव्याकृत फल का जनक होता है, अर्थात्‌ 
दुःख आलय-विज्ञान का जनक होता है, इसलिए कर्म विपाक-हेतु है । यह विपाक-बीज का 
उत्पाद करता है। जीवितेन्द्रिय से प्रथम प्रकार के बीज, न कि विपाक-बीज, इष्ट हें । 
यह बीज ( नाम-वाक्‌ ) जो हेतु-प्रत्यय हैं, आलय का पोषण करते हैँ; जब कि दूसरे प्रकार 
के बीज, अर्थात्‌ विपाक-बीज आलय की गति, अवस्था आदि को निर्धारित करते हैं। 

श्रसंज्ञिसमापत्ति, निरोध-समापत्ति; अश्रचितक और अ्रासंज्ञिक--को शुआन-च्वॉँग 
द्रव्य-सत्‌ नहीं मानते। वह कहते हें कि यदि असंज्ञि अवस्था का व्याख्यान करने 
के लिए इन धर्मों की व्यवस्था आवश्यक है, जिनके विषय में कहा जाता है कि यह चित्त का 
तिबन्ध करते हें, तो एक आरूप्य-समापत्ति नामक धर्म भी मानना पड़ेगा, जो रूप का 
प्रतिबन्धक हो। चित्त का प्रतिबन्ध करने के लिए किसी सद्धम॑ं की कल्पना को आवश्यकता 
नहीं है। जब योगी इन समापत्तियों की भावना करता है, तब वह औदारिक और 
चल .चित्त-चैत्त की विदृषणा से प्रयोग का आरम्भ करता है। इस विदृषणा के योग से 
बह एक प्रणीत अवधि-प्रणिधान का उत्पाद करता है; वह अपने चित्त-चेत्तों को उत्तरोत्तर 
सूक्ष्म और श्रणु बनाता है। यह प्रयोगावस्था है । जब चित्त सूक्ष्म-सूक्ष्म हो जाता है, तव वह 
आलयबनविज्ञान को भावित करता है और इस विज्ञान में विदूषणा-चित्त के अधिमात्नतम बीज का 
उत्पाद करता है। इस बीज के योग से जो चित्त-चैत्त का विष्कम्भन करता है, सब ओदारिक 
और चंचल चित्त-चैत्त का काल-विशेष के लिए समुदाचार नहीं होता। इस अवस्था को 
उपचार से समापत्ति कहते हें। असंज्ञिसमापत्ति में यह बीज सासत्रव होता है, और निरोध- 
समापत्ति में अनास्रव होता है। आसंज्ञिक के सम्बन्ध में इनका यह मत है कि असं ज्ञिदेवों के 
प्रवृत्ति-विज्ञानों के असमुदाचार को उपचार से आसंज्ञिक कहते हें । 

जाति, स्थिति, जरा, निरोध--इन संस्कृत धर्मों को भी हीनयानवादी द्रव्य-सत्‌ 
मानते हें । यह संस्क्ृत के संस्क्रृत लक्षण हें। शुआन-च्वाँग इसके विरोध में नागाजु न की 
दी हुई आलोचना देते हें । भ्रतीत श्रौर भ्रनागत अध्व द्रव्य-सत्‌ नहीं हैं । वह झ्रभाव हूं। अतः, यह 
चार लक्षण प्रज्ञप्ति-सत्‌ हें । पूर्वनय के अनुसार अन्य विप्रयुक्तों का भी प्रतिषेध होता है । 
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*४३४ बौद्ध-घर्म-दर्शन 
ग्रसंस्कृतों के द्रव्य-सत्त का निषेध 

संस्क्षत धर्मों के अभाव को सिद्धकर शुआन-च्वाँग हीनयान के असंस्क्ृतों का विचार 
करते हं--आकाश, प्रतिसंख्यानिरोध, श्रप्रतिसंखयानिरोध । असंस्क्तत प्रत्यक्षज्ञेय नहीं हें, भर 
न उनके -कारित्न तथा व्यापार से उतका अनुमान होता है । पुनः यदि वह व्यापारशाल हुं, 
तो वह नित्य नहीं हैं; भ्रतः विज्ञान से व्यतिरिकत असंस्क्ृत कोई द्रव्य-सत्‌ नहीं है । 

ग्राकाश एक है या झनेक ? यदि स्वभाव में यह एक है, और सब स्थानों में प्रतिवेध 
करता है, तो रूपादि धर्मों को अवकाश प्रदान करने के कारण यह अनेक हो जाता है; क्योंकि 
एक वस्तु से आवृत स्थान वस्तुओं के अन्योन्य प्रतिवेध के विना दूसरी वस्तु से आवृत 
नहीं होता । 

निरोध यदि एक है, तो जब प्रज्ञा से नौ प्रकार में से एक प्रकार का प्रह्मण होता है, 
पाँच संयोजनों में से एक संयोजन का उपच्छेद होता है; तो वह श्रन्य प्रकार का भी प्रह्माण 
करता है, श्रन्य संयोजनों का भी उपच्छेद करता है। यदि निरोध अनेक हैं, तो वह रूप के सदश 
असंस्क्ृत नहीं हैं; अ्रतः निरोध भी सिद्ध नहीं होते । यह विज्ञान के परिणाम-विशेष हैं । 
हाँ, यदि आप चाहें, तो असंस्कृतों को धर्मता, तथता का प्रज्ञप्ति-सत्‌ मान सकते हें। 

तथता, धर्मता, श्राकाह--शुआन-च्वाँग तथता की एक .नवीन व्याख्या करते हें : 
यह अवाच्य है, यह शून्यता से, नरात्म्य से अवभासित होती है । यह्‌ चित्त और वाक्‍्पथ के 
ऊपर है, जिनका संचार भाव, अभाव, भावाभाव और न भाव तथा न अभाव में होता है । 
यह न धर्मों से अनन्य है, न अन्य, न दोनों है, श्रौर न- अ्रनन्‍्य है तथा न अन्य | क्‍योंकि, यह 
धर्मों का तत्त्व है; इसलिए इसे धर्मंता कहते हैँ । इस धर्मंता ( वस्तुओं का विशुद्ध स्वभाव ) 
के एक आकार को आकाश कहते हूँ, और निर्वाण के आकार में योगी इसी का साक्षात्कार, 
इसी का प्रतिवेध करता है। किन्तु, यह समझ लेना चाहिए कि तथता स्वत: या अपने इन 
दो आकारों में वस्तु-सत्‌ नहीं है । शुझान-च्वाँग नि:संकोच हो प्रतिज्ञा करते हें कि यह 
प्रज्ञप्तिमात्न है । इस संज्ञा को व्यावृत्त करने के लिए कि यह असत्त्व है, कहते हैं कि यह है (इस 
प्रकार शून्‍्यता के विपर्यास और मिथ्यादृष्टि का प्रतिषेध करते हें) । इस संज्ञा को 
व्यावृत्त करने के लिए कि यह है, महीशासक कहते हें कि यह शून्य है। इस संज्ञां को 
श्यावृत्त करने के लिए कि यह मायावत्‌ है, कहते हें कि यह वस्तुसत्‌ है। किन्तु, यह 
न वस्तुसत्‌ है, न अवस्तु । क्योंकि यह न अभूत है (यथा परिकल्पित), न वितथ (यथा 
परतन्त्र ) । इसलिए, इसे भूततथता कहते हें (पृ० ७७) । 


ग्राह्म-ग्रहक घिचार 
इस प्रसंग में शुआन-च्वाँग ग्राह्मय-ग्राहक का विचार करते हैं। 


जिन धर्मो' को तीथिंक और हीनयानवादी चित्त-चंत्त से भिन्न मानते हें, वह द्रब्यसंत्‌ 
स्वभाव नहीं हैं; क्योंकि वह ग्राह्म हें, ज॑से चि त्त-चैत्त हें; जिनका ग्रहण पर-चित्तज्ञान से होता है। 
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बुद्धि जो रूपरादि का ग्रहण करती है, उनको आलम्बन नहीं बनाती; क्‍योंकि यह ग्राहक है । 
जैसे परचित-ज्ञान है, जो परिचित्त का ग्रहण करता है, और उसको झ्रालम्बन नहीं बनाता; 
क्योंकि वह इस चित्त के केवल ग्राहक-अनुकृति (सबजेक्टिव इमिटेशन) को आलम्बन 
बनाता है। चित्त-चेत्त भूत-द्रव्य-सत्‌ नहीं हें; क्योंकि उनका उद्भव मायावत्‌ परतन्त्र है 
(प्रतीत्य-समृत्पन्न ) । 

शुआन-च्वाँग अपने विज्ञानवाद की आत्मवाद-द्रव्यवाद से रक्षा करने में सतक हैं। इस 
मिथ्यावाद का प्रतिषेध करने के लिए कि चित्त-चेत्त-व्यतिरेकी बाह्य विषय द्रव्य-सत हें, यह 
कहा जाता है कि विज्ञप्तिमात्र है। किन्तु, इस विज्ञान को और विज्ञान-व्यतिरेकी बाह्य विषयों 
को परमार्थत: द्रव्य-सत्‌ स्वभाव मानना धर्मंग्राह है। 

सहज धर्मग्राहु--धर्म ग्राह की उत्पत्ति कसे होती है, इसकी परीक्षा शुआन-च्वाँग करते 
हें। वहकहते हें कि धर्मेग्राह (धर्माभिनिवेश) दो प्रकार का है -सहज भर विकल्पित । 
सहज अभूत ( ८ वितथ ) वासना से प्रव॒ृत्तहोता है । अनादि काल से धर्माभिनिवेश का जो अभ्यास 
होता है, और इस अभ्यासवश जो बीज विज्ञान में संचित होते हें, उसे वासना कहते हैं । यह 
धर्मंग्राह सदा आश्रय-सहगत होता है । इसकी उत्पत्ति या परिणाम स्वरसेन होता है । मिध्या 
देशना या मिथ्या उपतिध्यान से यह स्वतन्त्र है, इसलिए इसे सहज कहते हूँ । 


विक्नल्पित धर्मंग्रपह--बाह्य प्रत्ययवश उत्पन्न होता है। इसकी उत्पत्ति के लिए मिथ्या 


देशना और. मिथ्या उपत्तिष्यान का होना आवश्यक है, अत: यह विकल्पित कहलाता है । 
यह मनोविज्ञान में अ्रवस्थित है । 


सर्व धर्मग्राह का विषय धर्माभास हैं, जो स्वचित्तनिर्भास हैं। ये धर्माभास हेतुजनित 
हैँ। अतः, इनका अध्तित्व है, किन्तु ये मायावत्‌ परतन्त्न हें, इसीलिए इन्हें धर्माभास 
कहते हैं । 

भगवान्‌ ने कहा है-हे मैत्रेय ! विज्ञान का विषय विज्ञाननिर्भास-मात्र है। यह मायादि- 
बत्‌ परतन्त्रस्वभाव है। (सन्धिनिर्मोंचनसूत्र ) । 

सिद्धान्त यह है कि आत्मधर्म द्रव्य-सत्‌ नहीं हैं, अभ्रतः चित्त-चैत्त का रूपादि बाह्यधमं 
झ्रालम्बन-प्रत्यय नहीं हूँ । कोई वाह्यार्थ नहीं है। यह मूढों की कल्पना है। वासनाओं से 
लुठित चित्त का श्रर्थाभास में प्रवत्तेत तता है । इनमें द्रव्यत्व का उपचार है । 
श्रात्मधर्मोपचार पर आक्षेप 


वेशेषिक्त आक्षेप करते हें कि यदि मुख्य आत्मा और मुख्य धर्म नहीं हैं, तो विज्ञान- 
परिणामवाद में झ्रात्मधरमपचार युक्त नहीं है । तीन के होने पर उपचार होता है । इनमें से 
किसी एक के भ्रभाव में नहीं होता । यह तीन इस प्रकार हैं--१. मुख्य पदार्थ, २. तत्सद्श 
अन्य विषय और ३. इन दोनों का सादृश्य | यथा : मुख्य अग्नि, तत्सद्श मांणवक और'इन दोनों 
के साधारण धर्म कपिलत्व या तीकणत्व होने पर यह उपचार होता है कि अग्नि: माणंवक है। 
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किन्तु, यदि आत्मा और धर्म नहीं हैं, तो कौन द्रव्य-सत्‌ सादुइय का आझाश्रय होगा ? जब 
उसका अभाव है, तो उसके नाम का उपचार कंसे हो सकता है ? यह कंसे कह सकते हें कि 
चित्त बाह्यार्थ के रूप में अ्रवभासित होता है ? 
उपचार का समाधान 
यह आर्षेप दुर्बल है; क्योंकि हमने यह सिद्ध किया है कि चित्त से व्यतिरिकत आत्म- 
धर्म नहीं हें। आइए, हम उपचार की परीक्षा करें। अग्नि माणवक हूँ, इसमें जाति या द्रव्य 
का उपचार होना बताते हैं । माणवक का जाति-अग्नि से सादश्य दिखाना “जात्युपचार' है। 
माणवक का एक द्रव्य से सादृश्य दिखाना “द्रव्योपचार' है । 
दोनों प्रकार से उपचार का अभाव है । 
जात्युपच्चार-कपिलत्व और तीक्षणत्व अग्नि के साधारण-जाति गुण नहीं हें । साधारण 
धर्मों के श्रभांव में माणवक में जात्यूपचार युक्त नहीं है, क्योंकि अतिप्रसंग का दोष होता 
है । तब तो आप यह भी कह सकेंगें कि उपचार से जल अग्नि है । 
किन्तु, श्राप कहेंगे कि यद्यपि जाति का तद्धमंत्व नहीं है, तथापि ती#णत्व और कपिलत्व 
का अग्नित्व से अविनाभाव है; और इसलिए माणवक में जात्युपचार होगा। इसके उत्तर में 
हमारा यह कथन है कि जाति के अभाव में भी तीक्ष्णत्व और कपिलत्व माणवक में देखा 
जाता है, और इसलिए अविनाभावित्व अयुकत है; और अविनाभावित्व में उपचार का अ्रभाव 
है; क्योंकि अग्ति के सदुश माणवक में भी जाति का सद्भाव है । भ्रत:, माणवक में जात्यु- 
पचार सम्भव नहीं है । 
द्रव्योपचार--द्रव्योपचार भी सम्भव नहीं है; क्योंकि सामान्य धर्म का अ्रभाव है। 
अग्नि का जो तीक्ष्ण या कपिल गुण है, वही गूण माणवक में नहीं है। विशेष स्वाश्रय में 
प्रतिबद्ध होता है । अतः, श्रग्नि-गुण के विना अग्नि का माणवक में उपचार युक्‍त नहीं है | यदि 
_ यह कहो कि अग्नि-गुण के सादृश्य से युक्त है, तो इस अवस्था में भी अग्नि-गुण का ही माणवक- 
गुण में उपचार सादृइय के कारण युक्त है, किन्तु माणवक में अग्नि का नहीं। इसलिए 
: द्रव्योपचार भी युक्त नहीं है । 
ः यह यथार्थ नहीं है कि तीन भूतवस्तु पर उपचार आश्वित है। भूतवस्तु (स्वलक्षण) 
'सांवृत ज्ञान और प्रभिधान का विषय नहीं हें । यह ज्ञान और अभिधान सामान्यलक्षण को 
आलम्बन बनाते हें । | 
मुख्य आत्मा, धर्म का श्रभाव--ज्ञान और अभिधान की प्रधान में प्रवृत्ति गुणरूप में 
ही होती है; क्योंकि वह प्रधान, भ्र्थात्‌ मुख्य पदार्थ के स्वरूप का संस्पर्श नहीं करते । अन्यथा 
“ गुण की व्यर्थता का प्रसंग होगा । किन्तु, ज्ञान और अश्विधान के व्यतिरिकत पदार्थ-स्वरूप को 
--परिच्छिन्न करने का अन्य उपाय नहीं हें । अतः, यह मानना द्वोगा कि मुख्य पदार्थ नहीं है । 
“इसी प्रकार सम्बन्ध के अभाव से शब्द में ज्ञान और झभिधान का अभाव है । इसी प्रकार 
 अभिधान श्रौर भ्रभिधेय के अ्रभाव से मुख्य पदार्थ नहीं है । अ्रतः, सब गौण ही है, मुख्य नहीं है । 
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गौण उसे कहते हैं, जो वहाँ अविद्यमान रूप से प्रव॒त्त होता है । सब शब्द प्रधान में अविद्यमान 
गुण-रूप में प्रवृत्त होते हैं, श्रत: मुख्य नहीं हें । श्रत:, यह अ्रयुक्ता है कि मुख्य आत्मा और मुख्य 
धर्म के न होनेपर उपचार युक्त नहीं है । 

भगवान्‌ उपचारवश आत्मा और धर्म, इन शब्दों का योग करते हैं। इससे यह 
परिणाम न निकालना चाहिए कि मुख्य आत्मा और मुख्य धर्म है। वह आत्मधर्म में प्रतिपन्न 
पुद्गलों को विनीत करना चाहते हैं । अतः, वह उन मभिथ्या संज्ञाञ्रों का प्रयोग करते हैं, जिनसे 
लोग विज्ञान-परिणाम को प्रज्ञप्त करते हैं । 


विज्ञान के त्रिविध परिणाम 

विज्ञान-परिणाम तीन प्रकार का है-विपाकाख्य, मननाख्य, और विषय-विज्ञप्त्याख्य । 

वियाक अपष्टम विज्ञान कहलाता है । शुभाशुभ कर्म की वासना के परिपाक से जो 
फल की अभिनिव ति होती है, वह विपाक है । 

मन ( सप्तम विज्ञान ) मनना ( यह स्थिरमति का पाठ है, किन्तु पूर्स का पाठ 
“मन्यना' है ) कहलाता है; क्‍योंकि क्लिष्ट मन नित्य मनन ( कोजिटेशन ) करता है 
( पालि, मज्जना; व्युत्पत्ति, २४५, ६७७ में “मन्यना' है ) । 

विषय-दिज्ञप्ति छः प्रकार का चक्षुरादिविज्ञान कहलाती है; क्‍योंकि इनसे विषय का 
प्रत्यवभास होता है । यह तीन परिणामिविज्ञान कहलाते हैं । 

विज्ञान-परिणाम का हतु-फलभाव--यह विज्ञान-परिणाम हेतुभाव और फलभाव से 
होता है। हेतु-परिणाम अष्टम विज्ञान की निष्यन्दवासना और विपाकवासना है। कुशल, 
अ्कुशल, श्रव्याकृत सात विज्ञानों से बीजों की जो उत्पत्ति और वृद्धि होती है, वह निष्यष्द- 
वासना है । सास्रव कुशल और अकुशल छः विज्ञानों से बीजों की जो उत्पत्ति और वृद्धि होती है, 
वह विपाक-वासना है । 

इन दो वासनाओं के बल से विज्ञानों की उत्पत्ति होती है, और उनके त्िविध लक्षण 
प्रकट होते हैं । यह फलपरिणाम है । 

जब निष्यन्दवासना हेतु-प्रत्यय होती है, तब आठ विज्ञान अपने विविध स्वभाव और 
लक्षणों में उत्पन्न होते हें । यह निष्यन्द-फल है; क्योंकि फल-हेतु के सदुश है। जब विपाक- 
वासना अधिपति-प्रत्यय होती है, तब अष्टम विज्ञान की उत्पत्ति होती है । इसे विपाक कहते हैं; 
क्योंकि वह श्राक्षेपक कर्म के अनुसार है, और इसका निरन्तर सन्‍्तान है । प्रथम छः विज्ञान, जो 
परिपूरक कर्न के अनुरूप हैँ, विपाक से उत्पन्न होते हें । इन्हें विषाकज कहते हैँ ( विपाक नहीं ) ; 
क्योंकि इनका उपच्छेद होता है । विपाकज और विपाक विपाकफल कहलाते हें; क्‍योंकि यह 
स्वहेतु से विसद्श हैं। 'विपाक' 'फल-परिणाम-विज्ञान' इष्ट है । यह प्रत्युत्पन्न अष्टम विज्ञान है । 
यह आत्मप्रेम का आस्पद है। यह संकक्‍्लेश के बीजों का धारक है। किन्तु, शुआन-च्वाँग यह 
कहना नहीं चाहते कि केवल अष्टम विज्ञान विपाक-फल है । ह 

केवल श्रष्टम विज्ञान हेतुपरिणाम” है । यही बीजों का (शक्तियों का) संग्रह करता है, 
इसलिए इसे “बीज-विज्ञान', “आलय-विज्ञान' कहते हैं । यही बीज-वासना कहलाते हें, 
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क्योंकि बीजों की उत्पत्ति भावना “वासना से होती है । श्रन्य सात प्रव॒ त्ति-विज्ञान अ्रष्ठम 
विज्ञान को वासरित करते हें । यह बीजों को उत्पन्न करते हें । यह नवीन बीजों का आधान करते 
हैँ, या वत्तंमान बीजों की वृद्धि करते हैं । बीज दो प्रकार के हैं--१. सात प्रवृत्ति-विज्ञान 
( कुशल, अकुशल, श्रव्याकृत, सास्रव, अनास्त्रव ) निष्यन्द-बीजों को उत्पन्न करते हैँ, और 
उनकी वृद्धि करते हैँ । २. सप्तम विज्ञान 'मन' को वर्जित कर शेष ७: प्रवृत्ति-विज्ञान (श्रकुशल, 
सासत्रव, कुशल ) बीजों का उत्पाद करते हैं, और उनकी वृद्धि करते हें। इन बीजों को 
कर्मबीज, विपाकबीज कहते हूँ । कर्म-हेतु बीज ढ्वारा फल की अभिनिव ति करता है । यह फल 
स्वहेतु से विसद्श होता है, इसलिए इसे विपाक ( विसदृश पाक ) कहते हैं। हेतु, यथा 
प्राणातिपात की चेतना, स्वर्ग-प्राप्ति के लिए दान, व्याक्ृत है; फल ( नरकोपपत्ति या स्वर्गोप- 
पत्ति ) अव्याकृत है । फल-परिणाम प्रवृत्ति-विज्ञान और संवित्तिभाग है, जो बीजद्वय का फल है, 
श्र्थात्‌ बीज-विज्ञान का फल है। इसका परिणाम दर्शन और निमित्त में होता है । प्रथम 
प्रकार के बीज इस फल के हेतु-प्रत्यय हैं । यह अनेक श्र विविध हैं। यह अआ्राठ विज्ञान, इन 
झाठ के भागसमुदय और उनके सम्प्रयुक्त चेत्त को उत्पन्न करते हेँ। द्वितीय प्रकार के बीज 
अधिपति-प्रत्यय! हैं । यह मुख्य विपाक, अर्थात्‌ अग्टम विज्ञान का निर्वत्तन करते हैं। अ्रष्टम 
विज्ञान आक्षेपक कर्म से उत्पादित होता है। इसका श्रविच्छिन्न स्रोत है। यह सदा अ्रव्याकृत 
होता हैं । परिपूरक कर्म के प्रथम पडविज्ञान की प्रवृत्ति होती है। यहाँ विपाक नहीं.है. 
किन्तु विपाकज है; क्योंकि इनका उपच्छेद होता है, और इनकी उत्पत्ति अष्टम विज्ञान 
से होती है । 
स्थिरमति का मत इस सम्बन्ध में भिन्न है। उसके अनुसार हेतु-परिणाम झ्ालय के 
परिपुष्ट विपाक-बीज और निष्यन्द-बीज हें, तथा फल-परिणाम विपाक-बीजों के वृत्तिलाभ 
से आक्षेपक कर्म की परिसमाप्ति पर अन्य निकायसभाग में झालय-विज्ञान की अभिनिवृति 
है; निष्यन्द-बीजों के वृत्तिलाभ से प्रवृत्ति-विज्ञान और दिलष्ट मन की श्रालय से 
अभिनिवं ति है । 
हाँ प्रवृत्ति-विज्ञान ( कुशल-अकुशल ) आलय-विज्ञान में दोनों प्रकार के बीजों का 
आ्राधान करता है| शअ्ब्याक्ृत प्रवृत्ति-विज्ञान और क्लिष्ट मन निष्यन्द-बीजों का आधान 
करता है । ह 
हमने ऊपर त्िविध परिणाम का उल्लेख किया है। किन्तु, भ्रभी उनका स्वरूप-निर्देश 
नहीं किया है । स्वरूप-नि्देश के विना प्रतीति नहीं होती । भ्रतः, जिसका जो स्वरूप है, उसको 
यथाक्रम दिखाते हैं। पहले भ्रालय-विज्ञान का जो विपाक है, उसका स्वरूप निदिष्ट करते है । 
यह अ्रष्टम विज्ञान है । 
ग्रालय-विज्ञान | 
.. आलंय का स्वरूप---भ्रालय-विज्ञान विज्ञानों का आलय, संग्रह-स्थान है । श्रथवा यह 
वह विज्ञान है, जो आलय है। झ्ालय का अर्थ स्थान है.। यह स्व सांक़्लेशिक बीजों का 
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संग्रह-स्थान है। अथवा सर्व धर्म इसमें कार्यभाव से श्रालीन हीते हें (श्रालीयन्ते), भ्रथवा 
उपनिबद्ध होते हैं । अथवा यह सब धर्मों में कारणभाव से आलीन होता है, ग्रत: इसे झालय 
कहते हूं ( स्थिरमति ) । 

इसे मूलविज्ञान भी कहते हेँ। शुआन-च्वाँग कहते हें: धर्म श्रालय में बीजों का 
उत्पाद करते हें । यह श्रालय-विज्ञान को संग्रह-स्थान बनाते हूँ, और उसमें संगृहीत होते हें । 
पुन: मन का आलय में अभिनिवेश आत्मतुल्य होता है। सत्त्वों की कल्पना होती हे कि 
झ्रालय-विज्ञान उनकी आत्मा है । इसका श्रर्थ यह हूँ कि विज्ञानवाद में अलय-विज्ञान का वही 
स्थान है, जो आत्मा और जीवितेन्द्रिय दोनों का मिलकर अन्य वादों में है । 

पुन: श्रालय-विज्ञान कर्मस्वभाव भी है, अत: इसे विपाक-विज्ञान भी कहते हें। जिन 
कुशल-भ्रकुशल कर्मों को एक भवधातु-गति-योनि-विशेष में आतक्षिप्त करता है, उनका यह 
श्रालय 'विपाकफल' है। इसके बाहर कोई जीवितेन्द्रिय, कोई सभागता नहीं है; और न कोई 
ऐसा धमं है, जो सर्वंदा अनुप्रवद्ध हो, और वस्तुतः विपाक-फल हो । 


श्रालय-विज्ञान कारणस्वभाव भी है। इस दृष्टि से यह सर्वबीजक है। यह बीजों का 
प्रादान करता है, श्रौर उनका परिपाक करता है । यह उनका प्रणाश नहीं होने देता । 

शुआन-च्वाँग कहते हँ.कि इस मूलविज्ञान में शक्तियाँ ( सामथ्यं ) होती हैँ, जो फल 
का प्रत्यक्ष उत्पाद करती हैं; श्र्थात्‌ प्रवृत्ति-धर्म का उत्पाद करती हें। दूसरें शब्दों में बीज 
जो शवित की शभ्रवस्था में आलय में संगृहीत धर्म है, पश्चात्‌ फलवत्‌ साक्षात्कृत धर्मों का उत्पाद 
करते हें । 

आलय की सर्ववीजकता---शुआन-च्वाँग बीज के सम्बन्ध में विविध आचार्यों के मत 
का उल्लेख कर अन्त मे अश्रपना सिद्धान्त व्यवस्थापित करते है। बचन्द्रपाल सब बीजों को 
प्रकृतिस्थ मानते हूँ, और नन्‍्द सबको भावनामय समझते हें। धर्मपाल.का मत है कि सास 
और अनास्तरव बीज अंशत: प्रकृृतिस्थ होते हें, और अंशतः कर्मों की वासना से भावित विज्ञान 
के फल हैं । पहले बीज प्रकृतिस्थ और दूसरे भावतामय कहलाते हें । प्रकृतिस्थ बीज विपाक- 
विज्ञान में धर्मंतावश अनादिकाल से पाये जाते हें । भावनामय बीज अभ्याससिद्ध हें। भग- 
बद्वचन है कि सत्त्वों का विज्ञान क्लिष्ट और अनास्रव धर्मों से वासित होता है। यह असंख्य 
बीजों का संचय भी है। इस नय मे आलय-विज्ञान और धर्म अन्योन्य का उत्पाद करते हैं, 
आर इनका सदा कार्य-कारणभाव है । हम कह सकते हँ कि झ्रालय-विज्ञान में धर्मों का निरन्तर 
स्वरूप-विशेष (स्ट्रेंटिफिकेशन ) होता है, और आ्रालय-विज्ञान नवीन धर्म भ्राक्षिप्त करता रहता है । 
यह नित्य व्यापार है। बीज अनादिकाल से प्रकृतिस्थ हें; किन्तु क्लिष्ट और अक्लिष्ट कर्मों 
से पुन:-पुन: भावित हो उनसे वासित होते हैँ, और मानों उत्पन्न होते हें। दूसरे-शब्दों में 
द्रव्य-सत्‌ एक शक्ति है, जो निरन्तर जीवन की सृष्टि करती है, और इस संष्टि से अपना 
पोषण करती है । 


शुआन-च्वाँग धर्मपाल के मत को स्वीकार करते हें। 


४० बौद्ध-धर्म-दर्शन 


बीज और गोत्र--बीजों के इस सिद्धान्त के अनुसार शुआन-च्वाँग विविध गोत्नों को 
व्यवस्थापित करते हें । प्रत्येक के शुभ-अशुभ बीजों की मात्रा और गुण के अनुसार यह गोत्र 
व्यवस्थापित होते हैँ । जिनमें अ्नासखत्रव बीजों का सर्वथा अश्रभाव होता है, वह अ्रपरिनिर्वाणधर्मक 
या अगोत्नक कहलाते हैं । इसके विपरीत जो बोधि के बीज समन्‍्वागत हें, बह तथागत-गोत्रक हैं । 
इस प्रकार, यह बीज-शक्ति पूर्व से विनियत होती है । 


बीज का स्वरूप --बीज क्षणिक हैं और समुदाचार करनेवाले धर्म या अन्य शक्ति का 
उत्पाद कर विनष्ट होते हें। यह सदा अनुप्रवद्ध हें । वीज प्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा करते हैं । 
बीज और धर्म की अन्योन्य-हेतु-प्रत्ययता है, बीजों का उत्तरोत्तर उत्पाद होता है । बीज आलय- 
विज्ञान के तल पर धर्मों का उत्पाद करते हे श्रौर धर्म आालय-विज्ञान के गर्भ में बीज का संग्रह 
करते हैं । 

ग्रथवा हम प्रबन्ध का सम्प्रधारण कर सकते हूँ । तीन धर्म हैं -- 

१. जनक बीज । 

२. विज्ञान, जो समुदाचार करता है, और बीज से जनित है । 

३. पूर्वोक्त विज्ञान की भावना से सम्भूत नवीन बीज। यह तीन क्रम से हेतु श्र 
फल हें, किन्तु यह सहभू हें। यह नडकलाप के समान अन्योन्याश्रित हें । 

भ्रालय का आकार और आलम्बन---शुआन-च्वाँग आलय के आकार और आलम्बन 
का विचार करते हैँ । यदि प्रव॒त्ति-विज्ञान से व्यतिरिक्त आलय-विज्ञान है, तो उसका आलम्बन 
क्रौर आकार बताना चाहिए । निरालम्बन या निराकार विज्ञान युक्त नहीं है । इसलिए, आलय- 
विज्ञान भी निरालम्बन या निराकार नहीं हो सकता । 


शाकार--आलय का आकार; यथा सर्वविज्ञान का आकार, विज्ञप्ति (विज्ञप्ति- 
क्रिया) है। विज्ञप्ति को दर्शनभाग कहते हें । 

ग्रालम्बन --आलय का आलम्बन द्विविध है: स्थान और उपादि । 

स्थान--भाजनलोक है; क्योंकि यह सत्त्वों का सन्निश्रय है । 

उपादि--( इण्टिरियर आराब्जेक्ट) बीज और सेन्द्रियक काय है । इन्हें 'उपादि' कहते हैं; 
क्योंकि यह आलय से उपात्त हैँ, आलय में परिगृहीत हे और इनका एक योगक्षेम है । 

बीज से वासनात्नय इष्ट है --निमित्त, नाम और विकल्प । सेन्द्रियक काय, रूपीन्द्रिय 
आर उनका अधिष्ठान है । 
श्रालय से लोक की उत्पत्ति 

इस सिद्धान्त के अनुसार लोक की उत्पत्ति इस प्रकार है --श्रालयविज्ञान या 
मूलविज्ञान का ग्रध्यात्म-परिणाम बीज और सेन्द्रिय काय के रूप में ( उपादि ) होता है, और 
बहिर्धा-परिणाम भाजनलोक के रूप में ( स्थान ) होता है। यह विविध धर्म उसके 'निमित्त- 
भाग! हैं । यह निमित्त भाग उसका आलम्बन हैँ । आलम्बनवश उसकी विज्ञप्ति-क्रिया है । यह 
उसका आकार है । यह विज्ञव्ति-क्रिया आलय-विज्ञान का दर्शनभाग है। इस प्रकार, ज्यों ही 
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सं सास्रव विज्ञान ( जो प्रसाद से निर्मल नहीं हुआ है ) उत्पन्न होता है, त्यों ही वह झालम्बक 
आर आलम्बन इन दो लक्षणों से उपेत होता है। एक दर्शनभाग है, दूसरा निमित्तभाग है । 
शुआन-च्वाँग कहते हैं कि दर्शन-भाग के विना निमित्तभाग असम्भव था । 


यदि चित्त-चेत्त में आलम्बन का लक्षण न होता, तो वह स्वविषय को आालम्बन 
नहीं बनाते अथवा वह स्वंविषय को स्वविषय तथा अन्य विषय को अस्पष्टतया आलम्बन 
बनाते । और यदि उनमें सालम्बन (श्रालम्बक) का लक्षण न होता, तो वह किसी को आलम्बन 
न बनाते, किसी विषय का ग्रहण न करते। अतः, चित्त-चेत्त के दो भाग (मुख) हँ--- 
दर्शन और निमित्त । किन्तु, वस्तुत: “सब बेदक बोधकमात्र है; वेद्य का अस्तित्व नहीं है। अथवा 
यों कहिए कि वेदकभाग और वेंद्यभाग का प्रवत्तंन पृथक स्वयं होता है । यह स्वयम्भू हे; क्योंकि 
यह स्वहेतु-प्रत्यय-सामग्रीवश उत्पन्न होते हैँ, और चित्त से बहिभूत किसी वस्तु पर आश्वित 


नहीं हैं । (रेने ग्र्से, पू० १०० का पाठ इस प्रकार है, प्रथवा यों कहिए कि बेदकभाग और 
वेद्यभाग का अ्रस्तित्व स्वतः नहीं है । ) 


ग्रतः. शआन-च्वाँग हीनयान के इस वाद का विरोध करते हें कि विज्ञान के लिए 
१. बाह्मार्थ ( आलम्बन), २. अध्यात्मनिमित्त ( जो हमारा निमित्तभाग है ), जो विज्ञान का 
ग्राकार है, ३. दर्शन, द्रष्टा ( हमारा दर्शनभाग ), जो स्वयं विज्ञान है, चाहिए। शुआन- 
च्वांग के मत में इसके विपरीत चित्त-व्यतिरेकी अर्थों का अ्रस्तित्व नहीं है। उनके अनुसार 
विज्ञान का आलम्बन निमित्तभाग है और विज्ञान का आकार दर्शनभाग है । वह हीनयान के 
लक्षणों को नहीं स्वीकार करते । इन दो भागों का एक आश्रय चाहिए और यह आश्रय विज्ञान 
का एक आकार है, जिसे स्वसं वित्ति-भाग कहते है । तीन भाग इस प्रकार हैं : १. प्रमेय, श्रर्थात्‌ 
निमित्तभाग; २. प्रमाण, अर्थात्‌ विज्ञप्तिक्रिया: यह दश्शनभाग है; ३. प्रमाणफल : यह 
संवित्तिभाग अथवा स्वाभाविक भाग है। 

इनको प्रमाणसमुच्चय में ग्राह्मभाग, ग्राहकभाग, स्वसंवित्तिभाग कहा है। ये तीन 
विज्ञान से पृथक नहीं हें । 

शुआन-च्वाँग कहते हैँ कि यदि चित्त-चत्त धर्मों का सूक्ष्म विभाजन किया जाय, तो चार 
भाग होते हैँ । पूर्वोक्त तीन भागों के अतिरिक्त एक चौथा भाग है। इसे स्वसंवित्ति-संवित्ति 
भाग कहते हें । 

नील-प्रतिबिम्ब (निमित्तभाग) दर्शन का (दर्शनभाग का) प्रमेय है। दर्शनभाग 
प्रमाण है । यह विज्ञप्ति-क्रिया है : 'पह नील देखता है । इस दर्शन का फल 'स्वसंवित्ति! 
कहलाता है। यह जानना कि में नील देखता हूँ, 'स्वसंवित्ति' .है। स्वसंवित्ति दशेन का 
फल है । यह दर्शन को आलम्बन के रूप में गृहीत करता है; क्योंकि यह आलम्बन को गृहीत 
करता है । इसका एक फल होना चाहिए, जिसे 'स्वसंवित्ति-संवित्ति' कहते हँ--“यह जानना कि 
में जानता हूँ कि में नील देखता हू ।” वह स्वसंवित्ति को जानता है, जेसे स्वसंवित्ति दर्शन को 

द्‌ 
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जानता है। किन्तु, यह चार चित्तमात्न हें । यथा लंकाववार (१०।१०१) में कहा है---''क्योंकि 
चित्त अपने में अभिनिविष्ट है, भ्रतः बाह्यार्थ के सदृश चित्त का प्रवत्तंन होता है । दृश्य नहीं है, 
चित्तमात्न है । 

शरालम्बनवाद 

शुआन-च्वॉग आलम्बनवाद का वर्णन करते हें । शभ्रालम्बन द्विविध हे--स्थान 
आर उपादि । 

१. स्थान--साधारण बीजों के परिपाक के बल से विपाक-विज्ञान भाजन- 
लोक के आभास में, श्रर्थात्‌ महाभूत श्रौर भौतिक के आभास में परिणत होता है। 
शुआन-च्वाॉग स्वयं एक आक्षेप के परिहार की चेष्टा करते हैं। वह कहते हैं कि “प्रत्येक सत्त्व 
के विज्ञान का परिणाम उसके लिए इस प्रकार होता है, किन्तु इस परिणाम का फल संर्वेसाधारण 

है । इस कारण भाजनलोक सब सत्त्वों को एक-सा दीखता है । यथा : दीपसमह में प्रत्येक 
दीप का प्रकाश पृथक होता है, किन्तु दीपसमू ह का प्रकाश एक ही प्रकाश प्रतीत होता है।” 
अ्रत:, भिन्न सत्त्वों के विज्ञान के बीज साधारण बीच कहलाते हैं; क्ष्योंकि भिन्न सत्त्व उन वस्तुओं 
के उत्पादन में सहयोग करते हैँ, जिनेका आ्राभास सब सत्त्वों को होता है |. लोकधातु की सृष्टि 
का हेतु बहुत कुछ वंशेषिक और जेनदर्शन से मिलता 

' दूसरी ओर शुआन-च्वाँग कहते हें कि यदि साधारण विज्ञान भाजनलोक में परिणते 
होता है, तो इसका कारण यह है कि भाजनलोक उस सेन्द्रियक काय का झाश्रय या भोग होगा, 
जिसमें यह विज्ञान परिणत होता है । अ्रतः, विज्ञान का परिणाम उस भाजनलोक में होता है, 
जो उस काय के अ्रनुरूप है, जिसमें यह परिणत होता है। यहाँ हमको एक सर्वसाधारण या 
सा्वभौमिक विज्ञान की झलक मिलती है । यह एक लोकधातु की-स॒ष्टि इसलिए करता है, जिसमें 
प्रत्येक चित्त-सन्तान कांय-विशेष का उत्पाद कर सके | 

एक श्राक्षेप यह है कि जो लोकधातु सत्त्वों का श्रभी आवास नहीं है या जो निर्जन 
हो गया है, उसमें विज्ञानवाद कसे युक्तियुक्त है ? किस विज्ञान का यह लोकधातु परिणाम है ! 
शआान-च्वाँग इस श्राक्षेप के उत्तर में कहते हैँ कि यह अन्य लोकधातुओों में निवास करनेवाले 
सत्त्वों का परिणाम है । हमंसे कहा गयां है कि लोकधातु सत्त्वों का साधारण भोग है । किन्तु, 
प्रेत, मनुष्य, देव (विंशतिका, ३ ) एक ही वस्तु का दर्शन नहीं करते, अर्थात्‌ वस्तुओं को एक 
ही आकार में नहीं देखते | शुआन-च्वाँग कहते हें कि इन्हीं सिद्धान्तों के अनुसार इस- प्रश्न का 
भी विवेचन होना चाहिए ।- 

२. उपादि--बीज और सेन्द्रियक काय । 

बीज--यह सास््रव धर्मों के सं बीज हैं, जिनका धारक विपाक-विज्ञान है, जो इस 
विज्ञान के स्वभाव में ही संगृहीत हैं श्रौर जो इसलिए उसके ग्रालम्वन हूं । 

._ अनास्रव धर्मों के बीज विज्ञान पर संकुचित रूप में आश्रित हैं; क्योंकि वह उसके 
स्वभाव में संगहीत नहीं हैं, इसलिए वह उसके आलम्बन नहीं हें। यह नहीं है कि वह विज्ञान 
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से विप्रयक्‍त हैं; क्योंकि भततथता के तुल्य वह विज्ञान से पृथक नहीं हैँ । श्रतः, उनके अस्तित्व 
की प्रतिज्ञा कर हम विज्ञप्तिमात्नता के सिद्धान्त का विरोध नहीं करते । 
न्व्रियक काय--मेरा विपाक-श्ञान अपने बीज-विशेष के वल से १. . रूपीन्द्रिय में 
परिणत होता है, जो हम जानते क्ष्म और अतीन्द्रिय रूप है; २. काय में परिणत होता है 
जो इन्द्रियों का आश्रयायतनं है । किन्तु, अन्य सत्त्वों के वीज--बह सत्त्व, जो मेरे काय, को 
देखते हं---मेरे काय में उसी समय परिणत होते ह, जिस समय मेरे अपने बीज परिणत होते हें । 
यह साधारण बीज (शवित ) हैं । 

साधारण वीज के परिपाक के वल से मेरा विपाक-विज्ञान दूसरों के इन्द्रियाश्नयायतन में 
परिणत होता हैं। यदि ऐसा न होता, तो मुझे दूसरों का दर्शन, दूसरों का भोग न द्वोता ॥ 
स्थिरमति और दूर जाते हैं। उन्तका म्तत है कि किसी सत्त्व-विशेष का विपाक-विज्ञान दूसरों 
की इन्द्रियों में परिणत होता है । उनका कहना है कि यह मत युक्‍त है; क्योंकि मध्यान्तविभाग 
में कहा है कि विज्ञान स्व-पर-आश्रय के पंचेन्द्रियों के सदुश अवभासित होता है। 

एक आश्रय का विज्ञान दूसरे के इन्द्रियाश्रयायतन में इसलिए परिणत द्वोता है कि 
निर्वाण-प्रविष्ट सत््व का शव अ्रथवा अन्य भूमि में संचार करनेवाले सत्त्व का शव दृश्यमान 
रहता है । निर्व॒त के विज्ञान के तिरोहित होने पर उसके शव में परिणाम नहीं होगा, अत: यह 
कुछ काल तक अन्य सत्त्वों के विज्ञान-परिणाम के रूप में अवस्थान करता हे । 

हमने देखा है कि विज्ञान का परिणाम सेन्द्रियक काय और भाजनलोक (असत्त्व रूप) में 
होता है । इनका साधारणत: सर्वंदा सन्तान होता है । 


प्रश्न है कि अष्टम विज्ञान का परिणाम चित्त-चैत्त में, विप्रयुकत में, असंस्कृत में, अभाव 
धर्मों में क्यों नहीं होता और इन विविध प्रकारों को वह आलम्बन क्‍यों नहीं बनाता। 

विज्ञानों का परिणाम दो प्रकार का है । 

साखत्रव विज्ञान का सामान्यतः: द्विविध परिणाम होता है--१. हेतु-प्रत्यय-वश परि- 


णाम, २. विकल्प या मनस्क्रार के वल से परिणाम । पहले परिणाम के धर्मों में क्रिया और 
वास्तविकता होती है। दूसरे परिणाम के धर्म केवल ज्ञान के विषय हें । 


किन्तु, अष्टमविज्ञान का पहला परिणाम ही हो सकता है, दूसरा नहीं । श्रतः, रूपादि 
धर्मों में, जो श्रष्टम विज्ञान से प्रवत्त होते हैं, क्रिया होनी चाहिए और उनमें क्रिया होती है । 


यह नहीं माना जा सकता कि चित्त-चेत्त इसके परिणाम हुं । इसका कारण यह है कि 
चित्त-च त्त, जो श्रष्ठम विज्ञान के केवल निमित्तभाग हें, आलम्बन का ग्रहण न करेंगे और इस- 
लिए उनमें वास्तविक क्रिया न होगी । 


अआक्षप 


आप कहते हें कि चित्त-चेत्त की उत्पत्ति श्रष्ठम विज्ञान से होती है, अ्रतः इसका 
चित्त-चत में परिणत होना आवश्यक है । 


डंडडट बोद्ध-धर्म-दर्शन 


उत्तर 
विज्ञान-सप्तक और उनके सम्प्रयुक्त की वास्तविक क्रिया की उत्पत्ति श्रष्टम विज्ञान से 


होती है; क्योंकि वह उसके निमित्तभाग का उपभोग करते हें, श्रर्थात्‌ उन श्रर्थों का उपभोग 
करते हूँ, जिनमें इसका परिणाम होता है । 

भ्रष्टम का परिणाम असंस्कृतादि में भी नहीं होता; क्‍योंकि उनका कोई कारिद् 
नद्ठीं है । 

हमने जो कुछ पूर्व कहा है, वह साख्रव विज्ञान के लिए है । 

जब अष्टम विज्ञान की अनास्रव अवस्था (बुद्धावस्था) होती है, तब यह प्रधान प्रज्ञा 
से सम्प्रयक्त होता है । यह श्रविकल्पक किन्तु प्रसन्न होता है, अ्रतः यह असंस्क्ृत तथा चित्तादि 
के इन सब निमित्तों को अवभासित करता है, चाहे यह धर्म क्रिया-वियुक्त हों । विपक्ष में बुद्ध 
सर्वज्ञ ने होंगे । 

किन्तु, जबतक श्रष्टम विज्ञान सास्रव है, तबतक यह कामधातु और रूपधातु में केवल 
भाजनलोक, सेन्द्रियक काय और सास्रव बीजों का आलम्बन के रूप में ग्रहण करता है । आरूप्यस्थ 
विज्ञान केवल साम्रव बीजों का प्रहण करता है। इस धातु के देव रूप से विरक्‍त हें। किन्तु, 
समाधिज रूप के आलम्बन बनाने में विरोध नहीं है। अष्टम विज्ञान का आकार (दर्शनभाग, 
विज्ञप्ति ) अतिसृक्ष्म, अण होता है, अत: वह असंविदित है । अथवा, अ्रष्टम विज्ञान इसलिए 
असंविदित है; क्योंकि उसका अध्यात्म-आलम्बन अ्रतिसूक्ष्म है, और उसका बाह्य आालम्बन 
( भाजनलोक ) अपने सन्निवेश में अपरिच्छिन्न है। | 

किन्तु, सौत्नान्तिक और सर्वास्तिवादी प्रश्न करते हें कि यदि अष्टम विज्ञान का आकार 
असंविदित है, श्रर्थात्‌ उसका प्रतिसंवेदद करना अ्रशक्य है, तो अ्रष्टम “विज्ञान' कैसे है ? हमारा 
सौत्रान्तिकों को, जो स्थविरवादियों के समान एक सूक्ष्म विज्ञान में प्रतिपन्न हैं, यह उत्तर है कि 
आप मानते हें कि निरोध-समापत्ति आदि की अवस्था में एक विज्ञान-विशेष होता है, जिसका 
आकार अ्रसंविदित है | भ्रत:, श्राप मानते हैँ कि अ्रष्टम विज्ञान सदा असंविदित होता है । सर्वा- 
स्तिवादियों से जो निरोध-समापत्ति आदि की अवस्था में विज्ञान के अ्रस्तित्व का प्रतिषेध करते 
हैं, हमारा यह कहना है कि उक्त समापत्तियों की श्रवस्था में विज्ञान श्रवश्य होता है; क्योंकि जो 
योगी उसमें समापन्न होता है, उसे सत्त्व मानते हें । आपके मत में भी सत्त्व सूचित होता है । 


ग्रालय का चेत्तों से सम्प्रयोग 
यह झ्ालय-विज्ञान सदा से आश्रय-परावत्ति-पर्यन्‍्त श्रपनी सब अवस्थाओं में पाँच 
संग ( सर्वेत्रग ) चत्तों से सम्प्रयुक्त होता है । ये पाँच चंत्त इस प्रकार हैं ---स्पर्श, मनस्कार 
वेदना, संज्ञा और चेतना । 
ये पाँच आकार में आलय-विज्ञान से भिन्न हैं, किन्तु यह आलय के सहभू हैं। इसका 
वही आश्रय है, जो 'प्रालय का है, और इनका झालम्बन ( तर निमित्तभाग ) तथा द्रव्य (संवित्ति- 
भाग) भ्रालम के झालम्बन श्र द्रव्य के सदुश है । अतः, यह श्रालय से सम्प्रयुक्ततत हें । 
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हा 


२. स्पश--स्पर्श का लक्षण इस प्रकार है : स्पर्श त्विक-सन्निपात है, जो विकार-परिच्छेद 
है श्रीर जिसके कारण चित्त-चैत्त विषय का स्पर्श करते हें। 


इन्द्रिय, विषय और विज्ञान यह तीन 'त्रिक' हे । इनका समवस्थान 'त्विक-सन्निपात' है। 
यथा : चक्षु, नील, चक्षुविज्ञान, यह तीन बीजावस्था में पहले से रहते हैं । स्पर्श भी बीजावस्था म 
पहले से रहता है। अपनी उत्पत्ति के लिए स्पर्श इन तीन पर आश्रित है। इसकी उत्पत्ति 
होने पर इन तीन का सन्निपात द्वोता है । अत:, स्पश को त्िक-सन्निपात कहते हूँ । - 


सन्निपात के पूर्व त्विक में चित्त-चैत्त के उत्पाद का सामरथ्य नहीं होता । किन्तु, सन्निपात 
के क्षण में वह इस सामथ्य से समन्‍वागत होते हें। इस परिवत्तंन, इस प्राप्त सामथ्यं को विकार 
कहते है । 


स्पर्श इस विकार के सदुश होता है । अर्थात्‌, चित्त-चैत्तों के उत्पाद के लिए इसमें उस 
सामथ्यं के सदश सामथ्यं होता है, जिससे त्विक विकारावस्था में समन्वागत होता है। अश्रत:, 
स्पर्श को विकार-परिच्छेद कहते हें; वर्योंकि यह्‌ विकार का परिच्छेद " (सदृश, पौधा-कलम) है । 
स्पर्श-क्षण में त्रिक में विकार होता है । किन्तु, स्पर्श के उत्पाद में इन्द्रिय-विकार की प्रधानता है । 
इसी लिए, स्थिरमति स्पर्श को “इन्द्रियविकार-परिच्छेद' कहते हें (पृ० २० )। “ 


स्पर्श का स्वभाव है कि यह चित्त-चैत्त का सन्निपात इस तरह करता है, जिसमें विना 

विसरण के वह विषय का स्पर्श करते हैं । 

स्थिरमति का व्याख्यान भिन्न है । “त्विक का कार्यकारणभाव से समवस्थान त्विक-सन्निप्रातत 
है | जब त्रिक-सन्निपात होता है, तब उसी समय इन्द्रिय में विकार उत्पन्न होता है । यह विक़ार 
सुख-दुःखादि वेदना के अनुकल होता है । इस विकार के सदृश विषय का सुखादिवेदनीयाकार 
परिच्छेद ( ज्ञान ) होता है। इस परिच्छेद को स्पर्श कहते हैँ । यह 'स्पश' इन्द्रिय का स्पर्श 
करता है; क्योंकि यह इन्द्रिय-विकार के सदृश है । भ्रथवा, यों कहिए कि यह इन्द्रिय से स्पुष्ट 
: होता है, इसी लिए इसे स्पर्श कहते हूं । 

'स्पशं' का कर्म मनस्कारादि अन्य चार चैत्तों का सन्दिश्रयत्व है । धृत्र में कहा है कि 
बेदना, संज्ञा, संस्कार का प्रत्यय स्प्रणे है । इसीलिए सूत्र में उक्त है कि इन्द्रिय-विषय इन दो के 
सन्निपात से विज्ञान की उत्पत्ति होती है, स्पर्श की उत्पत्ति त्विक-सन्नमिपात से होती है और अन्य 
चैत्तों की उत्पत्ति इन्द्रिय-विषय-विज्ञान-स्पशं-चतुष्क से होती है । 

झ्रभिधरमंसमुच्चय ( स्थिरमति इसका अनुसरण करते हैं ) की शिक्षा है कि स्प्रश वेदना 
का सन्निश्रय है । सुखवेदनीय स्पर्श के प्रत्ययवश सुखावेदना उत्पन्न होती है । 


२. मनस्कार--मनस्कार चित्त का आभोग ( आाभ जन ) है । इसका कर्म झालम्बन में 
बित्त का आवर्जन है । संघभद्र के अनुसार मतस्कार चित्त को आलम्बन के अभिमुख करता है । 


9. यया पुत्र पिता का परिच्चेद है । 


टिका 2 :2१5% 
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अभिधमंसमुच्चंय के अनुसार ( संघभद्ग के भी ) मनस्कार आलम्बन में चित्त का धारण 
करता है । शआान-च्वाँग इन व्याख्यानों को नहीं स्वीकार करते । उनका कहना है कि 
पंहले को स्वीकार करने से मनस्कार सर्वंग नहीं होगा और दसरा व्याख्यान मनस्कार और 
समाधि को मिला देता है । 

३. वेदना--वेदना का स्वभाव विषय के आह्लादक, परितापक और इन दोनों कारों 
से विविध स्वरूप का अनुभव करना है । वेदना का कर्म तृष्णा का उत्पाद करना है; क्योंकि 
यह संयोग, वियोग तथा न संयोग, न वियोग की इच्छा उत्पन्न करती है | संघभद्र के श्रनुसार 
वेदना दो प्रकार की है : विषय-वेदना, स्वभाव-वेंदना । पहली देदना स्वालम्बन-विषय-का 
अनुभव है, दूसरी वेदना तत्सहगत स्पर्श का अनुभव है । इसीलिए, भगवान्‌ सुखवेदनीय स्पर्श 
आ्रादि का उल्लेख करते हें ।. केवल द्वितीय वेदना “वेदना-स्वलक्षण है; क्‍योंकि प्रथम सामान्य 
चैत्तों से विशिष्ट नहीं है। सभी चैत्त विषय-निमित्त के अनुश्नव हैं, यह मत अ्रयथार्थ है । 
१. वेदत्ता सहज स्पर्श को आलम्बन नहीं वनाती । २. इस झआराधार पर कि यह स्पशे सदृश उत्पन्न 

' होता है, हम नहीं कह सकते कि वेदना स्पर्ण का अन॒भव करती है; क्‍योंकि उस अवस्था में सर्वे 
निष्यन्द-फल वेदनास्वक्ाव होगा । ३. यदि बेदना स्वहेतु, अर्थात्‌ स्पर्श का अनुभव करती है, तो 
इसे 'हेतुवेदना' कहना चाहिए, 'स्वभाववेदना' नहीं । ४-आ्राप नहीं कह सकते कि जिस 
प्रकार राजा अपने राज्य का उपभोग करता है, उसी प्रकार बेदना स्पर्शज वंदना के स्वभाव का 
अनुभव करती है और इसलिए इसे ( वेदना ) स्वभाववेदना कहते हैं । ऐसा करने से श्रापको 
अपने इस सिद्धान्त का परित्याग करना पड़ेगा कि स्वसंवेदन नहीं होता । ५. यदि श्राप उसे 
इसलिए स्वभाववेदना की संज्ञा देते हें; क्योंकि यह कभी अ्रपने स्वभाव का परित्याग नहीं 
करती, तो सर्व धर्म को स्वभाववेदना कह प्षकते हैं । 

वस्तुत:, विषय-वेदना अन्य चौत्तों से पृथक है; क्‍योंकि यदि अन्य चैत्त विषय का 
अनुभव करते हें, तो केवल वेदना विषय का अनुभव आह्वलादक, परितापक झाकार में 
करती है । 

४. संज्ञा--संज्ञा का स्वभाव विषयनिमित्त का उदग्रहण है। विषय आलम्बन का 
विशेष है; यथा नील-पीतादि । इससे श्रालम्बन की व्यवस्था होती है । उद््‌ग्रहण का श्रर्थ 
निरूपण है; यथा जब हम यह निरूपित करते है कि यह नीला है, पीत नहीं है । संज्ञा का कर्म 

( जब यह मानसी है ) नाना अभिधान और प्रज्ञप्ति का उत्पाद है । जब विषय के निमित्त 
व्यवस्थित होते हैँ; यथा यह नील है, नील से अन्य नहीं है, तभी इन निमित्तों के अनुरूप 
अभिधान का उत्पाद हो सकता है । 

५. चेतना--चेतना का स्वभाव चित्त का अभिसंस्कार क रना है । इसका कर्म चित्त का 
कुशलादि में नियोजन है । श्र्थात्‌, चेतना कुशंलादि सम्बन्ध में विषय का ग्रहण करतीं है 
विषय के इस निमित्त का ग्रहण कर वह कम करती है ।. वह चित्त का इस प्रकार नियोजन: 
करती. है कि चित्त कुशल, भ्रकुशल, अव्याकृत का उत्पाद करता है। ' 
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आालय-विंज्ञान की वेदना 


यह आलय-विज्ञान स्पष्ट वेदनाओं का न प्रभाव है, न आलम्बन । वसुबन्ध॒ु कहते हैं--- 
पेक्षा वेदना तत्न', यहाँ की वेदना उपेक्षा है । श्रालय उपेक्षा-वंदना से सम्प्रयुक्त है । आलय- 
विज्ञान और अन्य दो वेदनाओं में अ्रनुकुल॒ता नहीं है । यह विज्ञान का आकार (८ दर्शनभाग) 
अपट्तम है, और इसलिए उपेक्षा-वेदना से इसकी अनुकूलता है । यह विज्ञान विषय के अनु- 
कल-प्रतिकूल निमित्तों का परिच्छेद नहीं करता । यह सूक्ष्म है और अ्रन्य वेदनाएँ आदारिक- 
हैं। यह एकजातीय, अविकारी है और अन्य वेदनाएँ विकारशील हैं । यह अविच्छिन्न सन्तान 
है और वेदनाझों का विच्छेद होता है । 

आालय विज्ञान से सम्प्रयुक्त वेदना-विपाक है; क्‍योंकि यह प्रत्यय. का आश्रय न लेकर 
केवल आक्षेपक कम से अभिनिव त होती हे । यह वेंदना कुशलाकुशल कर्म के वल से स्व॒र॒स- 
वाहिनी है, अतः: यह केवल उपेक्षा हो सकती है। अन्य वेदनाएँ विपाक नहीं हें, किन्तु 
विपाकज हैं, दयोंक्ति वह प्रत्यय पर, अनुक्ल-प्रतिकूल विषय पर, आश्रित हें । 

आलय की यह वेदना आत्मप्रत्यय का प्रंभव है । यदि सत्त्व अपने आलय को स्वकीय 
अभ्यन्तरं झ्रात्मा श्रवधारित करते हैं, तो इसका कारण थह है कि श्रालय-विज्ञान सदाकालीन 
भर सभाग है | यदि यह सुखा? और दुःखावेदनाझ्रों से सम्प्रयुक्त होता, तो यह श्रसभाग होता; 
और इसमें आत्मसंज्ञा का उदय न होता । | 

__ यदि भ्रांलथ उपेक्षा से सम्प्रयक्त है, तो यह अकुशल कर्म का विपाक कैसे हो सकता है ?.. 

श्राप स्वीकार करते हें कि शुभ कर्म उपेक्षा-बेदना का उत्पाद करते हें (कोश ४ , पू० १०६) ] 
इसी प्रकार, अ्रकुशल कर्म को समझना चाहिए। वस्तुतः, यथा शअ्रव्याकरत कुशल-अकुशल . के 
विरुद्ध नहीं हैं (कुशल-अकुशल कर्म अंव्याकृत धर्म का उत्पाद करते हें), उसी प्रकार उपेक्षा- 
वंदना: सुख-दु :ख के विरुद्ध नहीं है । 


आलय-विज्ञान विनियत चत्तों से सम्प्रयकत नहीं है| वस्तुत: 'छन्द' अभिप्रेत वस्तु की 
अंभिलापा है। झआलय कमंबल से स्वरसेन प्रवत्तित होता है और झभिलाष से अपरिचितं है । 
'अधिमोक्ष' निश्चित वस्तु का अवधारण है। झालय-विज्ञान अपद है, और अवधांरण से 
विय॒कत है । 'स्मृति' संस्कृत वस्तु का अभिस्मरण है। आलय दुबंल है और अभिस्मरण से. 
रहित है। समाधि” चित्त का एक अर्थ में आसंग है । आलय का स्वरसेन प्रवत्तेन होता . है, 
और यह प्रतिक्षण नवीन विषय का ग्रहण करता है । “प्रज्ञा' वस्तु के गण आदि का प्रविचय है। 
आलय सूक्ष्म, अस्पष्ट और प्रवित्यय में असमर्थ है। विपाक होने से आलय कुशल या 
क़्लिष्ट चत्तों से सम्प्रयुक्त नहीं होता | कौकझृृत्यादि चार अनियत (या अव्याक्ृत ): धर्म विच्छिन्न 
हें। यह विपाक नहीं है । >> 
झालय और उसके चेतों का प्रकार आम पक 7 कया 


वसुबन्धु कहते हैं कि आलय-विज्ञान अनिवृत-अब्याक॒त है । 


४४८ बौद्ध-घर्-दर्शन 

धर्म तीन प्रकार के हँ-कुशल, झ्रकुशल अब्याक्ृत । अव्याकृत दो प्रकार का है-निवृत, 
अनिवृत । जो मनोभूमिक आगन्तुक उपक्लेशों से आावत है, वह निवृत है। इसका विपर्यय 
अनिवृत है। अनिवृत के चार प्रकार हें, जिनमें एक विपाक है । (कोश २, पृ० ३१५) 

आलय-विज्ञान एकान्तेन झनिवृताव्याकृत है, और इसका प्रकार विपाक है। यदि यह 
कुशल होता, तो प्रवृत्ति (समृदय-दुःख ) असम्भव होती । यदि यह क्लिष्ट, अर्थात्‌ अ्रकुशल या 
निव॒ृताग्याकृत होता, तो निवृत्ति (निरोध-मार्ग ) असम्भव होती । कुशल या क्लिष्ट होने से यह 
वांसित नहो सकता, अतः आलय अनिवृताव्याकृत है। इसी प्रकार, आलय से सम्प्रयुक्‍त 
स्पर्शादि अनिवृताव्याकृत हें । विपाक से सम्प्रयुक्त स्पर्शादि भी विपाक हें. उनके श्राकार 
आर झालम्बन भी आलय के समान अपरिच्छिन्न हैं। अन्य चार और आलय-विज्ञान से यह 
नित्य अनुगत हें । 

प्रतीत्यसमुत्परद 

क्या यह आालय-विज्ञान एक और अभिन्न आझरासंसार रहता है ? अ्रथवा, सनन्‍्तान में इसका 
प्रवत्तंन होता है ? क्षणिक होने से यह एक और अभिन्न नहीं है । यह आलय-विज्ञान प्रवाहवत्‌ 
स्रोत में वत्तमान होता है | वसुबन्धु कहते हें : 'तच्च वत्तंते स्रोतसौघवत्‌” । अ्रत:, यह न शाश्वत 
है, न उच्छिन्न । अनादिकाल से यह सन्‍्तान विना उच्छेद के अ्रव्युपरत प्रवाहित होता;है। यह 
सन्‍्तान बीजों को धारण करता है. और उनको सुरक्षित रखता है। यह प्रतिक्षण उत्पन्न और 
निरुद्ध होता है। यह पूर्व से अपर में प्रर्वात्तित होता है। इसका हेतु-फलभाव है। यह उत्पाद 
और निरोध है, अतः यह आत्मवत्‌ एक नहीं है, प्रधानवत्‌ (सांख्य) शाश्वत नहीं है । 'तच्च 
वर्ततते', इससे शाश्वत संज्ञा व्यावृत्त होती है । 'स्रोत' शब्द से उच्छेद संज्ञा व्यावत्त होती है । 

आलय-विज्ञान के सम्बन्ध में शुआन-च्वाँग जो कुछ यहाँ कहते हूँ, वह प्रतीत्यसमुत्पाद- 
पर भी लागू होता है । प्रतीत्यसमुत्पाद हेतु-फल-भाव की धर्मता है। यह स्रोत के श्रोध के 
तुल्य शाश्वतत्व श्रौर उच्छेद से अपरिचित है । आलय-विज्ञान के लिए भी यही दृष्टान्त हैँ। 
यथा : स्रोत का प्रवाह विना शाश्वतत्व या उच्छेद के सन्‍्तान रूप में सदा प्रवाहित होता है, और 
अपने साथ तृणकाष्ठ-गोमयादि को ले जाता हूं, उसी प्रकार आलय-विज्ञान भी सदा उत्पन्न और 
निरुद्ध सन्‍्तान के रूप में न शाश्वत, न उच्छिन्न हो, क्लेश-कर्म का आवाहन कर सत्त्व को 
सुगति या दुर्गति में ले जाता है, और उसका संसार से नि:सरण नहीं होने देता। जिस 
प्रकार एक नदी वायु से विताडित हो तरंगों को उत्पन्न करती हे, किन्तु उसका प्रवाह उच्छिन्ने 
नहीं होता; उसी प्रकार झ्ालय-विज्ञान हेतु-प्रत्ययवश प्रत्युत्पन्न॑ विज्ञान का उत्पाद करता हैं, किन्तु 
उसके प्रवाह का विच्छेद नहीं होता । जिस प्रकार जल के तल पर पत्ते और भीतर 
मछलियाँ होती हैं, और नदी का प्रवाह प्रर्वात्तित रहता है; उसी प्रकार श्रालय-विज्ञान आभ्यन्तर 
बीज और बाह्य चैत्तों के सहित सदा प्रवाहित होता है । यह दृष्ठान्त प्रदर्शित करता है कि 
झआालय-विज्ञान हेतु-फल-भाव है, जो ग्रनादि, अशाश्वत, अनुच्छिन्न हैं। स्रोत का अर्थ यहाँ 
द्वेत-णल की निरस्तर प्रवृत्ति है । इस विज्ञान की सदा से यह धर्मंता रही है कि प्रतिक्षण फलो- 
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त्पत्ति होती है, और हेतु का विनाश होता है । कोई विच्छेद नहीं है; क्योंकि फल की उत्पत्ति 
होती है | कोई शाश्वतत्व नहीं है; क्योंकि हेतु का विनाश होता है । अशाश्वतत्व, अनुच्छेद 
प्रतीत्यसमुत्याद का नय है। इसीलिए, वसुबन्ध कहते हैँ कि आलय-विज्ञान स्रोत के रूप में 
अव्यपरत प्रवत्तित होता है । 
व्यमिक आदि से तुलना--मध्यमक (१,१) में प्रतीत्यसमुत्पाद का यह लक्षण 
दिया है : अनिरोध॑ श्रनुत्पादं अनुच्छेद श्रशाइवतम्‌ । नागाजुन नें प्रतीत्यसमुत्पाद - को 
शन्‍्यता का समानार्थंक माना है, और उनके अनुसार यह प्रकारान्तर से निर्वाण का दूसरा मुख 
(आ्राबवर्स) है। शुआ्रान-च्वाँग का लक्षण इस प्रकार होगा : सोत्पादं सनिरोधम्‌ श्रनु- 
च्छेदम्‌.. . । वह प्रतीत्यसमृत्पाद को सस्वभाव मानता है; क्योंकि वह श्रालय-विज्ञान का 
स्वभाव बताया गया है । आालय समुत्पाद-स्वभाव है, जो अ्नादिकालिक प्रतीत्यसम॒त्पाद, भ्रर्थात 
हेतु-फल की निरन्तर प्रवत्ति है । 
जो दुष्टान्त हम नीचे देते हे, उससे बढ़कर कौन दृष्टान्त होगा, जो प्लालय फै विविध 
आञकारों को प्रदर्शित करे ? यह दृष्टान्त लंकावतार से उद्धृत किया गया है। शुआन-च्वाँग 
(पृ० १७५) इसका उल्लेख करते हें-क्या समुद्र पवन-प्रत्यय से श्रभ्याहत हो तरंग उत्पादित 
करता है ? किन्तु, शक्तियों का (जो तरंग को उत्पन्न करती हें ) प्रवत्तंन होता रहता है, और 
विच्छेद नहीं होता; उसी प्रकार विषय-पवन से ईरित हो आलयौघ नित्य विचित्र तरंग-विज्ञान 
(प्रवृत्ति-विज्ञान) उत्पन्न करता है, और शक्ति (जो विज्ञान का उत्पाद करती है) प्रर्वात्तत रहती 
हैं । इस दुृष्टान्त में प्रवृत्ति-विज्ञानों की तुलना तरंगों से दी गई है, जो सावलौकिक विज्ञान-रूपी 
नित्य स्रोत के तल पर उदित होते है । 
यह विचार करने की बात है कि यदि इस दृष्टि से देखा जाय, तो विज्ञानवाद विज्ञान- 
बाद न ठहरेगा, किन्तु भअ्रद्ययवाद हो जायगा। श्रन्यत्र ( पृ० १६७-१६८ ) शुआन-च्वाँग 
कहते हैं कि उनका आझालय-विज्ञान एकजातीय और सर्वंगत सदाकालीन सन्‍्तान है। संक्षेप में, 
यह एक प्रकार का ब्रह्म है । 
आ्रालय की व्यावृत्ति ै 
एक कठिन प्रइन यह है कि आालय की व्यावृत्ति होती है या नहीं ? निर्वाण के लाभ 
के लिए, सर्व धर्म का सुखनिरोध करने के लिए, इस अव्युच्छिन्न प्रवाह को व्यावृत्त करना 
होता है । प्रश्न यह है कि आलय-विज्ञान की व्यावृत्ति अहत्त्व में होती है या केवल महाबोधि- 
सत्त्व में होती है। 
वसुबन्ध 'अहुत्त्व' शब्द का प्रयोग करते हें ( त्रिशिका, ५ )। स्थिरमति के श्रनुसार 
क्षय-ज्ञान और अन॒त्पाद-ज्ञान के लाभ से अहंत्व होता है और उस अवस्था में आलयाश्वित 
दौष्ठुल्य का निरवशेष प्रहाण होता हैं। इससे झआलय-विज्ञान व्यावृत्त होता है। यही भहंत्‌ 
की अवस्था है । प्रथम आचार्यों के भ्रनुसार 'अर्हत्‌' से तीन यात्तों के उन आरयों से श्राशय है, 
जिन्होंने श्रशक्ष फल का लाभ किया है। यह आचार्य प्रमाण में योगशास्त्र के इस वाक्य को 
उद्धृत करते हें : “अहंत्‌, प्रत्येकबुद्ध और तथागत आलय-विज्ञान से समन्‍्वागत नहीं 
५७ 
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होते ।” यहाँ शुआन-च्वाँग कहते हैँ कि योगशास्त्र में इसी स्थल में यह भी कहा है कि 
ग्रववत्तिक बोधिसत्त्व में भी आलय नहीं होता । 

घर्मपाल के अनुसार अचला भमि से बोधिसत्त्व की “अवैवत्तिक' संज्ञा हो जाती है। 
इस भूमि से उनमें आलय-विज्ञान नहीं होता और वह भी वसुबन्ध के “अहंत्‌” में परिगणित 
होते हैं । इसमें सन्देह नहीं कि इन बोधिसत्त्वों ने विपाक-विज्ञान के क्लेश-बीजों का भ्रभी 
सवथा प्रहाण नहीं किया है । किन्तु, इनका समुदाचरित चित्त-सन्तान सर्वविशद्ध है, और इस- 
लिए आत्मदृष्टि आदि मनस्‌ के क्लेश इस विपाक-विज्ञान में श्रात्मवत्‌ आलीन नहीं होते 
अत: इन बोधिसत्त्वों की गणना अहंत्‌ में की गई है । 

नन्‍्द के अनुसार प्रथम भूमि से ही बोधिसत्त्व अवर्वत्तिक होता है । प्रथम आचार्य और 
धर्मपाल इससे सहमत नहीं हें । 

जो कुछ हो, बोधिसत्त्व की ऊर्ध्ब भूमियों में सर्व क्लेश-बीज का प्रह्माण होता है। 
विज्ञान-संन्तान के अनासत्रवं होने से मनस्‌ का इस विज्ञान में आत्मवत्‌ अधिक अ्रभिनिवेश नहीं 
होता, अत: वोधिसत्त्व का विज्ञान आलय-म्‌ल की संज्ञा को खो देता है 

दशआन-च्वॉग कहते हैं कि हम नहीं मानते कि श्रालय-विज्ञान की व्यावत्ति से सवंप्रकार 
के अष्टम विज्ञान का प्रहाण होता है । 

अप्टस विज्ञान पर शुआन च्वॉग का सत 
वस्तुत:, सब सत्त्वों में अष्टम विज्ञान होता है। किन्तु, भिन्न दृष्टियों के कारण इस अ्रष्टम 

विज्ञान के भिन्‍न नाम होते हैं । - 

इसे चित्त ( “चि” धातु से ) कहते हें; क्योंकि यह विविध धर्मों से भावित, बीजों से 


ग्राचित होता है | 
यह आदान-विज्ञान है; क्‍योंकि यह बीज तथा रूपीन्द्रियों का आदान करता है और 


उनका नाश नहीं होने देता । 
यह ज्ञेयाश्रय है; क्‍योंकि अ्रष्टम विज्ञान क्लिष्ट और अनास्नव, सब धर्मों को जो ज्ञेय के 


विषय हूं, आ्राश्रय देता है । 
यह बीज-विज्ञान है; क्योंकि यह सब लौकिक और लोकोत्तर बीजों का वहन करता है । 
यह नाम तथा अन्य नाम (मूल, भवांग, संसारकोटिनिष्ठस्कन्ध ) अ्रष्टम विज्ञान को 
सब, अवस्थाओं के अनुकूल हैं । किन्तु, इसे आलय, विपाक-विज्ञान, विमल-विज्ञान भी कहते 
हैं । इसे आलय इसलिए कहते हें कि इसमें सर्व सांक्लेशिक धर्म संगृहीत हैं, और उनको वह 
निरुद्ध होने से रोकता है; क्‍योंकि झ्रात्मदृष्टि श्रादि झ्रात्मवत्‌ इसमें आलीन हें | केवल पृथग्जन 
झ्रौर शैक्षों के ग्रष्टम विज्ञान के लिए.आलय-संज्ञा उपयकत है; क्योंकि अहँत्‌ और अववरत्तिक 


बोधिसत्त्व में सांक्लेशिक धर्म नहीं होते । 
; भ्रष्टम विज्ञान विपाक-विज्ञान है; क्‍योंकि संसार के आ्राक्षेपक शुभ-अशुभ कर्मों के विपाक 


का यह फल है । 
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यहसंज्ञा पृथग्जन, यानद्वय के आरय॑तथा सब बोधिसत्त्वों के लिए उपयुक्त है; क्योंकि 
इन सब सत्त्वों में विपाकभूत अव्याकृत धर्म होते हें । किन्तु, तथागतभूमि में इस संज्ञा का प्रयोग 
नहीं होता । 58 
अ्रष्टम विज्ञान विमल-विज्ञान है; क्‍योंकि यह अति विशुद्ध और अनास्रव धर्मों का 
आश्रय है । यह नाम केवल तथागत-भूमि के लिए उपयुक्त है । 
वसुबन्धु केवल आलय की व्यावृत्ति का उल्लेख करते हैं; क्योंकि संक्लेशालय के दोष 
गुरु होते हें; क्योंकि दो सास्रव अ्रवस्थाओं में से यह पहली अवस्था है, जिनका श्रायं प्रह्मण 
करता हू । अष्टम विज्ञान की दो अवस्थाओं में विशेष करना चाहिए | एक सास््रव अवस्था 
है, दूसरी अ्रनास्नव | सास्रव को झालय या विपाक कहते हैं । इसका व्याख्यान ऊपर हो चुका 
है । अनास््रव एकान्तेन कुशल है। यह ५ सर्वंग, ५ प्रतिनियत विषय और ११ कुशल चैत्त से 
सम्प्रयुक्त होता है । यह श्रकुशल और अनियत चत्तों से सम्प्रयुक्त नहीं होता । यह सदा उपेक्षा 
वेदना से सहगत होता है। सर्व धर्म इसका विषय है; क्योंकि आदर्श ज्ञान सव॑ धर्म को 
ग्रालम्बन बनाता है । 
आलय-विज्ञान के प्रवत्तन को व्यावृत्त कर, अर्थात्‌ हेतु-फल-भाव और धर्मों के नित्य- 
प्रवाह को व्यावृत्त कर बोधिसत्त्व हेतु-प्रत्यय और धर्मों की क्ररता से अपने को स्वतन्त्र करते हैं 
ओझर यह केवल विमल-विज्ञान से होता है । 
प्रष्टम विज्ञान के पक्ष में आगम के प्रमाण और युक्तितियाँ 
हीनयान में केवल सात विज्ञान माने गये हें। किन्तु, शुआन-च्वाँग दोनों यानों के 
आगम से तथा युक्‍तिं से श्रष्टम-विज्ञान को सिद्ध करते हें । 
महायान--महायान के शास्त्रों में आलय की बड़ी महिमा है। महायानाभिधमंसूत्र में 
कहा है कि आलय-विज्ञान सूक्ष्म स्वभाव है और इसकी क्रिया से ही इसकी अभिव्यक्ति होती है । 
यह भ्रनादिकालिक है ओर सब धर्मों का समाश्रय है । बीज-विज्ञान होने से यह हेतु (धातु) है । 
शक्तियों का अविच्छिन्न सन्‍्तान होने से वह धर्मों का उत्पादन करता है। समाश्रय होने से 
यह आदान-विज्ञान है, क्योंकि यह बीजों का आदान करता है, और प्रत्युत्पन्न धर्मों का आश्रय 
है ।. इस विज्ञान के होने पर प्रवृत्ति श्र निवृत्ति दोनों होती है। इस विज्ञान के कारण ही 
प्रवृत्तिभागीय धर्मों का आदान होता है, और इसी के कारण निर्वाण का अधिगम भी होता है । 
वस्तुत:, यही विज्ञान निवृत्ति के अनुकूल धर्मों का, निर्वाण के बीजों का, आदान करता है । 
सन्धिनिर्मोचन में कहा है कि आदान-विज्ञान गम्भीर और स॒क्ष्म है। वह सब बीजों को 
धारण करता है और ओघ के समान प्रवत्तित होता है। इस भय से कि कहीं मूढ पुरुष इसमें 
आत्मा की कल्पना न करें, मेंने मूढ पुरुषों के प्रति इसे प्रकाशित नहीं किया है। लंकावतार में. 
भी आलय को “श्रोघ” कहा हूँ, जिसका व्युच्छेद नहीं है और जो सदा प्रर्वत्तित होता है । 
अन्य निकायों के सूत्रों में भी छिपे तौर से आलय-विज्ञान को स्वीकार किया है। 
महासांधिक-निकाय के आगम में इसे मूल-विज्ञान कहते हें। चक्षुविज्ञानाद को मूल की 
संज्ञा नहीं दी जा सकती । आलय-विज्ञान ही अन्य विज्ञानों का मूल है । 


४५२ बोद्ध-ध्म-दरशन 


स्थविर और विभज्यवादी इसे “भवांग-विज्ञान' कहते हें। 'भव' 'धातुत्रय हैं; 'अंगः का 
अर्थ 'हेतु' है। अतः, यह विज्ञान धातुत्रय का हेतु है। एक आलय-विज्ञान ही जो सर्बेगत और 
अव्युच्छिन्न है, यह विज्ञान हो सकता है । 
'बुद्धघोष' के अनुसार यह भवांग ही अंगुत्तर (१ ।१०) का 'प्रभास्वर चित्त? हैं (अत्थ- 
सालिनी, १४०) । 
महीशासक झ्ाालय को “'संसारकोटिनिष्ठस्कन्ध”' (कोश, ६।१२) कहते हँ। यह वह 
स्‍्कन्ध-धर्म है, जो संसार के अ्रपरान्त तक अवस्थान करता है (व्युत्पत्ति में अपरान्तकोटिनिष्ठ 
है ) । वस्तुत:, आलय-विज्ञान का अवस्थान वज्जोपम-पर्यन्त है । रूप का उपरम शआरूप्य में होता 
है। आलय-विज्ञान के व्यतिरिक्त अन्य सर्वे विज्ञान का उपरम असंज्ञषिदेवों में तथा अन्यत्र 
होता है । विप्रयुक्त संस्कार रूप तथा चित्त-चैत्त से पृथक्‌ नहीं हँ । श्रत:, जि स्कन्ध सका 
उल्लेख महीशासक करते हैँ, वह आलय-विज्ञान के अतिरिक्त कुछ और नहीं हो सकता । 
सर्वास्तिवादियों के एकोत्तरागम में भी भझालय' का उल्लेख है । इस सूत्र में कहा हें 
सत्त्व आलय में रत होते हैँ, उप्तमें उनको संमो (अंगृत्तर, २।१३१: 'अश्रालयारामा 
भिक्‍्खवे पजा आलयरता आलयस [म्‌ ] मुदिता') । इस बचन से स्पष्ट हें कि आलय राग का 
आालम्बन है । इसमें सत्त्वों का तबतक आसंग होता हैँ, जवतक वज्नोपम समाधि द्वारा आलय का 
विच्छेद नहीं होता । इसे वह अपनी श्राध्यात्मिक आत्मा अवधारित करते हैं। कामवीतराग 
योगी और झआाय॑ में भी आत्मस्नेह होता है, यद्यपि वह पंचकामगुणों से विरक्‍्त होते हें । 
पृथग्जन और शक्ष दोनों का अभिष्वंग झआलय-विज्ञान में होता है, चाहे अन्य उपादान- 
स्‍्कन्धों में उनकी रति हो या न हों। इसलिए, एकोत्तरागम को आलय शब्द से “आालय- 
विज्ञान! इष्ट है । । 
१. बीजधारक चित्त 
आलय को सिद्ध करने में युक्ति यह हँ कि. वह चित्त बीजों का धारक हेँ। यदि 
हो, तो कोई अन्य चित्त नहीं है, जो सांक्लेशिक और व्यावदानिक धर्मों के बीजों को 
धारण. करे। 
सौत्रान्तिक (मूल)-- कहते हैं कि स्कन्ध वासित होते हैं और बीजों को धारण करते 
हैं:। दा्ष्टान्तिकों के अनुसार पूर्व क्षण अपर क्षण को वासित करता है । भ्रन्य सौत्नान्तिक कहते हैं 
कि विज्ञान-जाति वासित होती है । शुआ्रान-च्वाँग कहते हैँ कि यह तीनों मत श्रयुकत हैं | पंच- 
स्करन्‍्ध वीजों को धारण नहीं करते । प्रवत्ति-विज्ञानों का विच्छेद निरोध-समापत्ति मे तथा श्रन्य 
चांर झ्रासंज्ञिक अवस्थाओं (निद्रा, मूर्च्छा, असंज्ञि-समापत्ति, असंज्ञिदेव) में होता ह। अ्रतः, 
वह निरन्तर वीजों को धारण नहीं कर सकते | विज्ञानों की उत्पत्ति इन्द्रिय-अथे-मनस्कार से 
होती है और यह कुशल-अरक्ुशल-गव्याकृत इन विजातीय स्वभावों के होते हें। अतः, वह एक 
दूसरे को वासित नहीं कर सकते। 2 
* ग्रत:, यह स्पष्ट है किसूत्र का इन प्रवृत्ति-विज्ञानों से आशय नहीं है; क्‍योंकि यह 
बीजों का आदान नहीं करते। यह इस भञ्रथ॑ में चित्त नहीं हैँ कि यह धर्मों के बीजों का संचय 
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करते हैं.। इसके अतिरिक्त झलय-विज्ञान, जी सदा श्रव्यंच्छिन्न रहता है, एकजातीय है, प्रौर 
तिलपुष्पवत्‌ है, वासित होता है। एक स्वंबीजक चित्त के भ्रभाव में क्लिष्ट और भ्रनास्रव 
चित्त, जो प्र॑वृत्तिधर्म है, बीजों का उत्पादन नहीं करेंगे, और पूर्व ब्रीजों की वृद्धि न करेंगे, 
भ्रतः उनका कोई सामर्थ्य न होगा | पुनः: यदि प्रवृत्ति-धर्मो की उत्पत्ति बीजों से नहीं होती, 
तो फिर उनकी उत्पत्ति कैसे होगी । क्या आप उनको स्वयम्भू मानते हे ? रूप और विप्रयुक्त 
भी सर्वंबीजक नहीं हैं । यह. चित्तस्वभाव नहीं है। यह बीजों का आदान कैसे करेंगे ? चैत्त 
उच्छिन्न होते हें । इनकी विकल्पोत्पत्ति है। यह स्वतन्त्न नहीं है। यह चित्तस्वभाव नहीं हैँ । 
झतः, यह वीजों की धारंणं नहीं करते । इसलिए, हमको प्रवृत्ति-विज्ञान से भिन्न एक चित्त 
मानना होगा, जो सर्ववीजक है । 

एक सौत्नान्तिक मानते हें कि छः प्रव॒ृत्ति-विज्ञानों का सदा उत्तरोत्तर उदय-व्यय होता 
है, और यह इन्द्रिय-श्र्थादि का सन्निश्रय लेते हैं | प्रवृत्ति -विज्ञान के क्षणों का द्रव्यत्व में 
अन्यथात्व होता है, किन्तु यह सब क्षण समान रूप से विज्ञप्ति है। विज्ञान-जाति का अन्यथात्व 
नहीं होता । यह अ्रवस्थान करती है । यह वासित होती है। यह जाति सर्वंबीजक है | अत:, 
इनके मत में सांक्लेशिक और व्यावदानिक धर्मों के हेतु-फल-भाव का निरूपण करने के लिए 
अष्टम विज्ञान की कल्पना अनावश्यक है । 

इस मत का खण्डन करने के लिए शुआन-च्वाँग चार युक्तियाँ देते हैँ --- । 

१. यदि आपकी विज्ञान-जाति एक द्रग्य है, तो श्राप वशेषिकों के समान 'सामान्य- 
विशेष” को द्रव्य मानते हैँ । यदि यह प्रज्ञप्तिसत है, तो जाति-बीजों की धारक नहीं हो सकती. 


क्योंकि प्रज्ञप्तिसत्‌ होने से यह सामथ्यं-विशेष से: रहित है । 


२. झापकी विज्ञान-जाति कुशल है या अरकुशल ? क्‍योंकि यह अव्याकृत नहीं है 


इसलिए यह वासित नहीं हो सकती । क्या यह अब्याक्ृत है ? किन्तु, यदि चित्त कुशल या 
ग्रकुशल है, तो कोई अव्याकृत चित्त नहीं है। आपकी विज्ञान-जाति यदि शअव्याकृत और स्थिर 
है, तो यह व्युच्छिन्न होगी । वस्तुत:, यदि द्रव्य कुशल-अभ्रकुशल है, तो जाति अब्याक्ृत नहीं हो 
सकती ।॥ महासत्ता के विपक्ष में विशेष सत्ता का वही स्वभाव होगा, जो द्रव्यों का है।. - 

३. आपकी विज्ञान-जाति संज्ञाहीन अवस्थाओं में तिरोहित होती है। यह स्थिर 
नहीं है। इसका नरनन्‍्तरय नहीं है। श्रतः यह वासित नहीं हो सकती और सबीजक 
नहीं है। 

४. अन्तत:, जब अहंत और पृथग्जन के चित्त की एक ही विज्ञान-जाति है, तब क्लिष्ट 
श्ौर श्रनास्नव धर्म एक दूसरे को वासित करेंगे । क्या आप इस निरर्थक्र वाद को स्वीकार करते 
हैं ? इसी प्रकार, विविध इन्द्रियों की एक ही जाति होने से वह एक दूसरे को वासित करंगी.।.. 
किन्तु, इसका आप प्रतिषेध करते हैँ । अतः, आप यह नहीं कह सकते कि विज्ञान-जाति वासित, 
होती है । दार्ष्डान्तिक कहता है कि चाहे हम द्रव्य का विचार करें या जाति का, प्रवृत्ति-विज्ञानों 


के दो समनन्तर क्षण सहभू नहीं. हैं। अतः, यह.वासित नहीं हो सकते.; क्योंकि वासित करने- 
बाले श्र बासित होनेवाले को सहभू होना होगा । 


४५४ बौद्ध-धमं-दर्शन 


सौत्नान्तिक मतों को परीक्षा समाप्त होती है। अब हम अन्य निकायों की. 
परीक्षा करेंगे । 

.._ महसांधिक--महासांधिक बिज्ञान-जाति को विचार-कोटि में नहीं लेते । यह मानते हैं 
कि प्रवृत्ति-विज्ञान सहभू हो सकते हैं। किन्तु, यह वासना के वाद को नहीं मानते। अ्रत:, 
प्रवृत्ति-विज्ञान - सबीजक नहीं हें । 

..._ स्थविर--यह बीज-द्रव्य के अस्तित्व को स्वीकार नहीं करते । इनके भ्रनसार रूप या 
चित्त का पृव क्षण स्वजाति के अ्रनुसार उत्तर क्षण का बीज होता है। इस प्रकार हेतु-फल- 
परम्परा व्यवस्थापित होती है । यह वाद अयुक्‍्त है; क्योंकि-- 

१. यहाँ वासना का कोई छुृत्य नहीं है। पूर्ण क्षण वासित नहीं करता, अर्थात्‌ 
बीज की उत्पत्ति नहीं करता । यह उत्तर क्षण का बीज कंसे होगा; क्योंकि यह उसका 
सहभू नहीं है ? 

२. एक बार व्युकच्छिन्न होने पर रूप या चित्त की पुनरुत्पत्ति न हो सकेगी। (जब 
ऊध्व धातु में उपपत्ति होती है, तव रूप-सन्तान व्यूच्छिन्न होता है । ) 

३. दो यानों के अशक्षों का कोई श्रन्य स्कन्ध न होगा। उनके स्कन्धों का सन्‍्तान 
निर्वाण में निरुद्ध न होगा; क्योंकि मरणासन्न अशंक्ष के रूप और चित्त अनागत रूप और 
चित्त के बीज हैं । 

४. यदि दूसरे आरक्षेप के उत्तर में स्थविर कहते हैं कि रूप और चित्त एक दूसरे के 
बीज हैं ( जिससे ऊध्वे धातु के भव के पश्चात्‌ रूप की पुनरुत्पत्ति होती है ), तो हम कहेंगे 
कि न रूप और न प्रवृत्ति-विज्ञान वासित हो सकते हैं । 

सर्वारितवादिनू--त्नेयध्विक धर्मों का अस्तित्व है । हेतु से फल की उत्पत्ति है, जो पर्याय 
से हेतु है । फिर, क्‍यों सबीजक विज्ञान की कल्पना की जाय ? वस्तुतः, सूत्र का वचन है कि चित्त 
बीज है, चित्त क्लिष्ट शुद्ध धर्मों! का उत्पाद करता है । सूत्र ऐसा इसलिए करता है; क्‍योंकि 
रूप की अपेक्षा चित्त का सामर्थ्य कहीं अधिक है, किन्तु इसको यह विवक्षित नहीं है कि चित्त 
सबीजक है । 

यह वाद अ्रयक्त है; क्‍योंकि अ्तीत-भ्रनागत धर्म न नित्य हैं और न प्रत्युत्पन्न । 
प्राकाशपुष्प की तरह यह अवस्तु हैं । पुन: इनकी कोई क्रिया नहीं है| अतः, यह हेतु नहीं 
हो सकते | 

श्रत:, श्रष्टम विज्ञान के अ्रभाव में हेतु-फल-भाव नहीं होता । 

भावविवक--यह त्विलक्षणवाद को नहीं मानता । यह लक्षणों का प्रतिषेध करता है, 
इसलिए इसे अलक्षण महायान कहते हैं। अ्रनुमानाभास से यह श्रालय-विज्ञान और अन्य 
धर्मों का प्रतिषेध करता है । यह नय सूत्र का विरोध करता है । चार आर्यंसत्यों की सत्ता का 
प्रतिषेध करना, हेतु-फल का प्रतिषेध करना मिथ्यादृष्टि है । 

किन्तु, भावविवेक कहता है कि हम संवृति-सत्य की दृष्टि से इन सब धर्मो' का प्रतिषेध 


नहीं करते । हम इनके तत्त्व, सत्य होने का ही प्रतिषेध करते हैं । 


भ्रष्टादवं श्रध्याय डंप५ 


शुआन-च्वाँग कहते हैं कि मिथ्यादृष्टि के तीथिक भी ऐसा ही कहते हैं । यदि धर्म 
वस्तुसत्‌ नहीं है, तो बोधिसत्त्व संसार का त्याग करने के लिए, बोधिसम्भार के लिए क्‍यों प्रयत्न- 
शील होंगे ; कौन बृद्धिमान्‌ पुरुष कल्पित शत्रुओं का (क्लेशों का) उन्मूलन करने के लिए 
शिलापुत्रक (5"८ कुशल धर्म ) को लेने जायगा और उनका उपयोग सेना की भाँति करेगा ? 


ग्रत:, एक सबीजक चित्त है, जो सांक्लेशिक-व्यावदानिक धर्मों का और हेतु-फल का 
समाश्रय है । यह चित्त आलय है । 


२... विंपाकचित्त 


आलय-विज्ञान के सिद्ध करने के लिए हम एक युक्ति दे चुके हें कि यह बीजों का 
धारक है । दूसरी युक्ति यह है कि सूत्र के अनुसार एक विपाक-चित्त है, जो कुशल-अ्रकुशल 
कर्म से अभिनिवंत होता है। यदि आलय नहीं है, तो इस विपाक-चित्त का अभाव 


होता है । 


१. छः विज्ञान व्युच्छिन्न होते हैं । यह सदा कर्म-फल नहीं होते । यह विपाक-चित्त 
नहीं है। हम जानते हें कि जो धर्म विपाक हैं, उनका पुन: प्रतिसन्धान एक बार व्युच्छिन्न 
होने पर नहीं होता ( यथा जीवितेन्द्रिय ) । जब विज्ञानषट्क कर्म से अभिनिवृ त होता है; 
यथा शब्द, तब उनका निरन्तर सन्‍्तान नहीं होता। अते:, वह विपाकज है, विपाक 
नहीं है। 


२. एक विपाक-चित्त मानना होगा कि जो शओआआाक्षेपक कर्म के समकक्ष है, जो धातुत्रय में 
पाया जाता है, जो सदाकालीन है, जो भाजन-लोक और सेन्द्रियक काय में परिणत होता है, 
जो सत्त्व का समाश्रय है । 


. . वस्तुत:, क- चित्त से पृथक्‌ भाज़न-लोक और सेन्द्रियक काय नहीं हैं । ख. विप्रयुक्त 
(विशेष कर जीवितेन्द्रिय) द्रव्यसत्‌ नहीं है । ग. प्रवृत्ति-विज्ञान सदा नहीं होते । आलय के 
अभाव में कौन भाजनलोक और काय में परिणत होगा ? अन्ततः, जहाँ चित्त है. वहाँ सत्त्व है; 
जहाँ चित्त नहीं है, वहाँ सत्त्व नहीं है। यदि आप झालय को नहीं स्वीकार करते, तो कौन-सा 
धर्म--पाँच असंज्ञि-अवस्थाओ्ं में --सत्त्व का आश्रय होगा ? 

३. समापत्ति की अवस्था में, यथा असमाहित अवस्था में, चाहें समापत्ति में उपनिध्यान 
हो या न हो, (निरोध-समापत्ति में ) सदा कायिकी वेदना होती है । इसी कारण समाधि से 


व्यूत्थान कर योगी सुख या शारीरिक थकावट का अनुभव करता है । अतः, समापत्ति की सब 
अवस्थाओं में एक विपाक-चित्त निरन्तर रहता है । 


४. हम उन सत्त्वों का विचार करें, जो बुद्ध नहीं हैं । आप यह स्वीकार करते हैं कि 
क्षण-विशेष में उनके छ: विज्ञान अव्याकृत और विपाक होते हैँ । जिस काल में इन सत्त्वों के 
किसी अन्य जाति के विज्ञान ( कुशल-अकुशल ) होते हैँ या जब इस जाति के विज्ञान 
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होते हें, तब उनका एक विपाक-चित्त भी होता है; क्योंकि जबतक वह बुद्ध नहीं हैँ, तबतक 
वह सत्त्व हें । 
३. गति और योनि 

सूत्र में उपदिष्ट है कि सत्त्व पाँच गतियों और चार योनियों में संसरण करते हैं । 
अ्रष्टम विज्ञान के अभाव में हम नहीं देखते कि गति और योनि क्‍्याहें । 

१. गति को निरन्तर रखनेवाला, सर्वंगत, असंकीर्ण द्रव्यसत्‌ होना चाहिए। यदि वह 
धर्म, जो विपाक नहीं है, यथा प्रायोगिक कुशल, गति में पर्यापनन होते, तो गति संकीर्ण होती । 
क्योंकि, जब एक सत्त्व (कामधातु का सत्त्व) रूपधातु के एक कुशल-चित्त का उत्पाद करता 
तब वह॒ एक ही समय में मनुष्य और देवगति का होता ( कोश ३, पृ० १२)। विपाक-रूप 
( औपचयिक से अन्‍्यत़्न, कोश १, यृ० ६६ ) और कर्मंहेतुक पाँच विज्ञान गति में पर्यापन्न 
नहीं हें; क्योंकि आरूप्य में रूप और पंचविज्ञान का अभाव है । सब भवों में उपपत्तिलाभिक 
- धर्म श्रौर कर्महतुक मनोविज्ञान होते हें । इन धर्मों में नैरन्तर्य नहीं होता । 

विप्रय॒क्त द्रव्यसत्‌ नहीं है, अत: उनका क्या विचार करना ? 

२. केवल विपाक-चित्त और सम्प्रयुकत चत्तों में चारों लक्षण होते हें, और यह गति 
तथा योनि हैं । तथागत के कोई अव्याकृत, कोई विपाक-धर्म नहीं है । भ्रतः, वह गति-योनि में 
संगृहीत नहीं हें। उनमें कोई सास््रव क्षमं नहीं हें। अ्रतः, वह धातुओं में संगृहीत नहीं हें । 
भगवान्‌ के प्रपंच-बीज निरुद्ध हो चुके हें । 

* गति-योनि, विपाक-चित्त और तस्सम्प्रयुक्त चत्त के ही स्वभाव के हें। यह वस्तुतः 
विपाक हे । यह विपाकज नहीं हैँ ) प्रत: यह अष्टम विज्ञान है । 
४. उपादान 


सूत्र के अनुसार रूपीन्द्रिय काय उपात्त है। श्रष्टम विज्ञान के अभाव में इस काय का 


उपादाता कौन होगा ? 

यदि पाँच रूपीन्द्रिय अपने अधिष्ठान के सहित ( “'शब्द' को वर्जित कर नौ रूपी आय- 
तन ) उपात्त होते हैँ, तो यह अवश्य एक चित्त के कारण है, जो उनको स्वीव्र त करता है। छः: 
प्रवृत्ति-विज्ञानों के श्रतिरिवत यह चित्त केवल विपाक-चित्त हो सकता है। यह पूव्॑ेक्षृत कर्म 
से आक्षिप्त होता है। यह कुशल-क्लिष्टादि नहीं है। यह केवल अव्याक्ृत है। यह तीनों 
धातुओं में पाया जाता है, इसका निरन्तर सन्तान है । 
सूत्र का यह कहने का झ्राशय है कि प्रवृत्ति-विज्ञान में उपादान की यो यता नहीं है; 
क्योंकि वह सभाग नहीं है, धातुत्नय में पाये नहीं जाते और इनका निरन्तर सन्‍्तान नहीं होता । 
सूत्र का यह कहने का श्रभिप्राय नहीं है कि केवल विपाक-चित्त में यह सामथ्य है; क्‍योंकि इसका 
यह श्रर्थ होगा कि बुद्ध का रूपकाय जो कुशल श्रनास्रव है, बुद्ध के चित्त से उपात्त नहीं है; 
क्योंकि बद्ध में कोई विपाक-धर्म नहीं हैं । यहाँ केवल सासत्रव काय की बात है और केवल विपाक- 


चित्त इस काय को उपात्त करता है । 
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५. जीवित, उष्म औ्रौर विज्ञान 


सूत्र के अनुसार जीवित, उष्म और विज्ञान अन्योन्य को आश्रय देकर सन्‍्तान में अव- 


स्थान करते हैं । हमारा कहना है कि अष्टम विज्ञान ही एक विज्ञान है, जो जीवित और उष्म का 
समाश्रय हो सकता है । 


१. शब्द, वायु श्रादि के समान प्रवृत्ति-विज्ञान का नैरन्तर्य नहीं है, और यह विकारी 
है । यह समाश्रय की निरन्तर क्रिया में समर्थ नहीं है । अत:, यह वह विज्ञान नहीं है, जिसका 
सूत्र में उल्लेख है । किन्तु, विपाक-विज्ञान जीवित और उदष्म के तुल्य व्युच्छिन्न नहीं होता, 
ओऔर विकारी नहीं है, अ्रत: उसकी यह क्रिया हो सकती है | अ्रतः, यही विज्ञान है, जो जीवित 
ओर उपष्म का समाश्रय है । 


२. सूत्र में उपदिष्ट है कि यह तीन धर्म एक दूसरे को आश्रय देते हैं, और श्राप 
मानते हैं कि जीवित और उष्म एकजातीय और अव्युच्छिन्न है । तो क्‍या यह मानना युक्‍त है 
कि यह विज्ञान प्रवृत्ति-विज्ञान है, जो एकजातीय और भव्युच्छिन्न नहीं है ? 


३. जीवित और उदष्म सास्रव धर्म हें । श्रत:, जो विज्ञान इनका समाश्रय है, वह अनास्तव 
नहीं है । यदि आप अष्टम विज्ञान नहीं मानते, तो बताइए कि कौन-सा विज्ञान आरूप्य-धातु के 
सत्त्व के जीवित का आश्रय होगा ( आ्रारूप्य में अनास्रव प्रवृत्ति-विज्ञान होता है ) । 

अ्रत:, एक विपाक-विज्ञान है। यह अ्रष्टम विज्ञान है । 

६. प्रतिसन्धि-चित्त श्रोर मरण-चित्त 

१. सूत्रवचन है कि प्रतिसन्धि और मरण के सभी सत्त्व श्रचित्तक नहीं होते । 
समाहित्त-चित्त नहीं होते, विक्षिप्त-चित्त होते हैं । प्रतिसन्धि-चित्त और मरण-चित्त केवल अ्रष्टम 
विज्ञान हें । इन दो क्षणों में चित्त तथा काय अस्वप्निका निद्रा या अ्रतिमूर्न्छा की तरह मन्द 
होते हैँ । पटु प्रवृत्ति-विज्ञान उत्थित नहीं हो पाते । 

इन दो क्षणों में छः प्रवृत्ति-विज्ञानों की न संविदित विज्ञप्ति-क्रिया होती है, न इसका 
संविदित आलम्बन होता है। अर्थात्‌, उस समय इन विज्ञानों का समुदाचार नहीं होता; जसे 
अचित्तक अ्रवस्था में उनका समुदाचार नहीं होता । क्योंकि, यदि प्रतिसन्धि-चित्त और मरण- 
चित्त, जैसा कि आपका कहना है, प्रवृत्ति-विज्ञान हें, तो उनकी विज्ञप्ति-क्रिया और उनका 
आलम्बन संविदित होना चाहिए । ; 


इसके विरुद्ध अ्रष्टम विज्ञान अति सूक्ष्म और असंविदित होता है। यह आरक्षेपक कर्म 
का फल है, अ्रत: यह वस्तुतः विपाक है । एक नियतकाल के लिए यह एक अव्यूच्छिन्न और 
एकजातीय सनन्‍्तान है। इसी को प्रतिसन्धि-चित्त और मरण-चित्त कहते हैं । इसी के कारण इन 
दो क्षणों में सत्त्व अचित्तक नहीं होता और विक्षिप्त चित्त होता है। 

२. स्थविरों के अनुसार इन दो क्षणों में एक सूक्ष्म मनोविज्ञान होता है, जिसकी 
विज्ञप्ति-क्रिया और श्रालम्बन असंविदित है । 

प्र्८ 


४५८ बौद्ध-धसं-दर्शन 


यह सूक्ष्म विज्ञान अ्रष्टम विज्ञान ही हो सकता है; वयोंकि कोई परिचित मनोविज्ञान 
असंविदित नहीं है । 

३० मरण के समीप 'शीत' स्प्रष्टव्य काय में ईषत्‌-ईषत्‌ उ-पन्न होता है। यदि कोई 
अ्रष्टम विज्ञान न हो, जो काय को स्वीकृत करता है, तो शर्न:-शर्ने: शीत का उत्पाद न हो । यह 
अष्टम विज्ञान काय के सब भागों को उपात्त करता है। जहाँ से यह झपना उपग्रहण छोड़ता है, 
वहाँ शीत उत्पन्न होता है; क्योंकि जीवित, उप्म और विज्ञान असम्प्रयव्त नहीं हैं । जिस भाग में 
शीतोत्पाद होता है, वह सत्त्वाख्य नहीं रहता । 

हले पाँच विज्ञानों के विशेष श्राश्रय हैं । यह समस्त काय को उपगृहीत नहीं करते । शेष 
रहा छठा विज्ञान--मनोविज्ञान । यह काय में सदा नहीं पाया जाता । यह प्राय: व्युच्छिन्न 
होता है, और हम नहीं देखते कि तब शीतोत्पाद होता है । इसका आालम्बन स्थिर नहीं है। 
अ्रत:, अष्टम विज्ञान सिद्ध है । 
७. विज्ञान और नामरूप 
सूत्र के अनुसार नामरूप-प्रत्यववश विज्ञान होता है, और विज्ञान-प्रत्ययवश नामरूप 
होता है । यहू्‌ दो धर्म नडकलाप के सदृश अंन्योन्याश्रित हैं और एक साथ प्रववत्तित होते हैं । 
प्रश्न है कि यह कौन-सा विज्ञान है ? 
इसी सूत्र में नामरूप का व्याख्यान है: नामन्‌ से चार अरूपी स्कन्ध श्ौर रूप से 
कललादि समझना चाहिए। यह द्विक नामरूप ( पंचस्कन्ध ) और विज्ञान नडकलाप के 
समान अन्योन्याश्रय से भ्रवस्थित हें । यह एक दूसरे के प्रत्यय हें; यह सहभू हैं और एक दूसरे से 
पृथक्‌ नहीं होते । । 
क्या आपका यह कहना है कि इस नामन्‌ से पंचविज्ञान-काय इष्ट है, और जो विज्ञान 
इस नामन्‌ ( और रूप ) का आाश्रय है, वह मनोविज्ञान है? किन्तु आ्राप भूल जाते हें कि 
कललादि अवस्था में यह पाँच विज्ञान नहीं होते, और इसलिए उन्हें नामन्‌ की संज्ञा नहीं दी 
जा सकती ॥ 
पुन: छ: प्रवृत्ति-विज्ञान का नेरन्तये नहीं है। वह नामरूप के उपादान का सामथ्य॑ नहीं 
रखते । यह नहीं कहा जा सकता कि वह नामरूप के प्रत्यय हें । 
अतः, 'विज्ञान' से सूत्र को अष्टम विज्ञान इष्ट है। 
'८. श्राहार 

सूत्रवचन है कि सव सत्त्व आहार-स्थितिक हैँ । सूत्रवचन है कि आहार चार हैं-- 
कवडीकार, स्पर्श, मनः:संचेतन श्र विज्ञान | मन:संचेतन छन्द:सहर्वात्तनी सास््रव चेतना है, जो 
मनोज्ञ वस्तु की अभिलाषा करती है । यह चेतना विज्ञान-सम्प्रयुक्त है, किन्तु इसे आहार की संच्ञा 
तभी मिलती है, जब यह मनोविज्ञान से सम्प्रयुक्त होती है । 
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विज्ञानाहार का लक्षण झादान है । यह साख्नरव विज्ञान है। पहले तीन श्राहारों से 
उपचित होकर यह इन्द्रियों के महाभूतों का पोषण करता है । 

इसमें श्राठों विज्ञान संगृहीत हैं, किन्तु यह अरष्टम है, जो श्राहार की संज्ञा प्राप्त 
करता है । यह एकजातीय है, यह सदा सनन्‍्तानात्मक है । 

इन चारों को 'श्राह्दरर' इसलिए कहते हें कि यह सत्त्वों के काय और जीवित के 
आधार हें। कवडीकार केवल कामधातु में होता है, श्रन्य दो तीन धातुआ्रों में होते हैं। यह तीन 
चीोथे पर आश्वित हूँ । चौथे के रहने पर ही इनका अस्तित्व है। 

प्रवृत्ति-विज्ञानों के अतिरिक्त एक औझऔर विपाक-विज्ञान है। यह एकजातीय (सदा 
अव्याकृत ), निरन्तर, ज्धातुक है और काय-जीवित का धारक है । भगवान्‌ जब कहते हैं कि 
सव सत्त्व भ्राहार-स्थित्तिक हैं, तव उनका अभिप्राय इस मूल बिज्ञान से है । 
६. निरोध-समापत्ति 


सूत्र के अनुसार, “जो संज्ञावदित-निरोध-समापत्ति में विहार करता है, उसके काय-वाक्‌- 
चित्त-संस्कार का निरोध होता है, किन्तु उसकी आयु परिक्षीण नहीं होती, उष्म व्यपशान्त नहीं 
होता, इन्द्रियाँ परिभिन्‍त नहीं होतीं और घिज्ञान काय का परित्याग नहीं करता ।””- यह विज्ञान 
अष्टम विज्ञान ही हो सकता है। अन्य विज्ञान के आकार ओऔदारिक और चंचल हैें। 
सूत्र को एक सूक्ष्म, अचल, एकजातीय, सर्वंगत विज्ञान इष्ट है, जो जीवितादि का आदान 
करता है । 

सर्वास्तिबादी के अनुसार यदि सूत्रवचन है कि विज्ञान काय का परित्याग नहीं करता, 
तो इसका यह कारण है कि समापत्ति से व्युत्थान होने पर विज्ञान की पुनरुत्पत्ति होती है | 
वह नहीं कहते कि चित्त-संस्कारों का इस समापत्ति में निरोध होता है; क्योंकि चित्त या विज्ञान 
का उत्पांद और निरोध उसके संस्कारों के साथ होता है। या तो संस्कार काय का त्याग नहीं 
करते या विज्ञान काय का त्याग करता है । । पट 


जीवित, उष्म, इन्द्रिय का वही हाल होगा, जो विज्ञान का। अतः, जीवितादि के समान 
विज्ञान काय का त्याग नहीं करता। 


यदि वह काय का त्याग करता है, तो यह सत्त्वाख्य नहीं है। कोई कसे कहेगा कि निरोध- 
समापत्ति में पुदगल निवास करता है। 


यदि यह काय का त्याग करता है, तो कौन इन्द्रिय, जीवित, उष्म का आदान करता है ? 
भ्रादात के अभाव में यह धर्म निरुद्ध होंगे । 
यदि यह काय का त्याग करता है, तो प्रतिसन्धान कसे होगा ? व्यत्थान-चित्त कहाँ से 
आयगा १ 
वस्तुत:, जब विपाक-विज्ञान काय का परित्याग करता है, तब इसकी पुनरुत्पत्ति पुनर्भव 
के लिए ही होती है। 
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सौत्रान्तिक ( दार्ष्शान्तिक ) मानते हें कि निरोध-समापत्ति में चित्त नहीं होता। यह 
कहते हैं कि दो धर्म अन्योन्यबीजक हँ--चित्त और सेन्द्रियक काय | चित्त उस काय का बीज है, 
जो आरूप्य-भव के पश्चात्‌ प्रतिसन्धि ग्रहण करता है, और काय (रूप) उस चित्त का बीज है, 
जो अचित्तक समापत्ति के पश्चात्‌ होता है । 


यदि समापत्ति की अवस्था में बीजधारक विज्ञान नहीं है, तो अ्रबीजक व्यत्थान-चित्त की 
कैसे उत्पत्ति हौगी ? हमने यह सिद्ध किया है कि अतीत, अ्रनागत, विप्रयुकत वस्तुसत नहीं हें 
झौर रूप वासित नहीं होता तथा बीज का धारक नहीं होता। पुनः विज्ञान अचित्तक अवस्थाश्रों 
में रहता है; क्योंकि इन अवस्थाओं में इन्द्रिय-जीवित-उष्म होते है; क्योंकि यह अवस्थाएँ 
सत्त्वाख्य की अवस्थाएँ हैँ । अतः, एक विज्ञान है, जो काय का त्याग करता है । 

अन्य सौत्नान्तिकों का मत है कि निरोध-समापत्ति में मनोविज्ञान होता है। किन्तु, इस 
समार्पत्ति को अचित्तक कहते हैं । सौत्रास्तिक उत्तर देतें हैँ कि यह इसलिए है कि पंचविज्ञान 
का वहाँ अभाव होता है। हमारा कथन है कि इस दृष्टि से सभी समापत्तियों को “अचित्तक' 
कहना चाहिए। पुन: मनोविज्ञान एक प्रवृत्ति-विज्ञान है । इसलिए, इस समापत्ति में इसका 
अभाव होता है, ज॑ से अन्य पाँच का होता है । 

यदि इनमें मनोविज्ञान है, तो तत्सम्प्रयक्त चेत्त भी होना चाहिए। यदि वह है, तो 
सूत्रवचन क्‍यों है कि वहाँ चित्त-संस्कार ( बेदना और संज्ञा) का निरोध होता है ? इसे संज्ञा- 
वेदित निरोध-समापत्ति क्‍यों कहते हैं ? 

जब सौत्नान्तिक यह मानते हें कि निरोध-समापत्ति में चेतना और अन्य चैत्त होते हें, 
तब उन्हें यह भी मानना पड़ेगा कि इसमें वेदना और संज्ञा भी होती है। किन्तु, यह सृत्रवचन के 
विरुद्ध है। श्रत:, इस समापत्ति में चंत्त नहीं होते । 

एक सौत्नान्तिक ( भदन्त वसुमित्र ) कहते हें कि समापत्ति में एक सूक्ष्म चित्त होता है, 
किन्तु चैत्त नहीं होते । 

यदि चैत्त नहीं है, तो चित्त भी नहीं है। यह नियम है कि धर्म नहीं होता, जब उसके 
संस्कारों का श्रभाव होता है 

यह सौत्नान्तिक मानते हँँ कि निरोध-समापत्ति में चेत्तों से असहगत मनोविज्ञान होता 
है। इसके विरोध में हम यह सूत्र उद्धत करते हैं ---“मनस्‌ और धर्मों के प्रत्ययवश मनोविज्ञान 
उत्पन्न होता है। त्रिक का सन्निपात स्पर्श है। स्पर्श के साथ ही वंदना, संज्ञा और चेतना 
होती है।” यदि मनोविज्ञान है, तो त्विक-सन्निपातवश स्पर्श भी होगा और वेदनादि जो स्पर्श 
के साथ उत्पन्न होते हैं, वह भी होगें। हम कसे कह सकते हें कि निरोध-समापत्ति में चैत्तों से 
असहगत मनोविज्ञान होता है । पुनः यदि निरोध-समापत्ति चेत्तों से वियुक्त है, तो उसे चैत्त- 
निरोध-समापत्ति कहना चाहिए । 

हमारा सिद्धान्त यह है कि निरोध-समापत्ति में प्रवृत्ति-विज्ञान काय का परित्याग करते हे 

आऔर जब सूत्र कहता कि विज्ञान काय का त्याग नहीं करता, तब उसका अभिप्राय अ्रष्ठम 
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विज्ञान से है। जब योगी निरोध-समापत्ति में समापन्‍न होता है, तब उसका आशय शान्त-शिव 
आदान-विज्ञान को निरुद्ध करने का नहीं होता । 

यही युक्‍क्तियाँ श्रसंज्ञिसमापत्ति और असं ज्ञिदेवों के लिए हें। 
१०. संक्लेश-व्यवदान 

सूत्र में उक्त है कि 


“चित्त के संक्लेश से सत्त्व संक्लिष्ट होता है; चित्त के व्यवदान से 
सत्त्व विशुद्ध होता है ।” न्‍ 


इस लक्षण का चित्त अ्रष्टम विज्ञान ही हो सकता है। 


संक्लेश---सांक्लेशिक धर्म तीन प्रकार के हं--१. त्नैधातुक क्लेश, जो दर्शन-हेय और 
भावना-हेय हैं; २. अकुशल, कुशल सास््रव कम; ३. आक्षेपक कर्म का फल, परिपूरक 
कर्म का फल । 


१. क्लेश-बीजों के धारक अ्रष्टम विज्ञान के अभाव में क्लेशोत्पत्ति असम्भव हो 
जाती है । जब (क) धातु का भूमि-संचार होता है, जब (ख) अक्लिष्ट चित्त की उत्पत्ति 
होती है । 

२. कर्म और फल के बीजों के धारक अष्टम विज्ञान के अभाव में कम श्रौर फल की 
उत्पत्ति अरहेतुक होगी, चाहे वह धातु-भूमि-संचार के पश्चात्‌ हो या निरुद्ध स्वभाव के धर्म की 
उत्पत्ति के पश्चात्‌ हो । 

हम जानते हें कि रूप और अन्य धर्म बीज-धारक नहीं हें । हम जानते हैं कि अतीत 
धर्म हेतु नहीं हूं । 

किन्तु, यदि कर्म और फल की उत्पत्ति अहेतुक है, तो त्रेधातुक कर्म श्लौर फल उस 
योगी के लिए क्यों न होंगे, जो निरुपधिशेष निर्वाण में प्रवेश कर गया है और क्लेश भी 
हेतु के बिना उत्पन्न होंगे। 

प्रवृत्ति ( प्रतीत्यसमुत्पाद, संस्कार ) तभी सम्भव है, जब संस्कार-प्रत्ययवश विज्ञान हो । 
यदि अष्टम विज्ञान न हो, तो यह हेतु-प्रत्ययता सम्भव नहीं है । यदि संस्कार से उत्पन्न विज्ञान 
'नामरूप' में संगृहीत विज्ञान होता, तो सूत्र में यह उक्त होता कि संस्कार-प्रत्ययवश नामरूप 
होता है । 

स्थिरमति (पृ० ३७-३८ ) कहते हैं कि आलय-विज्ञान के विना संसार-प्रवृत्ति युक्त 
नहीं है। आलय-विज्ञान से अन्य संस्कार-प्रत्यय-विज्ञान युक्त नहीं है। संस्कार-प्रत्यय-विज्ञान 
के अभाव में प्रवृत्ति का भी अभाव है। यदि आलय-विज्ञान नहीं है, तो संस्कार-प्रत्यय- 
प्रतिसन्धि-विज्ञान की कल्पना या संस्कारभावित षड्विज्ञान-काय की कल्पना हो सकती है। 
किस्तु, पहले विकल्प में जो संस्कार-प्रातिसन्धिक विज्ञान के प्रत्यय इष्ट हैँ, वह चिरकाल हुआ, 
निरुद्ध हो चुके। जो निरुद्ध है, वह असत्‌ है, और जो असत्‌ है, उसका प्रत्ययत्व नहीं है । 
अतः, यह युक्त नहीं है! कि संस्कार-प्रत्यथ प्रतिसन्धिविज्ञान है। पुनः प्रतिसन्धि के समय 
नामरूप भी होता है, केवल विज्ञान नहीं होता। किस्तु, सूत्र में है कि संस्कार-प्रत्यय विज्ञान 
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होता है। सुंत्रवचन में 'नामरूप' शब्द नहीं है। इसलिए, कहना चाहिए कि संस्कार-प्रत्यय 
नामरूप है, विज्ञान नहीं। और, विज्ञान-प्रत्यय-नामरूप कहाँ मिलेगा ? क्‍या आप कहेंगे कि 
उत्तरकाल का नामरूप इष्ट है? तो प्रातिसन्धिक नामरूप से इसमें क्या आत्मातिशय 
है, जो वही विज्ञान-प्रत्यय हो, पूर्व विज्ञान-प्रत्यय न हो, पूर्व संस्कार-प्रत्यय हो, उत्तर न 
हो ? अतः, संस्कार-प्रत्यय नामरूप ही हो। प्रतिसन्धि-विज्ञान की कल्पना से दया लाभ ? अतः 
संस्कार-प्रत्यय प्रतिसन्धि-विज्ञान युक्त नहीं है। संस्कार-परिभ्नावित पड़विज्ञान भी संस्कार- 
प्रत्यय-विज्ञान नहीं है । इसका कारण यह है कि यह विज्ञान विपाक-वासना या भिष्यन्द-वासना का 
अपने में आधान नहीं कर सकते; क्योंकि इनमें काररित का निरोध है । यह भ्रनागत में भी नहीं 
कर सकते; क्योंकि उता समय अनागत उत्पन्न नहीं है, शौर जो अन॒त्पन्न है, वह भ्रसत्‌ है। 
उत्पन्न पूर्व भी श्रसत्‌ है; वर्योंकि उस समय वह निरुद्ध हो चुका है । पुनः निरोध-समापत्ति श्रादि 
अचित्त » अवस्थाओं में संस्कार-परिभावित चित्त की उत्पत्ति सम्भव नहीं है । विज्ञान-प्रत्यय 
नामरूप न हो, पडायतन न ही, एवं यावत्‌ जातिप्रत्यय जरा-मरण न हो। इससे संसार-प्रवृत्ति 
ही न हो। इसलिए, श्रविद्या-प्रत्यय, संस्कार-प्रत्यय, आलय-विज्ञान और विज्ञान-प्रत्यय 
प्रतिसन्धि में नामरूप होता है । यह नीति निर्दोष है । 

तीम व्यवद्ान---व्यावदानिक धर्म तीन प्रकार के हैं--लौकिक मार्ग, लोकोत्तर मार्ग 
आर व्लेशच्छेद का फल । 

इन दो मार्गों के बीजों का धारण करनेवाले शअ्रष्टम विज्ञान के अ्रभाव में इन दो भागों 
का पश्चात्‌ उत्पाद अ्सम्भव है । कया आप कहेंगे कि इनकी उत्पत्ति श्रहेतुक है ? तो श्रापको 
मानना होगा क्रि निर्वाण में वही आश्रय पुनरुत्पन्न हो सकता है । ग्रदि अ्रष्टम विज्ञान न हो, जो 
स्वंदा लोकोत्तर मार्ग के धर्मता-बींज का धारण करता है, तो हम नहीं .समझ सकते कि .कंसे 
दर्शन-मार्ग के प्रथम क्षण की उत्पत्ति सम्भव है । बस्तुत:, सास्नव धर्म (लौकिकाग्र धर्म) भिन्‍न 
स्वभाव के हैं और इस मार के हेतु नहीं हो सकते । यह मानना कि प्रथम लोकोत्तर मार्ग अहेतुक 
है, बौद्धधर्प का प्रत्याख्यान करना है। यदि प्रथम की उत्पत्ति नहीं होती, तो श्रन्य भी उत्पन्न 
नहीं होंगे । ग्रत:, तीन यानों के मार्ग और फल का अ्रभाव होगा । । 

अण्टम के श्रभाव में क्लेश-प्रहण फल असम्भव होगा । 

स्थिस्मति कहते हें कि झालय-विज्ञान के न होने पर निवृत्ति भी न होगी.। कर्म और 
क्लेण संसार के कारण हूँ । इनमें क्लेश प्रधान हे । क्लेशों के आधिपत्य से कर्म पुनर्भव के आक्षेप 
में समर्थ होते हैं, अन्यथा नहीं। इस प्रंकार क्लेश ही प्रवृत्ति के प्रधानत: मूल हें । भ्रत:, इनके 
प्रद्मीणग होने पर संसार का बिनिवत्त न होता है, अ्रन्यथा नहीं । किन्तु, आलय के विना यह 

हाण युक्त नहीं है ! क्‍यों युक्त नहीं है ? सम्मख होने पर क्लेश का प्रह्यण हो सकता है या 

जब उसकी बीजावस्था होती है। यह इष्ट नहीं है कि सम्मुख .होने पर क्लेश का प्रहाण हो । 
_प्रहण-मार्ग में स्थित - सत्तों का क्लेश, जो बीजावस्था में ही है, - नहीं प्रहीण होता। 
“क्लेश-बीज अपने प्रतिपक्ष से ही- प्रहीण होता -है । और प्रतिपक्ष-चित्त भी क्लेश 
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बीज से अ्नुषक्त इष्ट हे । किन्तु, कक्‍्लेशबीजानुपक्त चित्त वलेश का प्रतिपक्ष नहीं हो 
सकता और क्लेश-बीज के प्रह्मण के विना संसार-निवृत्ति सम्भव नहीं है । भ्रत:, यह मानना 
होगा कि झआलय-विज्ञान अवश्य हे. जो अन्य विज्ञानों के सहभू क्लेश तथा उपक्लेश से भावित 
होता हे ; क्योंकि वह अपने बीज से पुष्टि का आदान करता हैँ । जब वासना व॒त्ति का लाभ करती 

तब सन्‍्ततति के परिणाम-विशेष से चित में ही क्लेश-उपक्लेण प्रर्वत्तित होते हैं। इनका बीज 
आलय में व्यवस्थित है । यह तत्सहभ वलंश-प्रतिपक्ष-मार्ग से अ्रपनीत होता है । इसके अपनीत 
होने पर इसके आ्राश्रय स॑ क्लेशों की पुनरुत्पत्ति नहीं होती ॥ इस प्रकार, सोपधिशेष निर्वाण 
का लाभ होता है तथा पूर्ब कर्म से ग्राक्षिप्त जन्म के निरुद्ध होने पर जब अन्य जन्म का 
प्रतिसन्धान नहीं होता, तब निरुपधिशेष निवर्णण होता हैँ । इस प्रकार, झआलय-विज्ञान के होने पर 
ही प्रवृत्ति और निवृत्ति होती हे, अन्यथा नहीं । 


तुलना--इन विविध युक्तितयों और आ्गम के वचनों के आधार पर शुआन-च्वाँग सिद्ध 
करते हैं कि श्रालय-विज्ञान वस्तुसत हैँ । दोद्धों के ध्मंतावाद (फेनामेनलिज्म) को शआ्ात्मा के 
सद॒श किसी वस्तु के श्राधार की श्रावश्यकत थी । हम यह भी देखते हें कि क्षणिक हेतु-फल-भाव 
का यह अग्य॒ुच्छिन्न ओघ प्राचीन प्रतीत्यसमृत्पाद का सम॒चित रूप था । 
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शुआ्नान च्वाँग कहते हे कि श्रालय-विज्ञान के श्रभाव में जो धर्मों के बीजों का धारण 
करता हैं. हेत-फल-भाव अरि जायगा | ज॑सा हमने ऊपर देखा णिक होने के कारण 
विज्ञान निरन्तर व्यूच्छिन्न होते हें और इसलिए वह स्वत: मिलने का सामर्थ्य नहीं रखते, जिसमे 
वह सूत्र बन सके, जो धर्मों के बीजों का धारण करे और इस प्रकार नैरनन्‍्तयें व्यवस्थापित करे। 
धर्मों को जोड़नेवाली यह कड़ी और यह नैरन्तयें श्रालय-विज्ञान से ही हो सकता हे । 

आलय-बविज्ञान के विना कर्म और फल की उत्पत्ति अहेतुक होगी । वस्तुत:, श्रालय के 
बिना ध्रमं स्वत: बीज के वहन में समर्थ नहीं हैँ; क्योंकि ग्रतीत धर्म का अस्तित्व नहीं है और 
वह हेत नहीं हो सकता । श्रालय के बिना हेत॒प्रत्ययता असम्भव हैं । 

यह कहा जायगा कि आलय-विज्ञान का सिद्धान्त बोौद्धों के मल धर्भवाद का प्रत्याख्यान 
है । नागाजु न ने सर्वेप्रथम इसका प्रत्याख्यान किया था । उन्होंने धर्म -तरात्म्य, धर्मों की निःस्व- 
भावता का वाद प्रतिष्ठापित किया था। उन्होंने धर्मंसंज्ञा का विवेचन किया और कालवाद का 
निराकरण किया । उन्होंने सिद्ध किया कि धर्म शून्य हैं। . शुआन-च्वाँग एक दूसरे विचार से 
आरम्भ करते हूँ, किन्तु वह भी धर्ंवाद के कुछ कम विरुद्ध नहीं हैं । क्षणिक धर्मों और चंत्तों 
का निरन्तर उत्पाद एक नित्य अधिष्ठान चाहता है, किन्तु बौद्ध-धर्म के मूल विचार इस कल्पना 
के विरुद्ध हैं । 

शुआन-च्वाँग आलय-विज्ञान की नितान्त आवश्यकता मानते हैं; वयोंकि इसके विना राच्त्व 

गति-योनि में संसरण नहीं कर सकते । विज्ञानवाद तथा उपनिषद्‌-वेदान्त-सांख्य-वैशेषिक विचारों 
में भेद इतना ही ह॑ कि यह मानते हैं कि अधिष्ठान (जिसे यह आत्मा या पुरुष ) नित्य 
और स्थिर द्रव्य हू, जब कि विज्ञानवादी मानते हैं कि यह आश्रय उन्हीं धर्मों का समुदाय है, जो 
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अनादि हे और जो भ्रननन्‍्तकाल तक उत्पन्न होते रहेंगे । एक उसको अभ्रचल पंत की तरह देखता 
है, दूसरा जलौघ की तरह | विज्ञानवादी ने द्रव्य को अपना पुराना स्थान देना चाहा, किन्तु 
यह सत्य हँ कि इस द्रव्य को उन्होंने एक जलौघ के सदुश माना। पुनः: इनके अनुसार यह 
आश्रय स्वयं धर्म हे और पूर्व धर्मों की वासनाओं से बना है। 

शुआन-च्वाँग कहते हें कि यह आलय-विज्ञान अत्यन्त सूक्ष्म हे और विज्ञप्ति-क्रिया 
तथा आलम्बन में यह अ्संविदित है । यह मरण के उत्तर तथा प्रतिसन्धि के पूर्व रहता हे । 
पुन: यह प्रतिसन्धि-चित्त और मरण-चित्त है । यह विज्ञान का आलय जो अनियत और अस- 
विदित हैँ, जो प्रतिसन्धि-काल से विद्यमान है, जो अ्रस्वप्निका निद्रा में ही प्रकट होता हैं | यह 
आत्मा का रूपान्तर नहीं हँ , तो क्या है ? 


यहाँ आलय-विज्ञान के वही लक्षण हें, जो आत्मा के हैं, और इसके सिद्ध करने के 
लिए शुआन-च्वाँग ने जो प्रमाण दिये हें, वही प्रमाण कुछ वेदान्ती ब्रह्मनू-आत्मन्‌ को सिद्ध 
करने के लिए देंगे । कलल में, सुषुप्ति में, मरणासन्न पुरुष में, नामरूप के श्रभाव में जब 
विज्ञान-विशेष नहीं होते, केवल यह अस्पष्ट, सबंगत विज्ञान शेष रहा जाता है । इसके विना 
इन क्षणों में स्थिति नहीं होती । आलय-विज्ञान की सिद्धि इससे भी होती है कि काय-जीवित 
को धारण करने के लिए विज्ञानाहार की आ्रावश्यकता ह । यह श्रालय एकजातीय, सन्‍्तानात्मक 
और निरन्तर है । यह काय-जीवित का धारक है । काय के लिए यह जीवितेन्द्रिय के समान है । 
चित्त का यह आवश्यक धारक है । यह सर्व चित्त और जीवन का आधार हे । आलय-विज्ञान 
और धर्म अन्योन्य हेतु-प्रत्यय हैँ और सहभू हें । 

विपाक-विज्ञान का सविभंग विवेचन समाप्त हुआ । श्रब हम मननाख्य द्वितीय परिणाम 
का विचार करेंगे । 


विज्ञान का द्वितीय परिणास 'सन' 


यह द्वितीय परिणाम हैँ । वसुबन्धु त्रिंशिका में कहते हें--“भश्रालय-विज्ञान का आ्राश्रय 
लेकर और उसको झालम्बन बनाकर मनस्‌ का प्रवर्तन होता हैँ । यह मन्यनात्मक हे । यह 
मनोविज्ञान से भिन्न है। यह मनोविज्ञान का आश्रय है । पूर्से कहते हैं कि प्राचीन बौद्ध-धर्म में 
छ: विज्ञान माने गये थे --चक्ष॒विज्ञानादि पंचविज्ञानकाय और मनोविज्ञान, जो इन्द्रियार्थ और 
अतीतादि धर्म का ग्रहण करता है । यह विज्ञान निरन्तर व्युच्छिन्न होते हैं । विज्ञानवाद में एक 
सातवाँ विज्ञान मसस्‌ और एक झाठवाँ आलय अधिक है । मनस्‌ मनोविज्ञान से भिन्न हे । मनस्‌ 
अन्तरिन्द्रिय, श्रन्तःकरण है; क्योंकि यह केवल श्रालय को ही श्रालम्बन बनाता है । यह मनस्‌ 
झ्रालय के समान सन्‍्तान में उत्पन्न होता है । निद्रादि अचित्तकावस्था में इनका अरवस्थान 
होता है । विज्ञानवादी कहता है कि यह सूक्ष्म है । यह मनसू झ्रा्य में श्रनाख्रव तथा अन्य सर्त्वों 
में सदा क्लिष्ट होता है । मनस्‌ को प्राय: 'क्लिष्ट मनस्‌ः कहते हैं। इसी के कारण पृथग्जन 
आ्रार्य नहीं होता, यद्यपि उसका मनोविज्ञान आर्य का क्‍यों न हो । 
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शुआन-च्वाँग कहते हें कि मनस का आश्रय आलय-विज्ञान है । सब चित्त-चत्तों के तीन 
आश्रय हूं : १. हेतु-प्रत्यय झ्राश्रय---यह्‌ प्रत्यय-बीज है, जिसे पूर्वधर्म छोड़ते हें ॥ २. अधिपति- 
प्रत्यय आश्रय (इसे सहभू-आाश्रय भी कहते हैं) । ३. समनन्तर-प्रत्ययः आश्रय--यह पूर्व निरुद्ध 
मनस्‌ है । मनतस््‌ में आ्राठ विज्ञान संगृहीत हैँ । इसे क्रान्त-प्रत्यय या इन्द्रिय कहते हे । 

. हीनयान के लिए यह हेतु-प्रत्ययता पर्याप्त है । प्रत्येक पूरंधर्म अपर धर्म को उत्पन्न कर 
निरुद्ध होता है । इसके विपरीत शुआन-च्वाँग का मत है कि ऐसी हेतु-प्रत्ययता धर्मों की गति का 
निरूपण करने के लिए अ्रपर्याप्त है । शुआान-च्वाँग यहाँ धर्मपाल को उद्धत करते हैं, जो कहते 
हैं कि वीजाश्रय में पूर्व-चरिम नहीं है । यह सिद्ध नहीं है कि बीज के विनाश के पश्चात अंकुर 
की उत्पत्ति होती है । श्र, यह ज्ञात है कि अर्चि और दीप श्रन्योन्य-हेतु और 'सहभू-हेतु हें। 
हेतु-फल का सहभाव है, इसलिए एक अधिपति-प्रत्वय आश्रय की श्रावश्यकता है। सब चित्त-चत्त 
इस आश्चय के कारण होते हैँ श्रौर इसके विना इनका प्रवत्तंन नहीं होता | इसे सहभू-अ्राश्रय या 

भू-इन्द्रिय भी कहते हें । इसीलिए, मनस्‌ का आश्रय केवल बीज नहीं हैं, किन्तु आलय-विज्ञान 

स्वयं है । 

आलय-विज्ञान के लिए प्रइन है कि क्या इसको सहभू-आश्रय की आवश्यकता नहीं है, 
और क्या यह स्वयं श्रवस्थान करता है ? अथवा क्या यह कहना चाहिए कि यह अन्य सबका 
आश्रय है, और पर्याय से श्रन्य सब इसके आश्रय हें, और यह आश्रय उन बीजों के रूप में हें, 
जिन्हें दूसरे उसमें संगृहीत करते हूँ ? शुआन-च्वाँग कहते हैं कि आलय-विज्ञान, जो सबका मूल 
श्राश्नय है, स्वयं अपने आश्वित मनस्‌ और तदाश्चित चित्त-चैत्त (प्रवृत्ति-विज्ञान) का आश्रय लेता 
है । दूसरे शब्दों में, जहाँ एक ओर श्रालय-विज्ञान निरन्तर विज्ञप्तियों का प्रवत्तंन करता है, वहाँ 
यह सदा विज्ञानों के उच्छेद ( बीज ) से, जो उसमें संगृहीत होते हें, पुन: निर्मित होता है। 
यह कहना आवश्यक है; क्योंकि इसके बिना शुआन-च्वाँग का आलय-विज्ञान केवल ब्रह्मनू- 
आत्मन्‌ होता । 

समननन्‍तर प्रत्यय-आ्राश्रय के अभाव में चित्त-चेत्त उत्पन्न नहीं होते । चैत्त प्रत्यय हैं, ऋरान्त 
( "क्रम ) आश्रय नहीं है । किन्तु, चित्त आाश्य है, अ्रतः चित्त दोनों है । 
मनस्‌ के आश्रय 

मनस्‌ के आश्रय के सम्बन्ध में हम यहाँ विविध मतों का उल्लेख करेंगे । 

ननन्‍्द के अनुसार मनस्‌ का आश्रय सम्भूत अष्टम विज्ञान नहीं है, किन्तु अष्टम विज्ञान के 
बीज हें । यह मनस्‌ के ही बीज हें, जो अ्रष्टम में पाये जाते हैं; क्योंकि मनस अव्युक्छिन्न है.) इस- 
लिए हम यह नहीं कह सकते कि इसकी उत्पत्ति एक सम्भूत विज्ञान के सहभू-आश्रय से होती है । 

धर्मपाल के श्रनुसार मनस्‌ का आश्रय सम्भूत अष्टम विज्ञान और भअपष्टम के बीज दोतों हें । 
यद्यपि यह अव्युच्छिन्न है, तथापि यह विकारी है, और इसलिए इसे प्रवृत्ति-विज्ञान कहते हैं । 
अतः, हमको कहना चाहिए कि सम्भूत अष्टम इसका सहभू-आश्रय है । 

हेतु-प्रत्यय-श्राश्नय--नन्‍्द ओर जिनपुत्न के अनुसार फलोत्पाद के लिए बीज का 


अवश्य नाश होता है। किन्तु, धर्मंपाल कहते हें कि यह सिद्ध नहीं है कि बीज के विनाश के 
५६ 


४६६ बौद्ध-धसं-दर्शन 


पश्चात्‌ अंकुर की उत्पत्ति होती है, और हम जानते हैं कि श्र्चि और दीप श्रन्योन्य-हेतु और 
सहभू-हेतु हैं । वह कहते हैं कि बीज और सम्भय धर्म अन्योन्योत्पाद करते हैं और सहभू हूँ । 
इसीलिए, योगशास्त्र ( ५। १२ ) में हेतु-प्रत्यय का लक्षण इस प्रकार दिया है--अ्रनित्य धर्म 
( बीज और सम्भूय धर्म ) अन्योन्य-हेतु हें, और पूर्व बीज अपर बीज का हेतु है । 

इसी प्रकार महायान-संग्रह में कहा है कि 'आलय-विज्ञान और ( सम्भूय ) विलष्ट धर्म 
एक दूसरे के हेतु-प्रत्यय हैं |! यथा : नडकलाप होते हैँ, और एक साथ अवस्थान करते हैं । इसी 
ग्रन्थ में ( ३८५९ । ३ ) अन्यत्न कहा है कि बीज और फल सहसभू हें । 

अतः, वीजाश्रय में पूर्व-चरिम नहीं है । अ्रष्टम विज्ञान और उसके चौत्तों का आश्रय उनके 
बीज हैं । 


सहभू-आ्राश्रय या श्रधिपति-शश्नय--चनन्‍्द के मत में पाँच विज्ञान ( चक्षुविंज्ञानादि ) 
का एकमात्र सहभ-आ्राश्नय मनोविज्ञान है; क्योंकि जब पंचविज्ञानकाय का समुदाचार होता है 
तब मनोविज्ञान भी अवश्य होता है। जिन्हें इन्द्रिय कहते हैं, वह पंचविज्ञानों के सहभ- 
आश्रय नहीं हैं; क्योंकि पंचेन्द्रिय बीजमात्न हें, जेंसा कि विशतिका (कारिका, € ) में कहा है । 
इस कारिका का यह अभिप्राय है कि द्वादशायतन की व्यवस्था के लिए और श्ञात्मा में प्रतिपन्न 
तीर्थिकों का खण्डन करने के लिए बुद्ध पाँच विज्ञान के बीजों को इन्द्रिय संज्ञा देते हैं । 


सप्तम और अष्टम विज्ञान का कोई सहभू-आ्राश्रय नहीं है; क्योंकि इनका बड़ा सामथ्य है 
आऔर इस कारण यह सन्‍तान में उत्पन्न होते हैं । 
मनोविज्ञान की उत्पत्ति उसके सहभू-आश्रय मनस्‌ से है । 


स्थि <मति के मत में पाँच विज्ञानों के सदा दो सहभू आश्रय होते हैं : पाँच रूपीन्द्रिय 
आऔर मनोविज्ञान । मनोविज्ञान का सदा एक सहभू आश्रय होता है और यह मनस्‌ है । जब यह 
पाँच विज्ञानों का सहभू होता है, तब इसका रूपीन्द्रिय भी श्राश्रय होता है । मनस्‌ का एक ही 
सहभू आ्राश्नय है और यह अ्रष्टम विज्ञान है । अष्टम विज्ञान विकारी नहीं है । यह स्वतः धृत 
होता है, श्रतः इसका सहभू आश्रय नहीं है । 


स्थिरमति नन्द के इस मत को नहीं मानत कि रूपीन्द्रिय पाँच विज्ञानों के बीजमात् हैं । 
वह कहते हैं कि यदि यह बीज हें, तो यह हेतु-प्रत्यय होंगे, श्रधिपति-प्रत्यय नहीं । पाँच विज्ञान 
के बीज कुशल-श्रकुशल होंगे। अ्रत:, पाँच इन्द्रिय एकान्तेन अव्याक्ृत न होंगी, जैसा शास्त्र 
कहते हें । पाँच विज्ञान के बीज “उपात्त? नहीं हैं । यदि पंचेन्द्रिय बीज हें, तो वह उपात्त न 
होंगी | यदि पाँच इन्द्रिय पाँच विज्ञानों के बीज हें, तो मनस्‌ को मनोविज्ञान का बीज मानना 
पड़ेगा। पुनः योगशास्त्र में चक्षुविज्ञानादि के तीन आश्रय बताये हें। यदि चक्षु चल्षुविज्ञान 
का बीज है, तो इसके केवल दो आश्रय होंगे । 


धर्मपाल इन भ्राक्षेपों को दूर करते हैं। वह कहते हूँ कि इन्द्रिय बीज हैं । किन्तु, यह वह 
बीज नहीं, जो हेंतु-प्रत्यय हैं, जो प्रत्यक्ष पाँच विज्ञानों को जन्म देते है, किन्तु यह कमं-बीज हें, 
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जो अधिपति-प्रत्यय हैं, जो पंचविज्ञान काय को अभिनिवं त करते हैं । 
निरूपण से सन्तुष्ट नहीं हैं। वह इसका उत्तर देते हैं । 


शुभचन्द्र प्रायः स्थिरमति से सहमत हैं । किन्तु, वह कहते हैँ कि अरष्टम विज्ञान का 
एक सहभू आश्रय होना चाहिए । वह कहते हें कि अ्रष्टम विज्ञान भी अन्य विज्ञानों के सदुश 
एक विज्ञान है । भ्रतः, दूसरों की तरह इसका भी एक सहभू आश्रय होना चाहिए । सप्तम और 


अ्रष्टम विज्ञान की सदा सहप्रवृत्ति होती है। इसके मानने में क्या आपत्ति है कि यह एक 
दूसरे के आश्रय हैं ? 


किन्तु, स्थिरमति इस 


शुभचन्द्र का मत है कि अष्टम विज्ञान (सम्भूय विज्ञान) का सहभू आश्रय मनस्‌ है। 
जब कामधातु और रूपधातु में इसकी उत्पत्ति है, तब चक्षु आदि रूपीन्द्रिय इसके द्वितीय आश्रय 
होते हैं। बीज का आश्रय सम्भूय अष्टम या विपाक-विज्ञान है । जिस क्षण में वह इसमें वासित 
होते हैँ, तव उनका आश्रय वह विज्ञान भी होता है, जो वासित करता है । 


धमंपाल के मत में पाँच विज्ञानों के चार सहभू आश्रय है-पंचेन्द्रिय, मनोविज्ञान, सप्तम, 

अष्टम विज्ञान । इन्द्रिय पंच-विज्ञान के समविषय-पश्राश्रय हें; क्योंकि यह उन्हीं विषयों का ग्रहण 
करती हैँ । मनोविज्ञान विकल्पाश्रय है । मनोविज्ञान सविकल्पक है, किन्तु अ्रविकल्पक विज्ञानों 
का आश्रय है । मनस्‌ संकक्‍्लेश-व्यवदान-आश्रय है; क्योंकि इसपर इनका संक्लेश अथवा व्यवदान 
आश्चित है। श्रष्टम विज्ञान मूलाश्रय है। मनोविज्ञान के दो सहभू झ्राश्रय हें---सप्तम और अष्टम 
विज्ञान । जब पंचविज्ञान इसके आश्रय होते है, तब यह अधिक पट होता है, किन्तु मनोविज्ञान 
के अस्तित्व के लिए पंचविज्ञान आवश्यक नहीं हैं; अत: वह उसके आश्रय नहीं माने जाते। 
मनस्‌ का केवल एक सहभू आश्रय है । यह अष्टम विज्ञान है; यथा लंकावतार (१०।२६९) में 
कहा है--श्रालय का श्राश्नय लेकर मन का प्रवत्तन होता है । श्रन्य प्रवृत्ति-विज्ञानों का प्रवत्तंन 
चित्त (आलय) और मनस्‌ का आश्रय लेकर होता है । 


अष्टम विज्ञान का सहभू आश्रय सप्तम विज्ञान है । योगशास्त्न (६३। ११) में कहा है कि 


सदा आलय और मनस्‌ एक साथ प्रवत्तित होते हैं । अन्यत्न कहा है कि आलय सदा क्लिष्ट पर 
आश्रित होता है । 'क्लिष्ट' से 'मनस्‌” इष्ट है । 


यह सत्य है कि शास्त्न में उपदिष्ट है कि तीन अ्वस्थाओं में (अहंत्‌ में, निरोध-समापत्ति- 
काल में, लोकोत्तर मार्ग में ) मनस्‌ का अभाव होता है । किन्तु, इसका यह अर्थ है कि इन तीन 
अ्वस्थाओं में निव॒त मनस्‌ का अभाव होता है, सप्तम विज्ञान का नहीं । इसी प्रकांर चार 
अवस्थाओं में (श्रावक, प्रत्येकबुद्ध, अवेवरत्तिक बोधिसत्त्व, तथागत) झालय की व्यावृत्ति होती है, 
किन्तु अ्रष्टम विज्ञान की नहीं होती । 
जब अ्रष्टम विज्ञान की उत्पत्ति काम-रूपधातु में होती है, तब पाँच रूपीन्द्रिय भी आश्रय- 
रूप में गृहीत होती हैं । किन्तु, श्रष्टम विज्ञान के लिए आश्रय का यह प्रकार आवश्यक नहीं है । 


आलय-विज्ञान के बीज (बीज-विज्ञान) विषय का ग्रहण नहीं करते | भ्रतः. बीज 
आश्रय नहीं हैं । 


४८ बोौद्ध-धर्म-दर्श न 


सम्प्रयुक्त धर्म (चेत्त) का वह विज्ञान आश्रय है, जिससे वह सम्प्रयुकत है । इस विज्ञान 
के आश्रय भी चत्त के आश्रय हें । 

समनन्‍तर-प्रत्यय-श्राक्षय और कऋ्रानत-आश्रय--नन्‍्द के मत में पंचविज्ञान का उत्तरो- 
त्तर क्षण-सन्तान नहीं होता; क्योंकि इसका आवाहन मनोविज्ञान से होता है । श्रतः, मनोविज्ञान 
उनका एकमात् क्रान्त-आश्रय है । क्रान्त-आ्राश्य मार्ग का उद्घाटन करता है और पथ-प्रदर्शक 
होता है। (पंचविज्ञान के समन्तर मनोविज्ञान होता है । चल्षुविज्ञान के क्षण के उत्तर चक्ष- 
विज्ञान या श्रोत्न-विज्ञान का क्षण नहीं होता, किन्तु मनोविज्ञान का क्षण होता है । ) 

मनोविज्ञान का सन्‍्तान होता है । पुनः पंचविज्ञान इसका श्रावाहन कर सकते हैं | झतः, 
छः प्रवृत्ति-विज्ञान इसके क्रान्त-आश्रय हैं । 

सप्तम और अष्टम विज्ञान का अपना अ्रपना-सन्तान होता है। अन्य विज्ञान इसका 
आवाहन नहीं करते । अ्रतः, सप्तम और अष्टम क्रम से इनके क्रान्त-आश्रय हें । 

स्थिरसति के मत में नन्द का मत यथार्थ है, यदि हम श्रवशित्व की श्रवस्था में, विषय से 
विज्ञान का सहसा सन्निपात होने की श्रवस्था में, एक ही विषय से सन्निपात की अवस्था में, 
पंचविज्ञान का विचार करें । किन्तु, वशित्व की अदस्था का, निष्यन्द-विज्ञान का, उद्भूत वृत्ति 
के विषय का हमको विचार करना है । 

बद्ध तथा अन्तिम तीन भमियों धिसत्व विषय-वशित्व से समनन्‍्वागत होते हूं । 
“इनकी इन्द्रियों की क्रिया स्वरसेन होती है । यह पर्येषणा से वियक्त होता है । एक इन्द्रिय की 


क्रिया दूसरी इन्द्रिय से सम्पन्न हो सकती है । क्या आप कहेंगे कि इन अवस्थाओं में पंचविज्ञान 


का सन्‍्तान नहीं होता ? 
विषय के सन्निपात से पंचविज्ञान की उत्पत्ति होती है। किन्तु, निष्यन्द- विज्ञान का 
आवाहन-व्यवसाय मनस्कार के बल से, क्लिष्ट अ्रथवा श्रनासश्नव मनस्कार के बल सेहोता है। 
इन पाँच का (मनोविज्ञान के साथ) विषय में समवधान होता है । आप यह क से नहीं स्वीकार 
करते कि एक विज्ञान (पंचविज्ञान) सन्‍्तान है ? 
उद्भूत वृत्ति के विषय में सम्मुखीभाव से काय और चित्त ध्वस्त हो जाते हैँ । उस समय 
पंचविज्ञानकाय अ्रवश्यमेव सन्तान में उत्पन्न होते हैं । 
उष्ण नरक में (अग्नि के उद्भूतव॒ृत्तित्व से) तथा क्रीडा-प्रदूषिक देवों में ऐसा होता 
है। श्रतः, पंचविज्ञान का क्रान्त-श्राश्रय छः विज्ञानों में से कोई भी एक विज्ञान हो सकता है । 
वस्त॒तः, या तो वह अपना ही सन्‍्तान बनाते हें, या अन्य प्रकार के विज्ञान से उनका आवाहन 
होता है । 
सनोविज्ञान---जब पंचविज्ञान की उत्पत्ति होती है, तव मनोविज्ञान का एक क्षण 
. अवश्य वत्तंमान होता है । यह क्षण मनोविज्ञान के उत्तर क्षण को आ्राकृष्ट करता है, और उसका 
उत्पाद करता है। इस द्वितीय क्षण के यह पाँच कान्त-प्राश्नय नहीं हैँ । - अतः, पूर्ववर्त्ती 


९ हि हर 
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मनोविज्ञान इसका क्रान्त-आ्राश्रय है। अ्रचित्तकावस्था आरादि में मनोविज्ञान व्युच्छिन्न होता है । 
जब पश्चात्‌ इसकी पुन: उत्पत्ति होती है, तव सप्तम और अ्रष्टम विज्ञान इसके क्रान्त-आश्रय 
होते हे । 

ननन्‍द का विचार है कि अचित्तकावस्था के पश्चात्‌ मनोविज्ञान का क्रान्त-आश्रय सभाग 
अतीत क्षण (--+ इस अ्रवस्था से पूर्व का मनोविज्ञान ) होता है । इस बात को नन्‍्द उन पाँच 
विज्ञानों के लिए क्पों नहीं स्वीकार करते, जिनकी पुनरुत्पत्ति उपच्छेद के पश्चात्‌ होती है ? यदि 
पंचविज्ञान के लिए यह वाद युक्त नहीं है, तो मनोविज्ञान के लिए भी नहीं है । 

सप्तम और अ्रष्टम विज्ञान--जब प्रथम बार समता-ज्ञान से सम्प्रयुक्त मनस्‌ की उत्पत्ति 
होती है, तव यह प्रत्यक्ष ही मनोविज्ञान के कारण होती है । अ्रत:, मनोविज्ञान इसका क्रान्त-आश्रय 
है । मनस्‌ का क्रान्त-आ्राश्नय मनस्‌ भी है । 

इसी प्रकार, झादश ज्ञान से सम्प्रयुक्त अष्टम विमल विज्ञान की उत्पत्ति सप्तम और षष्ठ 
विज्ञान के क्रान्त-भ्राश्रय से द्वोती है। श्रष्टम विज्ञान का कऋ्रान्त-आश्रय श्रष्टम भी है । 

धर्मपाल का मत--स्थिरमति का सिद्धान्त सुष्ठ नहीं है । 

कौन से धर्म क्रान्त-श्राश्रय हो सकते हें ? जो धर्म सालम्बन है, जो अधिपति हैँ, जो 
समनन्‍्तर-प्रत्यय हें। जिन धर्मों में यह लक्षण होते हँ--अधिपति-चित्त के पूर्व क्षण--वह 
उत्तर चित्त-चैत्त के प्रति क्रान्त-श्राश्नय होते हें; क्योंकि वह मार्ग का उद्घाटन करते हैँ और 
उनको इस प्रकार भ्राक्ृष्ट करते हें कि उनकी उत्पत्ति होती है । यह केवल चित्त हें, चेत्त या 
रूपादि नहीं हैं । 

एक ही आश्चय में आठ विज्ञान एक साथ प्रवत्तित हो सकते हैं । एक विसभाग. विज्ञान 
दूसरे विसभाग विज्ञान का क्रान्त-भ्राश्रय कसे हो सकता है। यदि कोई यह कहे कि यह 
क्रान्त-अश्रय हो सकता है, तो यह परिणाम निकलता है कि विसभाग विज्ञान एक साथ उत्पन्न 
नहीं हो सकते । किन्तु, यह सर्वास्तिवादिन्‌ का मत है । 

एक ही भ्राश्चय में भिन्न विज्ञान-चाहें श्रल्पसंख्या में या बहुसंख्या मेंं-एक साथ 
उत्पन्न होते हें । यदि ,कोई यह मानता है कि यह एक दूसरे के समनन्‍्तर-प्रत्यय हूँ, तो रूप भी 
रूप का समनन्तर-प्रत्यय होगा । किन्तु, शास्त्र कहता है कि केवल चित्त-चेत्त समनन्तर-प्रत्यय हैं । 

हमारा सिद्धान्त है कि आठ विज्ञानों में से प्रत्येक स्वजाति के धर्मों का क्रान्त-आ्राश्रय है । 
चेत्तों के लिए भी यही नियम है । 
मनस्‌ का आलम्बन 

अब हम मनस्‌ के आलम्बन का विचार करते हैं । मनस्‌ का आलम्बन वही विज्ञान है, 
जो उसका आश्चय है, अर्थात्‌ आलय-विज्ञान है। हम यह भी विचार करेंगे कि आलम्बन 
आलय-विज्ञान का स्वभाव है या यह केवल उसका श्राकार है, जिन्हें आालय-विज्ञान स्वरसैन 
धारण करता है ( बीज, चैत्त, धर्म ) । 

नन्‍द का सत--मनस्‌ का आलम्बन आलय-विज्ञान का स्वभाव और तत्सम्प्रयुक्त चौत्त 
हैं । निमित्तभाग और आलय-विज्ञान के बीज मनस्‌ के आलम्बन नहीं हैं । वस्तुतः:, योगशास्त्र 


४७० बौद्ध-धर्म-दशन 


के अनुसार मनस्‌ आत्मग्राह और आत्मीयग्राह से सदा सहगत होता है, यह आलय को आत्मवत्‌ 
और तत्सम्प्रयुकत धर्मों को आत्मीय अ्वधारित करता है । यह धर्म झ्ालय के चंत्त हें। ग्रत:, 
यह उससे व्यतिरिक्त नहीं हें। ञ्रतः, यह व्याख्यान उन वचनों के विरुद्ध नहीं है, जिनके 
अनुसार मनस्‌ का आलम्बन केवल झआलय-विज्ञान है । 
चित्रभानु का समत---नन्‍्द का मत अयुक्‍त है । उनके मत के समर्थन में कोई शास्त्रवचन 
नहीं है । मनस्‌ का आलम्बन दर्शनभाग और निमित्तभाग है । मनस्‌ इनको क्रम से आत्म, 
आत्मीय अवधारित करता है । किन्तु, इन दो भागों के स्वभाव ञ्रालय में (स्वसंवित्ति-भाग में) ही हैं। 
स्थिरमति का सखत--चित्र भानु का मत भी अयुक्‍त है । मनस्‌ स्वयं आलय-विज्ञान भर 
उनके बीजों को आलम्बन बनाता है। यह झ्ालय को आत्मन्‌ और बीजों को आझात्मीय भव- 
धारित करता है । बीज भूतसद्द्रव्य नहीं हें, किन्तु प्रवृत्ति-विज्ञान के साम्थ्य॑मात्र हें | 
धर्मपाल का मत--स्थिरमति का व्याख्यान अयुक्त है । एक और रूप-बीजादि विज्ञान- 
स्कन्ध नहीं हें । बीज भूतसत्‌ हें | यदि यह सांवुत असत्‌ हों, तो यह हेतु-प्रत्यय न हों। दूसरी 
झ्ोर मनस्‌ सदा सहज सत्कायदृष्टि से सहगत होता है। यह एकजातीय निरन्तर सन्‍्तान में 
स्वरसेन प्रवत्तित होता है। क्या मनस्‌ का आ्रात्मा और आत्मीय को श्रलग-अ्रलग अ्रवधारित 
करना सम्भव है ? हम नहीं देखते कि कंसे एक चित्त के शाश्वत उच्छेद ग्रादि दो श्रालम्बन 
ओर दो ग्राह हो सकते हें; और मनस्‌ के, जो सदा से एकरस प्रवत्तित होता है, दो 
उत्तरोत्तर ग्राह नहीं हो सकते | धर्मपाल का निश्चय है कि मनस का आलम्बन केवल दर्शनभाग 
है, न कि अन्य भाग; क्योंकि यह भाग सदा एकजातीय निरन्तर सन्‍्तान होता है, और नित्य 
तथा एक प्रतीत होता है, और क्योंकि यह सब धर्मों का (“चैत्तों को वर्जित कर) निरत्तर 
आश्रय है। इसी भाग को मनसू अ्रध्यात्म आत्मा अवधारित करता है। किन्तु, शास्त्नवचन है 
कि मनस्‌ में आत्मीयग्राह होता है। यह एक कठिनाई है। हमारा कहना है कि यह 
भाष्याक्षेप है । 
धर्मपाल के मत का यह परिणाम है कि विज्ञानवाद, जो मूल में अद्वयवाद था, 
आत्मवाद की ओर झुकता है। झलय-विज्ञान में एक दर्शनभाग को मुख्यतः: विशिष्ट करना 
श्रौर यह कहना कि केवल यही आकार, यही भाग, मनस्‌ का आालम्बन है; कदाचित्‌ यह कहने 
के बराबर हो जाता कि आलय-विज्ञान अव्यक्त ब्रह्म भी नहीं, आत्मा के समान है । 
जबतक मनस्‌ अपरावृत्त है, तवतक मनस्‌ का आलय-विज्ञान ही एकमात्र भ्रालम्बन 
होता है । जब प्राश्नय-परावृत्ति होती है, तब श्रष्टम विज्ञान के अतिरिक्त भूततथता और अन्य 
धर्म भी इसके आलम्बन होते हें । 
मनस्‌ के सम्प्रयोग 
कितने चैत्तों से मनस्‌ सम्प्रयुक्त होता है ? मनस्‌ सदा चार क्लेशों से सम्प्रयुक्त होता है। 
यह चार मूल क्लेश इस प्रकार हं“-“--१« आत्ममोह : यह अ्रविद्या का दूसरा नाम है । यह आत्मा 
के विषय में मोह और अ्रनात्मा में विप्रतिपत्ति उत्पन्न करता है । २. आत्मदुष्टि : यह आत्मग्राह 
है, जिससे पुदूगल श्रनात्म धर्मो को झ्रात्मवत्‌ ग्रहण करता है। ३, आत्ममान : यह गवं है, 
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जो कल्पित आत्मा का आश्रय लेकर चित्त की उन्नति करता है। ४. आत्मस्नेह : यह आत्म- 
प्रेम है, जो आत्मा में अ्रभिष्वंग उत्पन्न करता है । 

इन चार क्लेशों के श्रतिरिक्त श्रन्य चेत्तों से क्या मनस्‌ का सम्प्रयोग नहीं होता ? 

एक मत के अनुसार मनस्‌ का सम्प्रयोग केवल नौ चंत्तों से होता है--चार मूल क्लेश 
श्ौर स्पर्शादि पाँच स्वेत्नग । 

कारिका में उक्त है कि आलय-विज्ञान स्वेत्नग से सहगत है। यह दिखाने के लिए 
कि मनस्‌ के सर्वेत्नग आलय के सर्वेक्नगों के सदुश अनिवृताव्याकृत नहीं हें। कारिका कहती है 
कि यह उनसे अन्य हैं । चार क्लेश और पाँच सर्वेत्नग मनस्‌ से सदा सम्प्रयुक्त होते हैं। मनस्‌ 
पाँच विनियत, ग्यारह कुशल, उपक्लेश और चार अनियत से सम्प्रयुकत नहीं होता । 

दूसरे मत के अनुसार कारिका का अभ्रह अर्थ है कि मनस्‌ से सहगत चार क्लेश, अन्य 
( अर्थात्‌ उपकलेश ) और स्पर्शादिपंच होते हैं । 

तीसरे मत के अनुसार यह दस उपक्लेशों से सम्प्रयुक्त होता है । 

धर्मंपाल के अनुसार सवक्लिष्ट चित्त आराठ उपकलेशों से सम्प्रयुक्त होता है । अतः, मनस्‌ 
स्पर्शादि पाँच स्ंत्नग, चार मूल क्लेश, आठ उपक्लेंश और एक प्रज्ञा से युक्त होता है । 

किन वेदनाओं से क्लिष्ट मनस्‌ सम्प्रयक्‍त होता है ? एक मत के श्रनुसार यह केवल 
सौमनस्य से सम्प्रयकत होता है; क्योंकि यह आलय को आत्मवत्‌ अ्वधारित करता है और 
उसके लिए सौमनस्य और प्रेम का उत्पाद करता है। 

दूसरे मत के अनुसार मनस्‌ चार वेदनाओं से यथायोग सम्प्रयुक्त होता है। दुर्गेति में 
: दौम॑नस्य से, मनृष्यगति, कामधातु के देवों की गति में, प्रथम-द्वितीय ध्यानभूमि के देवों में 
सौमनस्य से, तृतीय ध्यान-भूमि के देवों में सुखावेदना से, इससे ऊध्वे उपेक्षा-वेदना से मनस्‌ 
सम्प्रयकत होता है । 

तीसरा मत है, जिसके अनुसार मनस्‌ सदा से स्वरसेन एकजातीय प्रवत्तित होता है। 
यह अविकारी है । अतः, यह उन वेदनाओं से सम्प्र युक्त नहीं है, जो विकारशील हैं । अतः, 
यह केवल उपेक्षा-वेदना से सम्प्रयुक्त है । यदि इस विषय में आलय से भेद निदिष्ट करना होता, 
तो कारिका में ऐसा उक्त होता । 

मनस्‌ के चैत्त निवृताव्याकृत हैं। मनस्‌ से सम्प्रयुक्त चार क्लेश क्लिष्ट धर्म हें। यह 
मार्ग में अन्तराय हैँ, अतः यह निव॒त हैं । यह न कुशल हैं, न अकुशल, अतः श्रव्याक्ृत हैं । 

मनस्‌ से सम्प्रयुक्त क्‍्लेशों का आश्चय सूक्ष्म है, उनका प्रवत्तन स्वरसेन होता है । 
ग्रत:, यह अव्याकृत हें । 

मनस्‌ के चेत्तों की कौन-सी भूमि है ? 

जब श्रष्टम विज्ञान की उत्पत्ति कामधातु में होती है, तब मनस्‌ से सम्प्रयुक्त चेत्त (यथा: 
आत्मदृष्टि ) कामाप्त होते हैं, श्र इसी प्रकार यावत्‌ भवाग्र समझना चाहिए | यह स्वरसेन 
प्रवत्तित होते हैँ, और सदा स्वभूमि के आलय-विज्ञान को आलम्बन बनाते हें। यह अन्य भूमि 
के धर्मों को कभी श्रालम्बन नहीं बनाते । आलय-विज्ञान में प्रत्येक भूमि के बीज हें, किन्तु जब 
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यह किसी भूमि के कर्मों का विपाक होता है, तब कहा जाता है कि यह भूमिविशेष सें उत्पन्न 
हुआ है । मनस्‌ श्रालय में प्रतिबद्ध होता है । श्रत:, इसे झ्ालय-विज्ञानमय कहते हूँ । अथवा 
मनस्‌ उस भूमि के क्लेशों से बद्ध होता है, जहाँ आलय की उत्पत्ति होती है । आ्राश्रय-परावृत्ति 
होने पर मनस्‌ भूमियों से वियुवत होता है । 

यदि यह क्लिष्ट सनस्‌ कुशल-क्लिष्ट-अ्रव्याकृत अवस्थाओं में अविशेष रूप से प्रवत्तित 
होता है, तब उसकी निवृत्ति नहीं होती। यदि मनस्‌ की निवृत्ति नहीं होती, तो मोक्ष कहाँ से 
होगा ? मोक्ष का अभाव नहीं है; क्‍योंकि अरहंत्‌ दे! क्लिष्ट मनस नहीं होता । उसने अशेष 
वलेश का प्रह्माण किया है। 

मनस्‌ से सम्प्रयुवत वलेश सहज होते हूँ । श्रत:, दर्शन-मार्ग से उनका ( बीज रूप में ) 
प्रहाण या उपच्छेद नहीं होता; क्‍योंकि इनका स्वरसेन उत्पाद होता है । ब्लिष्ट होने के कारण 
यह अहेय भी नहीं हैं। 

इन बलेशों के बीज जो सूक्ष्म हें, तभी प्रहीण होते हें, जब भवाग्रिक क्लेश-बीज सक्ृृत्‌ 
प्रहीण होते हैं, तब योगी अहँत्‌ होता है और क्लिष्ट मनस्‌ का प्रह्मण होता है। अहंत्‌ में 
वह बोधिसत्त्व भी संगृहीत है, जो दो यानों के अशरक्ष होने के पश्चात बोधिसत्त्व के गोत् में 
प्रवश करत ह्‌ ॥ 


निरोध-समापत्ति की अवस्था में भी ब्लिष्ट मनस्‌ निरुद्ध होता है । यह श्रवस्था शान्त 
और निर्वाण-सद्श होती है । अतः, क्लिष्ट मनस्‌ उस समय निरुद्ध होता है, किन्तु मनस्‌ के 
बीजों का विच्छेदक नहीं होता । जब योगी समापत्ति से व्युत्थित होता है, तब मनस्‌ का पुन: 
प्रवत्तन होता है । 


लोकोत्तर मार्ग में भी क्लिष्ट मसस्‌ नहीं होता। लौकिक मार्ग से क्लिष्ट मनस्‌ का 
प्रवत्तन होता है। किन्तु, लोकोत्तर मार्ग में नरात्म्य-दर्शन होता है, जो आत्मग्राह का प्रतिपक्षी 
है । उस अवस्था में व्लिष्ट मनस्‌ का प्रवत्तंन नहीं हो सकता। अतः, व्लिष्ट मनस्‌ निरुद्ध 
होता है। उससे व्यूत्थित होने पर क्लिष्ट मनस्‌ का पुन: उत्पाद होता है । 
अण्लिष्ट मनस्‌ 


स्थिरमति के अनुसार मनस्‌ श्रथवा सप्तम विज्ञान सदा क्लिष्ट होता है। जब क्लेशा- 
_बरण का अभाव होता-है, तब मनस्‌ नहीं होता । वह अपने समर्थन में इन वचनों को उद्धृत 
करते हं--१- मनस्‌ सदा चार क्लेशों से सम्प्रयुकत होता है ( विख्यापन, १ ); २. मनस्‌ 
विज्ञान-संक्लेश का आ्राश्नय है ( संग्रह, १), ३- मनस्‌ का तीन अवस्थाओं में झ्रभाव 
होता है । 

धर्मंपाल कहते हैँ कि जब मनस्‌ क्लिष्ट नहीं रहता, तब वह अपने स्वभाव 
(सप्तम विज्ञान) में अवस्थान करता है | वह कहते हैँ कि स्थिरमति का मत आगम और युक्‍्ति 
के विरुद्ध है । ; 
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१. सूत्रवचन है कि एक लोकोत्तर मनस्‌ है । 

२. अक्लिष्ट और क्लिष्ट मनोविज्ञान का एक सहभू और विशेष आश्रय होना चाहिए । 

३. योगशास्त्र में कहा है कि आलय-विज्ञान का सदा एक विज्ञान के साथ प्रवत्तंन 
होता है । यह विज्ञान मनस्‌ है। यदि निरोध-समापत्ति में मनस्‌ या सप्तम विज्ञान निरुद्ध होता 
है ( स्थिरमति ), तो योगशास्त्र का यह वचन अयथार्थ होगा; क्योंकि उस अवस्था में आलय- 
विज्ञान होगा और उसके साथ दूसरा विज्ञान ( मनस्‌ ) न होगा । 

४. योगशास्त्र में कहा है कि क्लिष्ट मनस्‌ अहंत्‌ की अ्रवस्था में नहीं होता । किन्तु, 
इससे यह परिणाम न निकालिए कि इस अवस्था म सप्तम विज्ञान का अ्रभाव होता है । शास्त्र 
यह भी कहता है कि अहँत्‌ की अवस्था में आलय-विज्ञान का त्याग होता है, किन्तु आप मानते 
हैं कि अ्रहत्‌ में अष्टम विज्ञान होता है । 

५. अलंकार और संग्रह में उक्त है कि सप्तम विज्ञान की परावत्ति से समता-ज्ञान की 
प्राप्ति होती है । अन्य ज्ञानों के समान इस ज्ञान का भी एक तत्सम्प्रयक्त अनास्रव विज्ञान आश्रय 
होना चाहिए। आश्रय के विना आश्वित चंत्त नहीं होता । अतः, अनास्नव सप्तम विज्ञान के 
अभाव में समता-ज्ञान का अभाव होगा | वस्तुत:ः, यह नहीं माना जा सकता कि यह ज्ञान प्रथम 
छ: विज्ञानों पर आश्वित है; क्योंकि यह आदशरं ज्ञान की तरह निरन्तर रहता है। 

६. यदि अशक्ष की अवस्था में सप्तम विज्ञान का अभाव है, तो अष्टम विज्ञान का कोई 
सहभू आश्रय नहीं होता । किन्तु विज्ञान होने से इसका ऐसा आश्रय होना चाहिए । 

७. आप यह मानते हैं कि जिस सत्त्व ने पुदूगल-न रात्म्य का साक्षात्कार नहीं किया है, 
उसमें आत्मग्राह सदा रहता है । किन्तु , जबतक धमं-नरात्म्य का साक्षात्कार नहीं होता, तबतक 
धमंग्राह भी रहता है। यदि सप्तम विज्ञान होता है, तो इस धर्मग्राह का कौन-सा विज्ञान 
आश्रय होगा ? कया अष्टम विज्ञान होगा ? यह असम्भव है; क्योंकि अष्टम विज्ञान प्रज्ञा से रहित 
है। हमारा निश्चय है कि यानद्वय के आर्यों में मनस्‌ का सदा प्रवत्तंन होता है; क्योंकि उन्होंने 
धर्म-नरात्म्य का साक्षात्कार नहीं किया है। 

८. योगशास्त्र ( ५१, संग्रह ) एक सप्तम विज्ञान के अस्तित्व की आवश्यकता को 
व्यवस्थित करता है, जो कि षष्ठ का आश्रय है। यदि लोकोत्तर मार्ग के उत्पाद के समय या 
अशक्ष की अवस्था में सप्तम विज्ञान का अभाव है, तो योगशास्त्र की. युक्ति में द्विविध 
दोष होगा । 

अतः, पर्वोक्त तीन अ्रवस्थाओं में एक अक्लिष्ट मनस्‌ रहता है। जिन वचनों में यह 
कहा गया है कि वहाँ मनस्‌ का - अभाव है, (वह क्लिष्ट मनस्‌ का ही विचार करते हें । यथा : 
आालय-विज्ञान का चार अवस्थाओं में अभाव होता है, किन्तु अष्टम विज्ञान. का वहाँ अभाव 
नहीं होता । 

मनस्‌ ओर सप्तम विज्ञान के तीन विशेष हें। यह पुद्गल-दृष्टि से या धर्मंदृष्टि से या 
समताज-नज्ञान से सम्प्रयक्त होता है । 

६०० 
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जब पुद्गल-दृष्टि होती है, तब धर्मंदृष्टि होती है; क्‍योंकि आत्मग्राह धर्मग्राह पर 
ग्राश्चित है । 

यानद्वय के आये आत्मग्राह का विच्छेद करते हे, किन्तु यह धर्म-नरात्म्य का साक्षात्कार 

नहीं करते । तथागत का मनस्‌ सदा समता-च्ञान से सम्प्रयुक्त होता है । बोधिसत्त्व का मनस्‌ भी 
तब समता-ज्ञान से सम्प्रयुकत होता है, जब वह दर्शन-मार्ग का अभ्यास करते हैं या जब वह 
भावना-मार्ग में धर्म-शून्यता-ज्ञान या उसके फल का अभ्यास करते हें । 
मनस्‌ की संज्ञा 

मनस्‌ मन्यनात्मक है । लंकावतार में कहा है--मनसा झम्यते पुन: (१०४००)। 
सर्वास्तिवादिन्‌ कहते हें कि अतीत मनोविज्ञान की संज्ञा मनस्‌ है। पष्ठ आश्चय की प्रसिद्धि के 
लिए ऐसा है । . उनके अनुसार जब वह प्रवृत्त होता है, तब उसे मनोविज्ञान कहते हैं। किन्तु, 
यह कंसे माना जा सकता है कि भ्रतीत और क्रियाहीन होनेपर इसे मनस्‌ की संज्ञा दी जा 
सकती है ? 

अत:, छः विज्ञानों से अन्य एक सप्तम विज्ञान है, जिसकी सदा मन्यना क्रिया होती है, 
भर जिसे “मनस्‌' कहते हैं । 

मनस्‌ के दो कार्य हें । यह मन्‍्यना करता है, और आश्चय का काम देता है । 


विज्ञान का तृतीय परिणाम : घड़विज्ञान 


अब हम विज्ञान के तृतीय परिणाम का वर्णन करेंगे। यह षड्विध है । यह विषय की 
उपलब्धि है । विषय छ: प्रकार: के हँ-रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्ठव्य और धर्म । इनकी उपलब्धि 
विज्ञान कहलाती है । यह छ: हैं--चक्षुविज्ञानादि । यह षड्विज्ञान (विज्ञानकाय) मनस्‌ पर 
ग्राश्चित हें। यह उनका समनन्तर प्रत्यय है। किन्तु, केवल षष्ठ विज्ञान को ही मनोविज्ञान 
कहते हैं; क्योंकि मनस्‌ इसका विशेष आश्रय है। इसी प्रकार अन्य विज्ञानों को उनके विशेष 
आश्रय के अनुसार चक्ष॒विज्ञानादि कहते हैं । 

यह विज्ञान कुशल, अ्रकुशल, अव्याकृत होते हें । श्रलोभ-ग्रद्वेष-प्रमोह से सम्प्रयुक्त 
कुशल विज्ञान हैं। लोभ-ढेष-मोह से सम्प्रयुक्त ;अकुशल हैं । जो न कुशल हूं, न अ्रकुशल, वह 
ग्रव्याकृत हें । इन्हें 'श्रद्वया', 'अनभया” भी कहते हें । 

षड्विज्ञान का चतसिकों से सम्प्रयोग होता है। षड़विज्ञान सर्वत्नग, विनियत, कुशल 
चेत्तों से, क्लेश और उपक्लेश से, अनियतों से, तीन वेदनाओं से सम्प्रयक्त होते हें । 

एक प्रश्न भूततथता का है। यह दिखाता है कि विज्ञानवाद माध्यमिक से कितनी दूर 
चला गया है । इसका समानाथंक दूसरा शब्द धमंता ( धर्मों का स्वभाव ) है । किन्तु, क्योंकि 
_वस्तुतं: धर्मों का स्वभाव शून्य ( वस्तु शून्य ) है, इसलिए तथता का समानवाची दूसरा शब्द 
शून्यता है । यह श्रसंस्क्षत और नित्यस्थ है। नागाजू न ने इसका व्याख्यान किया है। 
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किन्तु, स्थिरमति 'इसके कहने में संकोच नहीं करते कि यह खपुष्प के तुल्य प्रज्ञप्तिसत है । 
शुआन-च्वाँग इसका विरोध करते हें। वह कहते हें कि इस विकल्प में कोई भी परमार्थ 
परमार्थं-सत्य नहोगा । तब किसके विपक्ष में कहेंगे कि संवृत्ति-सत्य है ? तब किसी का 
निर्वाण कंसे होगा ? 
इस प्रकार, निभृत-भाव से विज्ञानवाद परमार्थ-सत्य हो गया । 


विज्ञप्तिमात्रता 
मूल, मनस्‌ और पड्विज्ञान इन तीन विज्ञान-परिणामों की परीक्षा कर शुआन-च्वाँग 
विज्ञप्तिमात्नता का निरूपण करते हैं। हम पूर्व कह चुके हैं कि श्रात्मा ( पुदूगल ) और धर्म 
विज्ञान-परिणाम के प्रज्ञप्तिमात्न हैं । यह परिणाम दर्शनभाग और निमित्तभाग के आकार 
में होता हैं। हमारी प्रतिज्ञा है कि चित्त एक है, किन्तु यह ग्राह्म-ग्राहक के रूप में आभासित 
होता है । अथवा, दर्शन और निमित्त के रूप में आभासित होता है । दूसरे शब्दों में “विज्ञान 
का परिणाम, मन्‍्यना करनेवाला और जिसकी मन्यना होती है, जो विचारता है और जो विचारा 
जाता है, है। इससे यह ग्ननुगत होता है कि आत्मा और धर्म नहीं हैं। अ्रतः, जो कुछ है, 
वह विज्ञप्तिमात्नता है।” ( शुश्रान-च्वाँग ) 
वसुबन्धु त्रिशिका में कहते हें--- 
विज्ञानपरिणामो5यं बिकल्पो यद्‌ विकल्प्यते । ह 
तेन तन्नास्ति तनेदं सर्व थिज्ञप्तिमात्रकम्‌ ॥ ( कारिका १७ ) 


विज्ञप्तिमात्रता की विभिन्न व्याब्याएँ 


स्थिरमति ( पृू० ५३४५-३६ ) इस कारिका का भिन्न अर्थ करते है--“विज्ञान का 
परिणाम विकल्‍प है। इस विकल्प से जो विकल्पित होता है, वह नहीं है। अतः, यह सब 
विज्ञप्तिमात्र है ।!” स्थिरमति इस कारिका के भाष्य में कहते हें कि त्रिविध विज्ञान-परिणाम 
विकल्प है : त्रैधातुक चित्त-चैत्त ( अनासत्रव चित्त-चेत के विपक्ष में) जो अध्यारोपित का 
आ्राकार ग्रहण करते हें, विकल्प” कहलाते हैं; यथा ( मध्यान्तविभाग, १। १० ) कहा है- 
प्रभूतपरिकल्पस्तु चित्तचंतास्त्रिधातुका: । यह विकल्प त्रिविध है--ससम्प्रयोग आलय-विज्ञान, 
क्लिष्ट मनस्‌ और प्रवृत्ति-विज्ञान | इस त्रिविध विकल्प से जो विकल्पित होता है (“यद्विकल्प्यते') 
वह नहीं है। भाजनलोक, आत्मा, स्कन्ध-धातु-पआययन, रूप शब्दादिक विकल्प से विकल्पित 
होते हें । यह वस्तु नहीं हें। अतः, यह विज्ञान-परिणाम विकल्प कहलाता है; क्योंकि इसका 
आालम्बन श्रसत्‌ है । हम कं से जानते हें कि इसका आलम्बन असत्‌ है ? जो जिसका कारण है, 
वह उसके समग्र और अविरुद्ध होने पर उत्पन्न होता है, अन्यथा नहीं । किन्तु, माया, गन्धवें- 
नगर, स्वप्न, तिमिरादि में विज्ञान विना आलम्बन के ही उत्पन्न होता है। यदि विज्ञान का 
उत्पाद आलम्बन से प्रतिबद्ध होता, तो अर्थाभाव से मायादि में विज्ञान न उत्पन्न होता । 
इसलिए, पूर्वनिरुद्ध तज्जातीय विज्ञान से विज्ञान उत्पन्न होता है, बाह्य अर्थ से नहीं। बाद्यार्थ के 
नहोने पर भी यह होता हैं। पुनः एक ही भश्र्थ में परस्परविरुद्ध प्रतिपत्ति भी देखी गई है ॥ 
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-और एक का परस्पर विरुद्ध श्रनेकात्मकत्व युक्त नहीं है। अ्रतः, यह मानना चाहिए कि विकल्‍प 
का आलम्बन असत्‌ है। यह समारोपान्त का परिहार है। अब हम अरपवादान्त का परिहार 
करते हैं । कारिका कहती है--तेनदं सर्व विज्ञप्तिमात्रकम्‌ । श्र्थात्‌, क्योंकि विषय के अ्रभाव 
में परिणामात्मक विकल्प से विकल्पित (“विकल्प्यते') नहीं है, इसलिए सब विज्ञप्तिमात्र है । 
सर्व” से आशय त्रैधातुक और असंस्क्ृत से है (पृ० ३६ ) | विज्ञप्ति से अन्य कर्त्ता या करण 
नहीं है । 

स्थिरमति का यह अर्थ इस श्राधार पर है कि विकल्प के गोचर का अस्तित्व नहीं है । 
विकल्‍प का विषय असत्‌ है। इस प्रकार, विज्ञान की लीला स्वप्न-मायावत्‌ है । हम देखते है 
कि विज्ञानवाद का यह विवेचन अब भी नागार्ज न की शन्‍्यता के लगभग अनुकूल है । 

धर्मपाल का विज्ञानवाद इसके विपरीत स्वतन्‍्त्र होने लगता है । अब वाक्य यह 
हो जाता है कि विज्ञान या विज्ञप्ति में सब कुछ है। धर्मपाल कहते हैँ कि दर्शनभाग और 
निमित्तभाग के आभास में विज्ञान का परिणाम होता है। विज्ञान से तात्पर्य तीन विज्ञानों 
के अतिरिक्त ( श्रालय-क्लिष्ट-मनस्‌, पड्विज्ञान ) उनके चेत्त से भी है। पहले भाग को 
“विकल्प कहते हैं, और दूसरे भाग को 'यद्‌ विकल्प्यते' | यह दोनों भाग परतन्त्र हैँ । अतः, 


कि 


*.] 


विज्ञान से परिणत इन दो भागों के वाहर आत्मा और धर्म नहीं हें । वस्तुतः, ग्राहक-ग्राह्म, 
विकल्प-विकल्पित के बाहर कुछ नहीं है । इन दो भागों के बाहर कुछ नहीं है, जो भूतद्वव्य हो। 
अतः, सब धर्म संस्क्ृत--असंस्क्ृत, रूपादि वस्तुसत्‌ और प्रज्ञप्तिसत्‌-विज्ञान के वाहर नहीं हैं । 
सामासिक रूप से “विज्ञप्तिमात्नता' का अर्थ यह है कि हम उस सबका प्रतिषेध करते हैं, जो 
विज्ञान के वाहर है ( परिकल्पित-श्रात्मा और धर्म ) | किन्तु, हम चेत्त, भागद्वय, रूप और 
तथता का प्रतिषेध नहीं करते, जहाँतक वह विज्ञान के बाहर नहीं हैँ । 

नन्‍द के मत में केवल दो भाग हैं। दर्शनभाग निमित्तभाग में परिणत होता है। यह 
निमित्तभाग परतन्त है, और बहि:स्थित विषय के रूप में अवभासित होता है। नन्‍द 
संवित्तिभाग नहीं मानते । उनके लिए परिकल्प ( विकल्प ) और परिकल्पित, अर्थात्‌ ग्राहक 
और ग्राह्मय निमित्तभाग के सम्बन्ध में दो मिथ्याग्राह हैं। वस्तुतः, जब कोई दर्शनभाग को 
आत्मवत्‌ धर्मवत्‌ अवधारित करता है, तब यह भी निमित्तभाग के सम्बन्ध में एक ग्राह ही है । 
'यह ग्राह विना आलम्बन के नहीं है। 

क्योंकि, विकल्प निमित्तभाग का ग्रहण बहि:स्थित आत्मधमम के श्राकार में करता है, 
इसलिए गृहीत एवं विकल्पित आत्मधर्म का स्वभाव नहीं है। 

अतः, सब विज्ञप्ति-मात्र हें । अभत-परिकल्प का अस्तित्व सब मानते हें । 

पुनः मात्र शब्द से विज्ञान के श्रव्यतिरिक्त धर्मों का प्रतिषेध नहीं होता । श्रत:, तथता, 
चत्तादि वस्तुसत्‌ है । 

शुआन-च्वाँग का इस कारिका का अर्थ ऊपर दिया गया है। वह नागाजून के 
शुन्यतावाद के समीपवर्त्ती एक पुराने वाद का उपयोग स्वतन्त्र विज्ञानवाद के लिए करते हैं। 

| यामागुची का भी यही मत है । : 
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शुआन-च्वाँग अपने वाद की पुष्टि में आगम से वचन उद्धुत करते हैं, और युक्तियाँ 
देते हैं। यहाँ हम आगम के कुछ वाक्य देते हें । दशभूमकसूत्र में उक्त है--चित्तमात्रमिर्दं 
यदिदं त्रधातुकम्‌ । पुनः सन्धिनिर्मोचनसूत्र में भगवान्‌ कहते हें --विज्ञान का आलम्बन 
विज्ञान-प्रतिभास-मात्र हैं । इस सूत्र में मंत्रेय भगवान्‌ से पूछते हें कि समाधिगोच र.बिम्ब चित्त 
से भिन्न या अभिन्न है। | भगवान्‌ प्रह्न का विसर्जन करते हैँ कि यह भिन्न नहीं हे; क्योंकि यह 
विम्ब विज्ञानमात्र हें । भगवान्‌ आगे कहते हें कि विज्ञान का आलम्बन विज्ञान का प्रतिभास- 
मात्र है । मैत्रेय पूछते हें कि यदि समाधिगोचर विम्व चित्त से भिन्न नहीं है, तो चित्त केसे उसी 
चित्त का ग्रहण करने के लिए लौटेगा। भगवान्‌ उत्तर देते हें कि कोई धर्म अ्रन्य धर्म का ग्रहण 
नहीं करता, किन्तु जब विज्ञान उत्पन्न होता है, तव यह उस धर्म के आकार का उत्पन्न होता.है 
आऔर लोग कहते हैं कि यह उस. धर्म को ग्रहण करता है । | 

लंकावतार में है कि धर्म चित्त-व्यतिरिक्त नहीं हें । घनव्यूह में है-चित्त, मनस्‌, विज्ञान 
(पड्विज्ञान) का आलम्वन भिन्‍न-स्वभाव नढ़ीं है। इसीलिए, में कहता हूँ कि सब (संस्क्ृत और 
आऔर असंस्क्ृत ) विज्ञानमात्र हें; विज्ञान-व्यतिरिक्त वस्तु नहीं है । 

आगम और युकति सिद्ध करते हें कि आत्मा और धर्म असत्‌ हैं । तथता या धर्मों 
का परिनिष्पन्न स्वभाव ( शून्यता ) और विज्ञान ( परतन्त्नस्वभाव ) असत्‌ नहीं हैं । आत्म- 
धर्म सत्त्व से बाह्य हें । शून्यता और विज्ञान असत्त्व से वाह्य हें । यह मध्यमा प्रतिपत्‌ है । 
इसीलिए, म॑त्रेय मध्यान्तविभाग में कहते हें---श्रभूतपरिकल्प है । इसमें परमार्थतंः द्वय 
( ग्राह्म-प्राहक ) नहीं है। इस अभूत-परिकल्प में शून्यता है । यह अ्रभूत-परिकल्प शून्यता में 
है । अतः, में कहता हें कि धर्म न शून्य है, न अशून्‍्य । वस्तुतः असत्त्व है, सत्त्व है। यह मध्यमा 
प्रतिपत्‌ है । 

इसमें एकान्तेन शून्यता या अशून्यता में निष्ठा नहीं है। अभूतपरिकल्पात्मक संस्कृत 
शून्य नहीं है । पुनः वह ग्राह्मग्राहकभाव की रहितता होने से शून्य है । ;सर्वास्तित्व और सर्वे- 
नास्तित्व इन दोनों अन्तों का यह मध्य है । 


पू्से एक टीका से उत्तर देते हँं--सास्रव चित्त या त्रधातुक चित्त (अनास््रव ज्ञान का 
प्रतिपक्ष ) जो अभूतपरिकल्प है, है | किन्तु, हृय--प्राह्म ग्राहक है आत्म-धर्म--जो समारोपित हें, 
नहीं है । सास्रव चित्त में शुन्यता है, भ्रर्थात्‌ इस चित्त में हयाभाव है । शून्यता में सास्नव चित्त 
है। इस प्रकार, जो द्वय-विनिमु क्‍त है, उसमें द्य का समारोप होता है । अतः, धर्म शून्य नहीं 
हैं; क्योंकि यह शून्य और अभूतपरिकल्प हैं। वह अशून्य नहीं है; क्‍योंकि वहाँ द्वय ( ग्राह्म 
और ग्राहक, आत्मन्‌ और धर्म ) का अभाव है । जब अभूत परिकल्प है, द्य नहीं है, अभूत- 
परिकल्प में शून्‍्यता है, और शून्यता में अभूतपरिकल्प है, तब यही भावविवेक की: परमार्थेतः 
शून्‍्यता और हीनयान के परमार्थतः सत्त्व के वीच मध्यमा प्रतिपत्‌ है। भावविवेक के विरुद्ध 
हम संवृति और परमार्थ इन दो सत्यों को मानते हें, और हीनयान के विरुद्ध हम 
ग्राह्म-प्राहक का प्रतिषेध करते हें ।. हम देखते हेँ कि किस प्रकार सूक्ष्म रूप से हल्के-हल्के 
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अद्वय विज्ञानवाद नागाजू न के शुन्यतावाद से पृथक होता है; किन्तु प्रकाइय रूप से स्वीकार 
* नहीं करता । 
विज्ञप्तिमात्रता पर कुछ श्राक्षेप और उसके उत्तर 
ह यदि बाद्यार्थ केवल आध्यात्मिक विज्ञान है, जो वाह्यार्थ के रूप में प्रतिभासित 
होता है, तो आप १. अर्थ के काल-देश-नियम का क्‍या व्याख्यान करते हें ( देश-विशेष 
'में ही पर्वत दिखाई पड़ता है ); २. सन्‍्तान के अनियम और क्रिया के अभ्रनियम का 
कया व्याख्यान करते हे ( सब लोग एक ही वस्तु देखते हैँ, सब लोग जल पीते हैं ) ! 
शुझान-च्वाग एक शब्द में उत्तर दे कि स्वप्न में जो दश्य हम देखते हैँ, उनका 
भी यही है । 

विज्ञानवाद और शबन्‍्यता के सम्बन्ध के विषय में एक दूसरा प्रइन है। क्‍या विज्ञप्ति- 
'मात्रता स्वयं शन्‍्य नहीं है ? शञझ्नान-च्वाँग कहते हं---नहीं, क्योंकि इसका ग्रहण नहीं होता 
( अग्राह्मयत्वात! ) । इसीलिए, धर्मों का ग्रहण वस्तुसत्‌ के रूप में होता है ( धर्मग्राह का 
विपर्यास ), यद्यपि परमार्थत: वह केवल धर्मशन्यता है । हम झारोपित धर्मों के असत्त्व से धर्म- 
शन्‍्यता मानते हें, न कि अवाचक्य और परिकल्पित रहित विज्ञप्तिमात्नता के भ्रसत्त्व के कारण | 
विज्ञप्तिमात्नता को धमंशून्यता कहते हैं; क्योंकि यह परिकल्पित नहीं है । 

बविशतिका (कारिका, १७ ) की वृत्ति से तुलला कीजिए--कोई धर्म-नरात्म्य में प्रवेश 
करता है; जब उसको यह उपलब्धि होती है कि यह विज्ञप्ति ही है, जो रूपादि धर्मों के प्राधार 
में प्रतिभासित होती है। किन्तु, झ्ाक्षेप करनेवाला कहता है कि यदि सर्वेथा धर्म नहीं है, तो 
क्या विज्ञप्तिमात्न भी नहीं है ” विज्ञानवादी उत्तर देता है कि हम यह नहीं कहते कि धर्मों के 
परमार्थत: अ्रसत्त्व की प्रतिज्ञा करने से धर्म-नेरात्म्य में प्रवेश होता है; किन्तु उनके परिकल्पित 
स्वभाव का प्रतिषेध करने से होता है । उनका नरात्म्य है; क्योंकि उनका ग्राह्म-ग्राहकभाव नहीं 
है। इस आझ्ात्मा से उनका नरात्म्य है ( 'तेन आात्मना तेषां नेरात्म्यम' ) । केवल मृढ पुरुष 


९३ 
उनका ग्राह्मय-प्राहकभाव मानते हूँ । किन्तु, जो भ्रनभिलाप्य आत्मा बुद्धों का विषय है, उसका 


नरात्म्य नहीं है ( वृत्ति, पृ० ६ ) । 

- संवृति-सत्य के विषय में भी माध्यमिक और विज्ञानवाद में अन्तर होने लगता है । 
*माध्यमिकों के अभ्रनुसार संवृति-सत्य, अर्थात्‌ धर्मों का श्राभास, ज॑सा कि इन्द्रियों को उपलब्ध 
होता है; अनधिष्ठान है । शून्य धर्मों से शून्य धरम प्रभूत होते हें । इसके विपरीत, विज्ञानवादी 
के लिए संव॒ृति-धर्मों का अस्तित्व धर्ंता-तथता-विशेष के कारण है; यद्यपि साथ-ही-साथ वह 
शुन्यता-विशेष-वश शुन्‍्य हें । 

एक दूसरा ग्राक्षेप है । यदि रूपायतन विज्ञान-स्वभाव है, तो विज्ञान रूप के लक्षणों 
के साथ क्‍यों प्रतिभासित होता है; और क्यों पर्वतादि कठिन और सभाग-सनन्‍्तान का रूप- 
धारण करते हें । इसका उत्तर यह है कि रूप विपयेस्त संज्ञा का भी स्वभाव है। तथाकथित 
रूप को द्रव्यसंत्‌ के रूप में गृहीत करने से विज्ञान विपर्यास का उत्पाद करता है, और स्वरसेन 


'भ्रान्ति उत्पन्न करता:है भर यद्दी उसकी .मुख्य वृत्ति है ॥ ग 22% $> यो 
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चोदक पुनः कहता है कि क्‍या आप प्रत्यक्ष विषय का प्रतिषेध करते हें ? उत्तर 
है कि जिस क्षण में रूप-शब्दार्थ की उपलब्धि होती है, उस क्षण में यह बाह्यवत्‌ गृहीत 
नहीं होता । पश्चात्‌ मनोविज्ञान ( मनोविकल्प ) वाह्म-संज्ञा को विपर्यासतः उत्पन्न 
करता है। अतः जो प्रत्यक्ष का विषय होता है, वह विज्ञान का निमित्तभाग है। यह निमित्त- 
भाग विज्ञान का परिणाममात्र है। भ्रतः, कहा जाता है कि यह है और विज्ञान ( दर्शनभाग ) 
भी है; जो निमित्तभाग की उपलब्धि करता है। किन्तु, यह सब केवल विकल्पधमं 
हैं। संक्षेप में, अर्थ रूप नहीं है। किन्तु रूपाभास है। यह वहि: स्थित नहीं है; किन्तु 
बाह्याभास है । 

एक और आरक्षेप है : “आप कहते हैं कि जो रूप हम जाग्रत्‌ अवस्था में देखने हें, 
वह विज्ञान से व्यतिरिक्त नहीं है; यथा जो रूप स्वप्न में देखा जाता है । किन्तु, स्वप्न से 
जगकर हम जानते हें कि स्वप्न में देखा रूप केवल विज्ञान है, फिर जागते हुए हम क्‍यों 
नहीं जानते कि जाग्रत्‌ अवस्था में देखा हुआ रूप विज्ञानमात्र है ? ( शंकर, २।२।२६ ) 


इसका उत्तर यह है कि जब हम स्वप्न देखते हैं, हमको ज्ञात नहीं हो सकता। जगने पर 
हमको स्मृति होती है कि हमने स्वप्न देखा है ओर हमको उसका स्वभाव ज्ञात होता है। इसी 
प्रकार जो रूप जाग्रत अवस्था में देखते हें, उसका भी यही हाल है । भ्रभी तक हमारी सच्ची 
जागृति नहीं हुई है। जब बोधि का अधिगम होगा, तब संसार-विषयात्मक स्वप्न की स्मृति 
होगी और उनका यथार्थ स्वभाव ज्ञात होगा । इसके पूर्व हमारी स्वप्नावस्था है। इसीलिए, 
भगबान्‌ संसार की दीघंरात्रि का उल्लेख करते हें (विशतिका, कारिका, १७ ख-ग)। यह विचार, 
बकंले के अति समीप है । 
इस मत में ( अबूसोलुट एकास्मिज्म ) वस्तु-ग्रहण के सदृश विज्ञप्ति का क्रियात्मक 
आ्रकार नहीं है | विज्ञप्ति मायावत्‌ है । जब एक विज्ञान की उत्पत्ति होती है; तब यह विज्ञान 
वस्तुत: सक्रिय नहीं होता। यह बाह्य धर्मों का प्रत्यक्ष ग्रहण नहीं करता, जिस प्रकार हाथ 
या चिमटी से कोई वस्तु पकड़ी जाती है । इसकी अभिव्यक्ति उस प्रकार नहीं द्वोती, जंसे सूर्य 
अपने प्रकाश को फेलाता है। किन्तु, यह आ्रादर्श के तुल्य है, और यह वाह्यार्थ के सदृश 
ग्रवभासित होता है। संक्षेप में, कोई धर्म नहीं है, जो दूसरे धर्म का ( चित्त से वहि:स्थित 
धर्म का ) ग्रहण करता है। किन्तु, जब विज्ञान की उत्पत्ति होती है; तब यह तत्सदुश आभासित 
होता है ( सन्धिनिर्मोचन ) । 
किन्तु, एक आक्षेप यह है कि विज्ञप्तिमात्नता का पर-चित्त-ज्ञान से कसे सामंजस्य होता है । 
प्रथवा इसी को दूसरे प्रकार से यों कह सकते हें कि विज्ञप्तिमात्नता में मेरा चित्त या तथा- 
कथित मेरी आत्मा का चित्त तथाकथित पर-चित्त को कंसे नहीं जानता ? इसका जो उत्तर 
दिया जाता है, वह कठिनाइयों से खाली नहीं है । किन्तु, इसकी युक्तित कुछ कम पूर्व 
नहीं है । 
हम अपने चित्त को पर-चित्त की अपेक्षा अधिक अच्छा नहीं जानते ।. क्‍यों ? 
क्योंकि, यह दो ज्ञान अज्ञान से आच्छादित होने के कारण स्वविषय की अनिवंचनीयता को 
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नहीं जान सकते; यथा बुद्ध उसे जान सकते हें। इसका कारण यह है कि मनुष्यों म॑ इस 
विषय की वितथ-प्रतिभासिता होती है; क्योंकि उनमें अभिग्राह्म-ग्राहकर्भाव का उपच्छेद 
नहीं हुआ है । 

पुनः शुआन-च्वाग इस स्थान पर इसका प्रयत्न करते हैँ कि उनका विज्ञानवाद शुद्ध 
आत्मवाद में. पतित नहो। वह कहते हें कि विज्ञप्तिमात्नतावाद की यह शिक्षा नहीं है कि 
केवल एक विज्ञान है, केवल मेरा विज्ञान है। यदि केवल मेरा विज्ञान है, तो दस दिशाश्रों 
के विविध पृथग्जन-आझ्रायं, कुशल-अ्रकुशल, हेतु-फल सब तिरोहित हो जाते हें । कौन बुद्ध 
मुझे उपदेश देता है और किसको बुद्ध उपदेश देते हें । किस धर्म का वह उपदेश करते हैं 
ग्रौर किस फल के अधिगम के लिए ? 

किन्तु, विज्ञानवाद की यह शिक्षा कभी नहीं रही है । विज्ञप्ति से प्रत्येक सत्त्त के आठ 
विज्ञान समझना चाहिए । यह विज्ञानस्वभाव हैं । इनके अतिरिक्‍त विज्ञप्ति से विज्ञान-सम्प्रयुक्त 
छः प्रकार के चेत्त, दो भाग- दर्शन और निमित्त---जो विज्ञान और चैत्त के परिणाम हें, 
विप्रयुक्त विज्ञान, जो चेत्त और रूप के आ्राकार विशेष हैं, और तथता, जो शून्यता को प्रकट करती 
है, और जो पूर्व चार प्रकार का यथार्थ स्वभाव है; समझना चाहिए। इसी भश्रर्थ में सर्व धर्म 
विज्ञान से भिन्न नहीं हैं । इसलिए, यह कहा जाता है कि सर्व धर्म विज्ञप्ति हें और मात्र 
शब्द इसलिए अधिक है, जिसमें विज्ञान से भिन्न रूपादि द्रव्यसत्‌ के अ्रस्तित्व का प्रतिषेध 
किया जाय । 

जो विज्ञप्तिमात्नता की शिक्षा को यथार्थ जानता है, वह विपर्यास से रहित हो पुण्यसम्भार 

और ज्ञानसम्भार के लिए यत्नशील होता है । धर्मशून्यता में उसका आशूु प्रतिवेध होता है, 
ग्रौर वह महाबोधि का साक्षात्कार कर संसार से श्रदिंत जीवों का परित्राण करता है। किन्तु 
सर्वथा अ्पवादक, जो शून्यता की विपर्यास संज्ञा रखता है (भावविवेक), आगम श्र युक्ति का 
व्यपकर्ष करता है, और इन लाभों का प्रतिलाभ नहीं कर सकता । यह अपवादक माध्यमिक हैँ, 
जो सववंदा शून्यता का दावा करते हें और अद्वय विज्ञानाद की ओर जो शून्यवाद का झुकाव 
है, उसका विरोध करते हें । 

एक मुख्य प्रश्न यह है कि किस प्रकार परमार्थ विज्ञानवाद का सामंजस्य वाह्मयलोक के 
व्यावहारिक अस्तित्व से हो सकता है। माना कि विज्ञान के बाहर कुछ नहीं है । तब बाह्य 
प्रत्यय के अभाव में हम विकल्प की विविधता का निरूपण कसे करते हैं ? 

शुआन-च्वाँग वसुबन्धु का उत्तर उद्धृत करते हें (त्विशिका, कारिका १८) -+सिर्व 
बीज विज्ञान का अन्योन्यवश उस-उस प्रकार से परिणाम होता है । इस विज्ञान से वह-वह 
विकल्प उत्पन्न होते हैँ ।' अर्थात्‌, विना किसी बाह्य प्रत्यय के आलय-बीज के विविध परिणाम 
होने के कारण, और सम्भूत भ्रष्ट विज्ञानों की अ्रन्योन्य सहायता से, अनेक प्रकार के विकल्प 
उत्पन्न होते हें । 

सर्व बीज विज्ञान से विविध शक्ति और बीज अ्भिप्रेत हैँ, जो अपने फल, भ्रर्थात्‌ सर्व 
संस्कृत धर्मों का उत्पाद करतें हैं । यह फल मूल विज्ञान में विद्यमान हैं। इन शक्तियों या बीजों 
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को 'सर्वबीज” कहते हूँ; क्योंकि वह चार प्रकार के फल का उत्पादन करते हैं. (निष्यन्द, विपाक, 
पुरुषकार, अधिपति-फल ) । केवल विसंयोग-फल वर्जित है । यह बीजों से उत्पन्न नहीं होता । 
यह असंस्क्रृत है। यह फल बीज-फल नहीं है। मार्ग की भावना से इस फल की प्राप्ति होती 

है। बीज ज्ञान का उत्पाद करते हें; ज्ञान संयोजन का उपच्छेद करते हें, और इसीसे विसंयोग 
का सम्मृखीभाव होता है । किन्तु, बीज से सर्व विकल्प का अनन्तर उत्पाद होता है । 

हम वीजों को “विज्ञान से प्रज्ञप्त कर सकते हैँ; क्योंकि उनका स्वभाव विज्ञान में है । 
यह मूलविज्ञान से व्यतिरिकत नहीं हें । कारिका 'बीज' और “विज्ञान” दोनों शब्दों का एक साथ 
प्रयोग इस कारण करती है कि कुछ बीज विज्ञान नहीं हें; यथा सांख्यों का प्रधान और कुछ 
विज्ञान बीज नहीं हें | यथा : प्रवृत्ति-विज्ञान । 

अ्रष्टम विज्ञान के बीज (जो विकल्पों के हेतु-प्रत्यय हैं) अन्य तीन प्रत्ययों की सहायता 
से उस-उस परिणाम (अन्यथाभाव ) को प्राप्त होते हें, श्र्थात्‌ जन्मावस्था से पाक-काल को प्राप्त 
होते हैं । यह तीन प्रत्यय प्रवृत्ति-विज्ञान हैं । सब धर्म एक दूसरे के निमित्त होते हें । 

इस प्रकार, आलय-विज्ञान सै अनेक प्रकार के बिकल्प उत्पन्न होते हें । 

आगे चलकर शुआन-च्वाँग विज्ञानवाद की पुष्टि आलम्बन-प्रत्ययवाद से करते हें। 
लक्षण इस प्रकार है--वह सद्धर्म जिसपर चित्त-चत्त आश्वित हे, और जो उन चित्त-चत्तों से 
ज्ञात है, जो तत्सदृश उत्पन्न होते इं । 

बस्तुत:, सर्बे विज्ञान का इस प्रकार का आलम्वन होता है; क्योंकि किसी चित्त का 
उत्पाद बिना आश्रय के नहीं हो सकता, विना उस अर्थ की उपलब्धि के नहीं हो सकता, जो उसके 
ग्रभ्यन्तर हें । 

इसी से मिलता-जुलता एक दूसरा प्रश्न यह है कि यद्यपि आभ्यन्तर विज्ञान है, तथापि 
बाह्य प्रत्ययों के श्रभाव में भावों की अव्युकच्छिन्न परम्परा का क्या विवेचन है ? शुआन-च्वाँग 
उत्तर में वसुबन्धु की कारिका १६ उद्धुत करते हँ -- 


कर्मणों. वासनाग्राहहयवासनया सह ॥। 
क्षीण पुवंविपाकेउन्यद्‌ विषाक॑ जनयन्ति ततू।॥। 


“पूर्व विपाक के क्षीण होने पर कर्म की वासना ग्राहद्यय की वासना के साथ अन्य विपाक 
को उत्पन्न करती है ।* 

अर्थात्‌, पू्वेजन्मोपचित कर्म के विपाक के क्षीण होने पर कर्मंवासना (कर्मबीज) और 
आत्मग्राह-धर्म ग्राह की वासना (बीज) उपभुक्त विपाक से भ्रन्य विपाक का उत्पाद करती है । 
यह विपाक आलय-विज्ञान है । (स्थिरमति का भाष्य, पु० ३७) । 


शुआन-च्वाँग की व्याख्या इस प्रकार है--निशचय ही सर्व कर्म चेतना-कर्म है । और, 
कर्म उत्पन्न होने के अ्रनन्तर ही विनष्ट होता है । भ्रतः, हम नहीं मान सकते कि यह स्वतः: 
फलोत्पादन का सामथ्यं रखता है । किन्तु, यह मूल विज्ञान में फलोत्पादक बीज या शक्ति का 
| 
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आधान करता है । इन शक्तियों की संज्ञा वासना है । वस्तुतः, यह शव्तियाँ कर्मजनित वासनां 
से उत्पन्न होती हैं । 

इन शक्तियों का एक अव्युच्छिन्न सन्‍्तान इनके परिपाक-काल-पय॑न्त रहता है । तब 
अन्तिम शक्ति फल अभिनिब॒ त करती है । 

साथ-साथ शुआझ्लान-च्वाँग यह दिखाते हैँ कि किस प्रकार बीजों की वासना का कार्य ग्राहक 
और ग्राह्य इन दो दिशाओ्रों में होता है । मिथ्या आत्मग्राह इन वासनाओं और विपर्यास के 
बीजों के लिए सबसे अ्रधिक उत्तरदायी है । इससे जो बीज उत्पन्न होते हैँ, उनके कारण सत्त्वों 
में अपने-पराये का मिथ्या भेद होता है । चित्त की इस सहज विरूपता के कारण संसार-चक्र 
अनन्तकाल तक प्रवत्तित रहता है। इसके लिए बाह्य प्रत्ययों की कल्पना करने का कोई 
कारण नहीं है । अ्रथवा आध्यात्मिक हेतु- प्रत्यय जन्म-मरण-प्रबन्ध (या धर्म-प्रवन्ध ) का पर्याप्त 
विवेचन है । यह वाद्य प्रत्यय पर आश्चित नहीं है, अतः यह विज्ञप्तिमात्न है । एक बार धर्मों 
की अ्रनादिकालिक प्रवृत्ति से विज्ञप्तिमात्रता का सामंजस्य स्थापित कर शुआन-क्वाँग त्रिस्वभाव 
के वाद से इसका सामंजस्य दिखाते हैँ । बौद्धागम में स्थान-स्थान पर स्वभावत्नय की देशना है । 

चिस्वभाववाद 

चीनी ग्रन्थों में विज्ञानवाद के निकाय का एक नाम 'धर्मलक्षण-समय' है। तीन स्वभाव 
तीन लक्षण कहलाते हैं (व्युत्पत्ति, पृ० ५८७) । बोधिसत्त्व भूमि में 'धर्मलक्षण'” शब्द मिलता 
है । वहाँ भाव-श्रभाव से विमुक्त वस्तु को “धर्मलक्षण' कहा है। दूसरे शब्दों में यह वस्तु 
'तथता', धर्मंता है । 

वसुबन्धु ने 'त्रिस्वभाव-निर्देश' नामक एक ग्रन्थ लिखा हैं । जी० तुची को नेपाल में मूल 
संस्क्ृत-ग्रन्थ मिला था । इसका प्रकाशन “विश्व भारती' से हुआ है । यहाँ हम धर्मपाल आदि 
आ्राचार्यों का मत दे रहे हैं । 

स्वभाव तीन हँ---परिकल्पित, परतन्त्र और परिनिष्पन्न । 
१. परिकल्पित स्वभाव 


स्थिरमति के अ्रनुसार जिस-जिस विकल्प से हम जिस-जिस वस्तु का परिकल्प करते हैं, 
वह-वह वस्तु परिकल्पितस्वभाव है । विकल्प्य वस्तु अनन्त हैँ । यह आध्यात्मिक और बाह्य 
हैं ।यहाँतक कि बुद्धधर्म भी विकल्प वस्तु है । जो वस्तु विकल्प का विषय है, उसकी सत्ता का 
अ्रभाव है; अत: यह विद्यमान नहीं है। अ्रतः. यह परिकल्पितस्वभाव है । 
ननन्‍्द के अनुसार अभ्रनन्त अ्रभूत परिकल्प या झभूत विकल्प हें, जो परिकल्पना करते हैं । 
उस-उस विकल्प से विविध विकल्प्य वस्तु परिकल्पित होते हें । श्रर्थात्‌, स्कन्ध-श्रायतन-धातु श्रादि 
श्रात्मधर्म के रूप में मिथ्या गृहीत होते हैं । इन्हें परिकल्पितस्वभाव कहते हें। यह स्वभाव 
परमार्थतः नहीं है । 
धरंपाल के अनुसार, “विकल्प' वह विज्ञान है, जो परिकल्पना करता है | यह पष्ठ और 
सप्तम विज्ञान है, जो झ्रात्यन्‌ और धर्म में अ्रभिनिविष्ट है । स्थिरमति के अनुसार यह झ्राठों सास्रव 
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विज्ञान और उनके चंत्त हैं । स्थिरमति कहते हें कि सब सास्रव विज्ञान परिकल्पना करते हें; 
क्योंकि उनका अभूत, परिकल्प-स्वभाव है । इसके विपक्ष में धर्मपाल कहते हैँ कि यह अ्रयथार्थ है 
कि सब सासत्रव॒ विज्ञान परिकल्पना करते हें। यह सत्य है कि त्रैधातुक सर्ब॑ विज्ञान अभूत 
परिकल्प' कहलाते हैं । इनकी यह संज्ञा इसलिए है; वर्योंकि सास्रव विज्ञान तत्त्व का साक्षात्कार 
नहीं करता । सास्रव चित्त ग्राह्म-ग्राहक के रूप में अवभासित होता है | इससे यह परिणाम 
सदा नहीं निकलता कि कुशल अथवा शअव्याकृत चित्त में ग्राह होता है, और यह आत्मधर्म की 
परिकल्पना से समर्थ है । वस्तुतः, इस पक्ष में वोधिसत्त्व तथा यानद्वय के आर्यो' को पृष्ठलब्ध 
ज्ञान ( यह एक अनाख्रव ज्ञान है ) में ग्राह होगा; क्योंकि यह ज्ञान ग्राह्य-ग्राहक के रूप में 
ग्रवभासित होता है। तथागत के उत्तर ज्ञान में भी ग्राह होगा; क्‍योंकि बुद्धभूमिसूत्र में 
कहा है कि वुद्ध-ज्ञान ( आदर्श ज्ञान ) काय, भूमि आदि विविध प्रतिविम्बों को अवभासित 
करता है । 

इसमें सन्देह नहीं कि यह कहा गया है कि आलय-विज्ञान का आलम्बन परिकल्प के 
बीज हैं । किन्तु, यह नहीं कहा गया है कि यह विज्ञान केवल इसका ग्रहण करता है । 

सिद्धान्त यह है कि केवल दो विज्ञान--पषष्ट और सप्तम--परिकल्पना करते है । कारिका 

में जो 'येन येन विकल्पेन' उक्त है, उसका कारण यह है कि विकल्प विविध हैँ । यह कौन 
वस्तु हें, जिनपर विकल्प का कारित् होता है ? संग्रह के अनुसार यह वस्तु परतन्त्र है। यह 
निमित्तभाग है; क्योंकि यह भाग विकल्प का आलम्वन-प्रत्यय है । किन्तु, प्रश्न है कि क्या परि- 
निष्पन्न भी इस चित्त का विषय नहीं है ? हमारा उत्तर है कि तत्त्व अथवा परिनिष्पन्न मिथ्याग्राह 
का आलम्बन-विषय नहीं है । हाँ, हम यह कह सकते हैँ कि तत्त्व विकल्प्य वस्तु है, किन्तु तत्त्व 
पर विकल्‍प का कारित् प्रत्यक्ष नहीं होता । 

परिकल्पित स्वभाव विकल्प का, मिथ्याग्राह का, विषय है? किन्तु यह आालम्बन-प्रत्यय 
नहीं है । इसका कारण यह है कि यह “वस्तु” सद्धमें नहीं है । 


परिकल्पित स्वभाव क्या है ? इसमें और परतन्त्र में क्या भेद है ? 


१. स्थिरमति के अनुसार अनादिकालिक अ्रभूत वासनावश सास्रव चित्त-चेत्त दयाकार 
में उत्पन्न होता है, ग्राहक-ग्राह्म रूप में उत्पन्न होता है । यह दर्शनभाग और निमित्तभाग हें । 
मध्यान्त का कहना है कि यह दो “लक्षण” परिकल्पित हें। यह कूम-रोम के समान असद्धर्म 
हैं। किन्तु, इनका आश्रय, श्रर्थात्‌ स्वसंवित्तिभाग प्रत्यय-जनित है । यह स्वभाव असदुधम 
नहीं हें । इसे परतन्त्र कहते हैं; क्योंकि यह अभूतपरिकल्प प्रत्यय-जनित है। 

यह कैसे प्रतीत हो कि यह दो भाग असद्धममं हैं ? आगम की शिक्षा है कि अभूत- 
परिकल्प परतन्त्र हें, और दो ग्राह परिकल्पित हैं । 

२. धर्मपाल के अनुसार वासना-बल से चित्त-चेत दो भागों में परिणत होते हैं । यह 


परिणत भाग हेतु-प्रत्ययवश उत्पन्न होते हैँ, और स्वसंवित्तिभाग के सदृश परतन्त्र हें । किन्तु, 
विकल्प सद्धमं, अ्रभाव, तादात्म्य, भेंद, भाव-श्रभाव, भेदाभेद, न भाव न अभाव, न अभेद, न 
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ह 


भेद इन मिथ्या संज्ञाओं का ग्रहण करता है । इन बिविध आकारों में दो-दो भाग परिकल्पित 
कहलाते हूं । 

वस्तुतः, आगम कहता है कि प्रमाणमात्र, दयमात्र ( दो भाग ) और इन दो भागों 
की विविधता परतन्त्र है। आगम यह भी कहता है कि तथता को छोड़कर शेष चार धर्म परतन्त्न 
में संगहीत हें । 

यदि निमित्तभाग परतन्त्र नहीं है, तो वे दो भाग जो बुद्ध के अ्रनाखब पृष्ठलब्ध ज्ञान हें, 
परिकल्पित होंगे । यदि आप यह मानते हें कि यह दो भाग परिकल्पित हैं, तो उत्तर अनास्रव 
जान की उत्पत्ति, विना एक निमित्तभाग को झालम्बन बनाये होती है; क्‍योंकि यदि एक 
निमित्तभाग इसका आलम्बन होता, तो यह आरये-मार्ग में पर्यापन्नं न होता । 

यदि दो भाग परिकल्पित हैं, तो यह गआआालम्बन प्रत्यय नहीं; क्योंकि परिकल्पित असद्‌- 

हैं। दो भाग वासित नहीं कर सकते, बीजों का उत्पाद नहीं कर सकते, श्रतः उत्तर बीज 
गी भाग न होंगे । 
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ज निमित्तभाग में संगहीत हैँ, श्रतः यह असद्धर्म है । अतः, बीज कसे हेतु- 
गे 


कब 


/ 5 
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प्रत्यय हों 

यदि दो भाग, जो चित्त के श्रभ्यन्तर हैं, और बीजों से उत्पन्न होते हें, परतन्त्र नहीं हें, 
तो जिस स्वभाव को आप परतसन्त्र मानते हैं, अर्थात्‌ संवित्तिभाग जो इन दो भागा का आश्रय 
परतन्त्र न होगा; क्योंकि कोई कारण नहीं हैकि यह परतन्त्र हो, जब दो भाग परतन्त्र नहीं हैं । 

अतः: जो प्रत्यवयजनित है, वह परतन्त्र है । 
२. परतन्त्र स्वभाद 

'प्रतन्त्र' प्रत्यय से उदभूत विकल्प है | यह आख्या 'प्रतीत्यसमुत्पन्न से मिलती-जुलती 
है। जो हेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होता है, वह परतन्त्र है। एकमत से यह लक्षण केवल क्लिष्ट 
परतन्त्न का है । वास्तव में, श्रनात्नव परतन्त्न को “विकल्प” नहीं कहते । एक दूसरा मत यह है 
कि सब चित्त-चैत्त, चाहे सास्रव हों या अ्रनास्नरव, “विकल्प' कहे गये हैं । 
३. परिनिष्यकज्न स्वभाव 

परिनिष्पन्न स्वभाव परतन्त्न की परिकल्पित सै सदा रहितता है। यह भ्विकार-स्वभाव 
है | मह ग्राह्म-प्राहक इन दो विकल्पों से विनिमु क्त होता है । इस स्वभाव की सदा ग्राह्म-ग्राहक- 
भाव से अत्यन्त रहितता होती है । यह कल्पित स्वभाव की श्रत्यन्त शुन्यता है। भ्रतएव, यह 
परतन्त् से न अन्य है, और न अनन्य, यथा अनित्यता अनित्य धर्मों से न अन्य है, और न 
अनन्य । 

पुनः शुआन-च्वाँग कहते हैं कि परिनिष्पन्न धर्मों का वस्तुसतूु, अविपरीत, निष्ठागत 
गौर परिपूर्ण स्वभाव है । यह तथता से, अर्थात्‌ सत्त्व-अ्सत्त्व से पृथक्‌ शून्यता की अवस्था में 
वस्तुओं के स्वभाव से मिश्रित हैं। अतः परिनिष्पन्न ("-तथता) परतन्त्र से न अन्य है, न 
झमतनन्‍्य । यदि यह इससे अ्रभिन्‍न होता, तो तथता धर्मंधातु ( परतन्त्न ) का वस्तुस्वभाव न 


कह दा है 
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होती । यदि यह इससे अभिन्न होता, तो तथता न नित्य होती,ओर न॒पूर्ण विशुद्ध । पुन: 
यह कंसे साना जाय कि परिनिप्पन्न स्वभाव और परतन्त्र स्वभाव का न नानात्व है, और न 
एकत्व ? इसी प्रकार, अ्नित्य, शून्य, अ्रनात्म धर्म तथा अनित्यता, शून्यता, नेरात्म्य न अन्य हूं, 
न अनन्य । यदि अनित्यता संस्कारों से अन्य होती, तो संस्कार अनित्य होते; यदि अनन्य 
होती, तो अनित्यता उनका सामान्य लक्षण नहोती। वस्त॒त:, धर्मता या तथता का धर्मों से 
ऐसा सम्बन्ध हैं; क्योंकि परमार्थ और संवुति अन्योन्याश्रित हें । 

जवतक परिनिष्पन्न का प्रतिवेधर, साक्षात्कार नहीं होता, तबतक यथाभूत परतन्त्र भाव 
को हम नहीं जान सकते । अन्य ज्ञान से परतन्त्र का ग्रहण नहीं होता । 
स्वभावत्रय का चित्त से अभेद 


इस विचारों के अनुसार शुआन-च्वाँग चित्त का इतिहास बताते हें । निःसन्देह सदा से 
चित्त-चेत्त अपने विविध आकारों (भागों) में अपने को स्वतः जानते हें, अर्थात्‌ परतन्त्र जो 
अपने को जानता है, सदा से स्वविज्ञान का विषय है। किन्तु चित्त-चत्त सदा पुदुगल-धर्मंग्राह 
से सहगत होते हैं, अत: वह॒प्रत्यय-जनित चित्त-चेत्तों के मिथ्या स्वभाव को यथाथर्थ॑ में नहीं 
जानते । माया-मरीत्ि-स्वप्नविपग्र-प्रतिबिम्ब-प्रतिभास-प्रतिश्रुत्क-उदकचन्द्र-निमितवत्‌ उनका 
अस्तित्व नहीं है, और एक प्रकार से है भी। घनव्यूह में कहा है--“जबतक कोई तथता 
का दर्शन नह्रीं करता, वह नहीं जानता कि धर्म और संस्कार मायादिवत्‌ वस्तुसत्‌ नहीं हें; 
यद्यपि बह हें ।* 

प्रत:, यह सिद्ध होता है कि स्वभावत्नय (लक्षणत्रय) का चित्त-चत्त से व्यतिरेक 
नहीं है । चित्त-चेत्त और उनके परिणाम (दर्शनओऔर निमित्तभाग) का प्रत्ययों से उद्भव 
होता है, और इसलिए मायाप्रतिविम्बवत्‌ वह नहीं हें, और एक प्रकार से मानों वह हैं । इस 
प्रकार, वह मृढ पुरुषों की प्रवंचना करते हें । यह सब परतन्त्र कहलाता है । 


मूढ परतन्त्रों को मिथ्या ही आत्मधर्म अवधारित करते हें। खपुष्प के सम;।न इस 
स्वभाव” का परमाथ तः अस्तित्व नहीं है। यह परिकल्पित है । किन्तु, वस्तुत: यह झात्मधमे, 
जिन्हें एक मिथ्या संज्ञा परतन्त् पर “आरोपित' करती है, शून्य हें । चित्त के परमार्थ स्वभाव 
को (विज्ञान और दो भाग) जो आत्मधर्म की शून्यता से प्रकाशित होता है, परिनिष्पन्न 
की संज्ञा दी जाती है । हम कहेंगे कि धर्मों का सत्‌-स्वभाव उनका विशुद्ध लक्षण या विज्ञान- 
शवित है, जो प्रत्येक प्रकार के साक्षात्कार से शून्य है। इस स्वभाव का विपरीत भाव सर्वंगत 
धर्म (फेनोमेनिज्म) हैं, और धर्मों का स्थूल भौर मिथ्या आकार आत्मधर्म का प्रतिभास है । 
यह भी ध्यान में रखना चाहिए कि इन राबकी समष्टि विशुद्ध विज्ञानायतन रहता है । 


अ्रसंस्कृत धर्मों की त्रिस्‍्वभावता 


इसके अनन्तर, शुआन-च्वाँग इस त्रिस्वभाववाद का प्रयोग आकाशादि असंस्कृत धर्म 
के सम्बन्ध में करते है । वह कहते हैं कि विज्ञान आकाशादि प्रभास के आकार में परिणत 
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होता है। क्‍योंकि आकाश चित्त-निमित्त है, इसलिए यह परतन्त्र में संगहीत होता है। 
किन्तु, मूढ इस निमित्त को द्रव्यसत्‌ कल्पित करते हैं । इस कल्पना में आ्राकाश परिकल्पित है । 
अन्तत:, द्रव्य श्राकाश को तथता का एक अपर नाम अ्वधारित करने से श्राकाश परिनिष्पन्न है । 
इसी प्रकार, शुआन-च्वाँग सिद्ध करते हैँ कि अन्य असंस्कृत तथा रूप-बे दना-संज्ञा-सं स्का र- 
विज्ञान यह पाँच संस्क्ृत धर्म-दुष्टि के अनुसार परिकल्पित, परतन्त्र और तथता में संगृहीत हो 
सकते हे । 
त्रिस्वभाव की सत्ता 

एक अन्तिम प्रश्न है कि वस्तु द्रव्यसत्‌ है या असत्‌ । परिकल्पित स्वभाव केवल 
प्रज्॒प्तिसत्‌ है; क्योंकि यह मिथ्या रुचि से व्यवस्थित होता है । परतन्त्न प्रज्मप्ति और वस्तुसत्‌ 
दोनों है । पिण्ड, समुदाय (संचय, सामग्री), यथा घटादि, प्रज्ञप्ति हें । चित्त-चेत्त-रूप 
प्रत्यय-जनित हैं, अ्रत: वह वस्तुसत्‌ हैं । परिनिष्पन्न केवल द्रव्यसत्‌ है; क्योंकि यह प्रत्यया- 
धीन नहीं है । 

किन्तु, यह तीन स्वभाव भिन्न नहीं हें; क्योंकि परिनिष्पन्न परतन्त्न का द्रव्यसत्‌ स्वभाव है 
ओर परिकल्पित का परतन्त्न से व्यतिरेक नहीं है । किन्तु, यद्यपि यह एक दृष्टि से भिन्न 
नहीं है, तथापि दूसरी दृष्टि से यह अ्रभिन्न नहीं है; क्योंकि मिथ्या ग्रह, प्र त्ययोद्भव और द्रव्यसत्‌- 

भाव भिन्न हैं । 
लिःस्वभववाद 


यह विचार शंकर के वेंदान्त-मत के श्रत्यम्त समीप है । शुआन-च्वाँग इस खतरे को 
समझते हैं । माध्यमिकों के प्रतिवाद करने पर वह इस प्रश्न का विचार करते हे कि यदि तीन 
स्वभाव हूँ, तो भगवान्‌ की यह शिक्षा क्‍यों है कि सब धर्म नि:स्वभाव हूँ । दूसरे शब्दों में यदि 
धर्म के तीन आकार हे, तो भगवान्‌ का यह उपदेश क्यों है कि वह शून्य और निःस्वभाव हें। 
यह प्रश्न बड़े महत्त्त का है । यह देखना है कि शुआन-च्वाँग कंसे नागाज्‌ून की शून्यता का 
त्याग कर वस्तुओं की विज्ञान-म्त्ता को व्यवस्थित करते हें । 

उनका उत्तर यह है कि इन तीन स्वभावों में से प्रत्येक अपने आकार में नि:स्वभाव है। 
त्रिविध स्वभाव की त्रिविध नि:स्वभावता है । इस अभिसन्धि से भगवान्‌ ने सब धर्मों की निःस्व- 
भावता की देशना की है । 

परिकल्पित नि:स्वभाव है; क्प्रोंकि इसका यही लक्षण है (“लक्षणेन') । परतन्त्र की 
निःस्वभावता इसलिए है; क्योंकि इसका स्वयंभाव नहीं है। परिनिष्पन्न की निःस्वभावता 
इसलिए है; क्‍योंकि यह परिकल्पित आआरात्मधर्म से शून्य है। परिनिष्पन्न धर्म परमार्थ है।यह 
भततथता है । यह विज्ञप्तिमातता है । 

यह तीन निःस्वभावता क्रमश: लक्षण-नि:स्वभावता, उत्पत्ति-नि:स्वभावता और परमार्थ- 


निःस्वभावता हैं । 


अ्ष्टाददां श्र॑ध्पाय ९८७ 


श>यता की गम्भीरता से संसार विज्ञानोदधि के तल पर उठता है। यदि बुद्ध ने 
कहा है कि सर्व धर्म निःस्वभाव हैं, तो इसका यह अथ नहीं है कि उनमें स्वभाव का 
परमार्थत: श्रभाव है। यह वुद्धवचन नीतार्थ नहीं है। परतल्त्र आर परिनिष्पन्न असत्‌ 
नहीं हें। किन्तु, मूढ पुरुष विपर्यासवश उनमे आत्मधर्म का अ्रध्यारोप करते हें। 
वह विपरीत भाव से उनका द्रव्यसत्‌ आत्मधर्म के रूप म॑ ग्रहण करत है । यह परि- 
कल्पित स्वभाव है। इन ग्राहों की व्यावत्ति के लिए भगवान्‌ सामान्यतः: कहते हें कि 
जो सत्‌ है (दूसरा-तीसरा स्वभाव) और जो असत्‌ है (प्रथम स्वभाव), दोनों निःस्वभाव हैं। 
यदि परिकल्पित लक्षणत: निःस्वभाव है, तो परतन्त्र ऐसा नहीं हैं। परतन्त्र उत्पत्ति- 
नि:स्वभाव है। इसका अर्थ यह है कि मायावत्‌ यह हेतु-प्रत्यय-वश उत्पन्न होता है, 
आर यह परतन्त्र है। यह स्वयंस्वभाव नहीं है, ज॑सा विपर्यासवश ग्राह होता है। अ्रतः, 
हम एक प्रकार से कह सकते हैँ कि यह निःस्वभाव है, किन्तु वस्तुत: यह सस्वभाव है । 

परिनिष्पन्न का विशेष रूप से विचार करना है। इसे भी हम उपचार से 
इस अर्थ में नि:स्वभाव कह सकते हें कि इसका स्वभाव परिकल्पित आत्मधर्म से 
परमार्थतः शून्य है । वस्तुत :, स्वभाव का इसमें श्रभाव नहीं है। यथा: यद्यपि महाकाश 
सब रूपों को आवृत करता है, ओर उसका प्र तिबेध करता है, तथापि रूपों की 
नि:ःस्वभावता को प्रकट करता है; उसी प्रकार परमार्थ शून्यता से, आत्मधर्म की 
नि:स्वभावता से प्रकट होता हैं; और नि:स्वभाव कहला सकता है। किन्तु, यह कम 
परमार्थ नहीं है, भ्रत: धर्मों की शून्यता का वचन नीतार्थ नहीं है | विज्ञप्तिमात्नता प्रमार्थ है । 


€्छ 


ऊ विश अध्याय 


माध्यमिक-नय 
 आचाय॑ नागाजन तथा चन्द्रकीत्ति के आधार पर ) 
साध्य/(मक्त दशन का रूहस्वे 

आचार्य नागार्जन मध्यमक-शास्त्र के आदि आचार्य हें। बौद्ध विद्वान उनको 
अपर बुद्ध के समान मानते हैं। नागार्जुन की मध्यमक-कारिका पर '्रसन्नपदा' नाम की 
वृत्ति है। उसके रचयिता आचार्य चन्द्रकीत्ति हैँं। उन्होंने वृत्ति में कहा है कि नागाजु न के 
दर्शन-तेज में परवादियों के मत और लोकमानस तथा उनके अन्धकार ईन्ध्षत के समान 
भस्म हो जाते हैं। उनके तीक्ष्ण तक॑-शरों से संसारोत्यादक निःशेष अरिसेनाएँ नष्ट हो 
जाती हूं । कीत्ति ऐसे आचार्य के चरणों में प्रणिपात करके उनकी कारिका को 
विवृति करते हैं, जो तर्क॑ज्वाला! से आकुलित है। प्रसन्नपदा' नाम की वृत्ति के द्वारा 
वह आचार्य का अन्लिप्राय विवृुत करते हैँं। चन्द्रकीत्ति के अनुसार आचार्य के शास्त्र- 
प्रणयन का यह प्रयास दूसरों को प्रथम चित्तोत्पाद से लेकर प्रज्ञापारमिता-नय के अविपरीत 
ज्ञान कराने तक के लिए है । आचाय॑ का यह प्रयास केवल करुणावश है । 
साध्यमिक-दर्शन का प्रतिपाह 

जो सकल मध्यमक-शास्त्र का अभिधेयार्थ है, उससे अभिन्न स्वभाव परमगुरु तथागत का 
है, और वहीं प्रतीत्यसमुत्पाद है। इसलिए, आचार्य नागाजुन शास्त्र के आरम्भ मं 
अनिरोधादि अ्रष्ट विशेषणों से विशिष्ट प्रतीत्यसमुत्पाद को प्रकाशित करते हैं, और 
उपदेष्टा तथागत की बन्दना करते हें ।* आचार्य चन्द्रकीत्ति नागाजुन के एक-एक 
विशेषणों का अभिप्राय बताते हें। 

निरोध क्षणभंगता है, किन्तु तत्त्व में क्षणभंगता नहीं है, श्रतः वह अनिरोध' है। 

उत्पाद आ्रात्मभावोन्मज्जन है, तत्त्व में आत्मभावोन्मेष नहीं है, अतः वह “अनुत्पाद' है । 


१. 'तकज्वाला' आये भव्य की माध्यमिककारिका पर «क बृत्ति दें । उसका पूरा नाम मध्यम- 
हृदयवृत्ति-तकज्वाला है। चन्द्रकीति के अनुसार 'तकेज्वाला? से आचाये का मन्तब्य विक्षत 
हआ है | 

२. अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदमश।श्वतम्‌, अनेकार्थमनानाथमनागममनिगेमम । 
यश प्रतीत्यसमुत्पादं प्रपन्‍्चोपशम शिबं, देशयामास सम्बुद्धस्तं वन्दें बदता वरम्‌ ॥। 








ऊर्नविश अध्याय हा 


छेदन सन्‍्तान-प्रवन्ध का विच्छेद है, परच्चु तत्त्व में विच्छेद नहीं है, श्रतः वह 
अनुच्छेद! हू । 


सावंकालिक स्थाणुता शाश्वतिकता है, परन्तु तत्त्व में वह नहीं है, श्रतः वह 
'ग्रशाश्वत' है । 

तत्त्व में न भिन्नार्थता है, न _अभिन्नार्थता, अत: वह 'अनेकार्थ।' और अनानाथ' है । 

तत्त्व में श्रागम और निर्गम नहीं है, अतः: बह “अ्रनागम' और 'श्रनिर्गम” रूप है। 

इन विशेषणों से निर्वाण की सर्वप्रपंचोपशमता एवं उसका शिवत्व बोधित होता है । 
यह मध्यमक-शास्त्र का प्रतिपाद्य एवं प्रयोजन है । 


हेतु-प्रत्ययों की अपेक्षा करके ही सकल भावों (पदार्थों) की उत्पत्ति होती है। आचार 
चन्द्रकीत्ति कहते हें कि इस नियम को प्रकाशित कर भगवान्‌ ने भावों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में 
वादियों के विभिन्न सिद्धान्तों का-अ्रहेतुवाद, एकह्ठेंतुवाद, विषमहेत॒वाद ग्रादि का निराकरण किया 
है । इसलिए, विभिन्न वादियों का स्वक्ृतत्व, परक्ृतत्व, स्वपरोभयक्ृतत्व का सिद्धान्त निषिद्ध हो 
जाता है। इन वादों के निषेध से वस्तुत: पदार्थों का सांवृत-(अयथार्थ ) रूप उद्भावित होता है 
आर यह सिद्ध होता है कि आये-ज्ञान की दृष्टि से पदार्थ स्वभावत: अनुत्पन्न हैं । अ्रत:, प्रतीत्य- 
समुत्पन्न पदार्थों में निरोधादि नहीं हें । 

आ्रायं जब प्रतीत्यसमुत्पाद का उक्त विशेषणों से ज्ञान कर लेता है, तब स्वभावतः उसके 
प्रपंचों का उपशम होता है । इसलिए, आ्राचार्य प्रतीत्यसमुत्पाद का विशेषण 'प्रपंचोपशम' देते हैं । 
वह 'शिव' है, इसलिए कि वहाँ चित्त-चैत्त अप्रवृत्त हें। ज्ञान-ज्ञेय-व्यवहार, निवृत्त है, 
इसलिए तत्त्व जाति-जरा-मरणादि उपद्रवों से रहित है । पर्व श्रभिहित विशेषणों से विशिष्ट प्रतीत्य- 
समृत्पाद की देशना ही मध्यमक-शास्त्र का अभीष्टार्थ है । भगवान्‌ बुद्ध ने ही इसे अवगत कराया 
है, अत: उनके “अविपरीतार्थवादित्व/ ( सत्यवक्ता होने से ) श्राचाय प्रसादानुगत होकर 
उन्हें 'बदतां वर' आदि अनेक विशेषणों से विशेषित करते हूँ और प्रणाम करते हैं । 


चन्द्रकीत्ति कहते हें कि प्रतीत्यसमुत्पाद के इन विशेषणों में यद्यपि सर्वप्रथम निरोध के 
निषेध का उल्लेख है, जव कि उत्पाद का प्रतिषेध पहले होना चाहिए। किन्तु, उत्पाद और 


निरोध में पौर्वापयं नहीं है, संसार का अनादित्व है; इसे स्पष्ट करने के लिए अ्निरोध का प्रथम 
उल्लेख श्रावश्यक हुआ । 


स्वतः उत्पत्ति के सिद्धान्त का खण्डन 


श्रन्यवादी पदार्थों की उत्पत्ति स्वतः, परत: या उभयत: स्वीकार करते हैं । परन्तु, आचार्य 
नागार्ज न पदार्थों की उत्पत्ति किसी तरह नहीं मानते । उनके मत में किसी भी देशिक या 
कालिक आधार में कोई भी झ्राधेय वस्तु किसी भी सम्बन्ध से न स्वतः उत्पन्न होती है, न परत: 
गऔर न उभयत: । 


६२ 


४६० बीद्ध-धमं-दर्शन 


वस्तु का स्वतः उत्पाद मानें, तो उत्पन्न की ही पुनः उत्पत्ति माननी पड़ेगी। स्वत: 
उत्पाद-पक्ष के खण्डन से परत: उत्पाद का सिद्धान्त भी सिद्ध नहीं होता । श्रागे चलकर हम परत: 
उत्पाद का खण्डन करेंगे । 
माध्यमिक की पक्षहीनता 

माध्यमिक का अपना कोई पक्ष नहीं है, और न कोई प्रतिज्ञा ही है, जिसकी सिद्धि के 
लिए वह स्वतन्त्र अनुमान का प्रयोग करे । माध्यमिक स्वतःउत्पादवादी सांख्य के प्रतिज्ञा 
का केवल परीक्षण करता है । सांख्य अपनी प्रतिज्ञा की सिद्धि के लिए सचेष्ट है, इसलिए उनके 
वादा का खण्डन श्राचाय चन्द्रकीत्ति विस्तार से करते हैं । वह कहते हें कि किसी भी उपपत्ति से 
सांख्य का स्वतः उत्पादवाद सम्भव नहीं है । जो वस्त॒ स्वरूप से विद्यमान है, उसकी पुनः 
उत्पत्ति निष्प्रयोजन है । यदि जात स्वरूप का ही जन्म मानें, तो कभी वस्तुओं का अ्जातत्व 
(विनाश ) सिद्ध नहीं होगा । 


माध्यमिक पर वादियों का एक विशेष आरक्षेप है कि माध्यमिक का जब स्वपक्ष नहीं है, 
तब परपक्ष के खण्डन के लिए वह अनुमानादि का प्रयोग कंसे करता है। चन्द्रकीत्ति इसके 
समाधान में कहते हूँ कि उन्मत्त के साथ तो हमारा विवाद नहीं है, प्रत्युत हेतु-दृष्टान्तवादियों 
के साथ है । ऐसे लोगों से विचार के लिए आचार्य को भी अपनी अनुमानप्रियता प्रकट करनी 
पड़ती है । वस्तुतः, माध्यमिक का कोई पक्षान्तर नहीं है, इसलिए उसे अनुमान का स्वततन्त्न प्रयोग 
करना युक्‍त नहीं है । विग्रहव्यावत्तंनी में आ्राचार्य कहते हें कि यदि मेरी कोई प्रतिज्ञा होती, तो 
मुझपर अनुमान-सम्वन्धी दोष लगते, किन्‍्त मेरा कोई पक्ष नहीं है। मेरे पक्ष में कोई प्रतिज्ञा 
इसलिए भी नहीं बनती कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से किसी वस्त की उपलब्धि प्रमाणित नहीं 
होती । उपलब्धि हो, तब उसके लिए प्रवत्तंन, निवत्तंन या उसके साधन का प्रश्न उठे । 
अतः, हमपर अन्य वादियों का किसी प्रकार भी उपालम्भ नहीं है । श्रार्यदेव भी कहते हेँ कि 
सतू, असत्‌, सदसत्‌ इनमें से जिसका कोई भी पक्ष ही नहीं है, उसपर चिरकाल में भी कोई 
दोष आरोपित नहीं किये जा सकते । 


माध्यमिक को वादियों के आराक्षेपों का परिहार स्वपक्ष में दोषों के अ्प्रसंगापादन (दोष 
न लगने की प्रणाली) से करना चाहिए। यथा : स्वतः उत्पादवादी सांख्य से पूछना चाहिए 
कि आप कार्यात्मक स्व से स्वतः उत्पाद मानते हैं या कछारणात्मक ? प्रथम पक्ष में सिद्धसाधनता 
(सिद्ध बात को ही सिद्ध करना) होगी, क्योंकि कार्यात्मक का कार्यत्व स्वयं सिद्ध है, विद्यमान 
है। द्वितीय पक्ष में विरुद्धार्थता है; क्योंकि कारणात्मना विद्यमान की अवस्था में ही उसका 
विरोधी कार्यात्मकत्व भी स्वीकार करना पड़ेगा । इस तकक॑ में विद्यमानत्व हेतु माध्यमिक का नहीं 
है, इसलिए सिद्धसाधनता या विरुद्धार्थता का परिहार उसे नहीं करना है । 


अ्न्यवादी कहते हैं कि जब माध्यमिक को स्वतन्त अ्रनुमान का अभिधान नहीं करता है, 
झ्रौर उसके पक्ष में पक्ष-हेतु-दृष्टान्त भी असिद्ध हैँ, तब वह सांख्य के स्वतःउत्पाद के प्रतिषेध 


कं 
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की अ्रपनी प्रतिज्ञा का साधन कंसे करेगा, और पर की प्रतिज्ञा का निराकरण भी कंसे करेगा; 
क्योंकि वादी-प्रतिवादी उभय-सिद्ध श्रनुमान से द्वी निराकरण सम्भव होता है । एक ओर पूर्व॑- 
पक्षी अपने अ्रनुमान को निदु ष्ट रखने के लिए दोषरहित पक्ष-हेतु-दृष्टान्तों का प्रयोग करेगा । 
किन्तु दूसरी ओर माध्यमिक उनमें दोषों का अमिधान करेगा नहीं, इस प्रकार वादी के दोषों 
का परिहार नहीं होगा; फलत: माध्यमिक परपक्ष का निराकरण नहीं कर सकेगा | 

चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि जो व्यक्ति जिस अर्थ को जिन उपपत्तियों से निश्चयपूर्वक स्वयं 
जानता है, वह अपना निश्चय दूसरों में भी उत्पन्न करने की इच्छा से उन उपपत्तियों का 
उपदेश करता है। इस न्याय से यह सिद्ध होता है कि पर को ही स्वाभ्युपगत प्रतिज्ञा की 
सिद्धि के लिए हेतु आदि का उपादान करना चाहिए, माध्यमिकों को नहीं । वस्तुत:, दूसरे के 
प्रति हेतु आदि का प्रयोग नहीं होता, बल्कि अपने पक्ष के निश्चय के लिए होता है । अन्य था, 
उसका पक्ष स्वयं विसंवादित हो जायगा, फिर बह दूसरे को स्वप्रतिज्ञा का निश्चय क्या करा 
सकेगा ? इसलिए, युक्तिहीन पक्ष का स्पष्ट दोष यही है कि वह स्वप्रतिज्ञार्थ के साधन में ही 
अपने को असमर्थ बना लेता है । ऐसी अवस्था में माध्यमिक को परपक्षीय अनुमान के बाधो- 
दभावन से भी कोई प्रयोजन नहीं रहता । 


साध्यभिक की दोषोद्भावन-प्रणाली 


चन्द्रकीत्ति एक विशेष वात की ओर ध्यान दिलाते हें । यत्यपि माध्यमिक की अपनी 
कोई प्रतिज्ञा नहीं है, इसलिए उसे अनुमान के स्वतन्द्र प्रयोग की आवश्यकता नहीं पड़ती, फिर 
भी उसे परपक्ष के अनुमान-विरोधी दोषों की उद्भावना करनी चाहिए। इसके समर्थन में 
वह आचार्य बुद्धपालित की प्रणाली का उल्लेख करते हँ--पदार्थ स्वतः ही उत्पन्न नहीं होते; 
क्योंकि स्वात्मना विद्यमान की उत्पत्ति मानने में कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । ज॑से किसी को 
स्वात्मना विद्यमान घटादि के उत्पाद की श्रपेक्षा नहीं होती, इसी प्रकार स्वात्मना विद्यमान 
समस्त भावों का पुनः उत्पाद मानना व्यर्थ है। इस प्रकार, सांख्यों के अनुमान में माध्यमिक 
आचाय॑ बुद्धपालित ने साधम्यं, दृष्टान्त और हेतु के उपादान के द्वारा विरोध का उद्भावन 
किया है । 


माध्यमिक के अनुमान में हेतु और दुष्टान्त के अनभिधान का दोष नहीं दिया जा 
सकता; क्योंकि स्वत:उत्पादवादी सांख्य के पक्ष में अभिव्यक्त घट की पुनः अभिव्यक्ति अभीष्ट 
नहीं है । इस सिद्ध रूप को ही माध्यमिक दुृष्टान्त के रूप में ग्रहण करेगा । इसी प्रकार, सांख्य- 
सम्मत अनभिव्यक्त शक्ति रूप को ही उत्पाद-प्रतिषेध से विशेषित करके माध्यमिक अपने अनु- 
मान में साध्य स्वीकार करेगा । इस प्रकार, माध्यमिक-पक्ष म॒ सिद्धसाधनता और विरुद्धार्थता 
ग्रादि दोष नहीं लगेंगे। 

भ्रथवा, स्वत:उत्पादवाद के निरास के लिए माध्यमिक सांख्य के उस अनुमान में 
दोषोद्भावन करेगा, जिससे सांख्यवादी पुरुष से अ्रतिरिक्त समस्त पदार्थों का स्वत: उत्पाद सिद्ध 


४६२ बौद्ध-धमं-दर्शन 


करता है; क्योंकि माध्यमिक सांख्य-सम्मत पुरुष के दुष्टान्त में ही 'स्वात्मना विद्यमानत्व' हेतु 
के बल से स्वतःउत्पाद का निषेध सिद्ध कर देगा । सांख्यवादी यदि कहे कि उत्पाद के निषेध 
से मुझ अ्भिव्यक्तिवादी का अनुमान बाधित नहीं होगा, तो यह ठीक नहीं है; क्योंकि अन- 
पलब्ध की उपलब्धि--भभिव्यक्ति और उत्पाद दोनों में समान है । इसलिए, उत्पाद शब्द मे 
अभिव्यक्ति का ही अभिधान है । उत्पाद शब्द से अभिव्यक्ति स्वीकार करना अनुपात्त नहीं है; 
क्योंकि श्रथंवाक्य विपुल श्रर्थों के द्योतक होते हें। इसीलिए, बे अवेक्षित समस्त श्रर्त्व का संग्रह 
करके विशेष अर्थ के बोधन में प्रवृत्त होते हैं । 

यदि अनुमान के पक्ष, हेतु आदि प्रसंग से विपरीत श्रथों का बोधन करें भी, तो उसमें 
माध्यमिक का क्या सम्बन्ध ? क्योंकि उसकी कोई स्वप्रतिज्ञा नहीं है, जिससे उसके सिद्धान्त का 
विरोध होता हों । और फिर, यदि प्रसांगविपरीतता की आपत्ति से परवादी के पक्ष में दोप 
गाते हैं, तो वह माध्यमिक को अश्रभीष्ट ही होगा। निःस्वभाववादी अपने प्रयोग से सस्वभाव- 
वादी के: अनुमान को जब दोपपूर्ण सिद्ध करता है, तब भी प्रयोग-मात्र से प्रसंगविपरीतार्थता 
(अपने सिद्धान्त के विरुद्ध जाना) का दोष माध्यमिक पर नहीं लगेगा; क्योंकि शब्द दाण्डपाशिक 
के समान वक्‍ता को श्रस्वतन्त्न नहीं बनातें, प्रत्युत वह वक्‍ता की विवक्षा का अनुविधान-मात्र 
करते हैं। वस्तुतः, माध्यमिक पर-प्रतिज्ञा के प्रतिषेध-मात्र से ही सफल है । 

आचार्य प्रसंगापत्ति के द्वारा भी परपक्ष का निराकरण करते हैं । ग्राचायंगण मध्यमक- 
दर्शन को श्रंगीकार करके भी तकंशास्त्र में अपनी अश्रतिकुशलता आविष्कृत करने के लिए 
स्वतन्त्र अनुमान का प्रयोग करते हें। इसके ऐसे अनुमान-प्रयोगों से ताकिक पक्ष की ही दोप- 
राशि उपलक्षित होती है; जंरे माध्यमिक का वह अ्रनुमान-प्रयोग लीजिए, जिसमें वह सांख्य- 
सम्मत पुरुष के दृष्टान्त में अनुत्पाद के साथ विद्यमानत्व-हेतु को व्याप्ति देखकर सत्र 
आध्यात्मिक आयतनों का पारस्परिक दृष्टि से अनुत्पाद सिद्ध करता है (“आध्यात्मिकानि झआय- 
तनानि न परमार्थतः स्वतः उत्पन्नानि, विद्यमानत्वात्‌, चतन्यवत्‌') । 


यहाँ प्रश्न उठता है कि माध्यमिक के इस अ्रनुमान-प्रयोग में किस अर्थ की सिद्धि के 
लिए 'परमार्थत:” विशेषण है; क्‍योंकि लोक-संवृत्ति ( लोकबुद्धि ) से स्वीकृत उत्पाद 
अप्रतिषेध्य होता है । किन्तु माध्यमिकों के मत में लोक-संवृत्ति से भी भावों का स्वतःउत्पाद 
सिद्ध नहीं होता । माध्यमिक से इतर मत/वलम्बियों की अपेक्षा से भी यह विशेषण सार्थक 
नहीं है; वयोंकि भाध्यमिक परमत की उत्पाद श्रादि व्यवस्था को संवृत्या भी कहाँ स्वीकार 
करता है ? यह भी नहीं है कि सामान्य जन स्वतः उत्पाद से प्रतिपन्न हों, जिनकी श्रपेक्षा से 
यह विशेषण सार्थक बने। वस्तुत:, सामान्य जन स्वतः, परत: आदि के विचांर में उतरता 
ही नहीं । हाँ, वह कारण से कार्य की उत्पत्ति की व्यवस्था अवश्य मानता है । 
यह हो सकता था कि जो लोग सांवृतिक दृष्टि से भावों की उत्पत्ति मानते हैं, उनके निरा- 
करण के लिए परमार्थ विशेषण सार्थक हो । किन्तु, इस दृष्टि से जो अनुमान का प्रयोग होगा, 
वह अवश्य ही पक्ष-दोप, हेतु-दोष से ग्रस्त होगा । पक्ष-दोष तो इसलिए होगा कि पारमार्थिक 
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रूप से चक्षरादि आयतनों का स्वतः उत्पाद माना नहीं जाता | ऐसी अवस्था में अनुमान का 
आधार ही असिद्ध है । यदि उत्पत्ति-प्रतिषेध के साथ “परमार्थ' का योग करे और अर्थ करें 
कि सांवत चक्ष॒रादि की परमाथंत: उत्पत्ति नहीं है, तो यह युक्त न होगा; क्‍योंकि परपक्ष 
तक्षरादि को वस्तुसत्‌ मानता है । उसे माध्यमिक की प्रज्ञप्ति-सत्ता इष्ट नहीं है । इस प्रकार, 
ग्राधार असिद्ध होगा और अनुमान पक्ष-दोष से ग्रस्त होगा । 


चन्द्रकीत्ति यहाँ. यह उद्भावन करते हें कि “शब्द अनित्य हूँ! इत्यादि पक्ष को सिद्ध 
करने के लिए धर्म-सामान्य ( अनित्यता-स्ाधारण ) और धर्मी-सामान्य ( शब्द-साधारण ) 
का ग्रहण करना चाहिए | शअ्रन्यथा विशेष ग्रहण करने से अनमान-अनमेय-व्यवहार सदा के लिए 
समाप्त हो जायगा । शब्द और अनित्यता इस पक्ष और साध्य में वादियों में यह त्रिप्र तिर्पत्ति 
होगी कि यहाँ किस शब्द का ग्रहण करें। वौद्ध-सम्मत चातुर्महाभौतिक शब्द लें, तो वह अन्य 
भत में असिद्ध होगा। इसी प्रकार “अनित्यता' से वंशेषिकदि, सम्मत 'सहेतुक विनाश' 
अर्थ लें, तो वह बौद्ध-मत में असिद्ध है। बौद्ध-सम्मत 'निहेंतुक विनाश' अर्थ करें, तो पर 
को अ्रसिद्ध होगा। ऐसी अवस्था में अनुमान के लिए धर्म-धर्मी सामान्य-मात्र का ग्रहण 
करना चाहिए, जिससे वादियों में तत्वकथा चल सके। अतः, प्रकृत स्थल में भी परमार्थ 
बविशेषण का उत्सर्ग करके धर्मीमात्न का ग्रहण करना चाहिए । 


किन्तु, विशेष ध्यान देने पर यह तकंसम्मत मध्यमार्ग भी दोषपूर्ण ठहरता है; क्योंकि 
जब उत्पाद-प्रतिषेध को साध्य बताते हें, तब उस साध्य-धर्म का धर्मी ( आ्राध्यात्मिक आयतन) 
अपने मिथ्या रूप को प्रकट कर देता है; क्योंकि वह सत्त्व के विपर्यास-मात्न से आसादित है। 
इस प्रकारं, उसका धर्मंत्व ही च्यूत हो जाता है । इस प्रकार, इस अनुमान में धर्मी की उपलब्धि 
सम्भव नहीं होगी; क्योंकि अविपरीत ज्ञानवाले विद्वान्‌ को विपयेस्त वोध नहीं होगा, और इसके 
विना चक्षुरादि का सांवृतधर्मित्व सिद्ध नहीं होगा । 


शन्‍्यता-अ्रशन्यतावादियों में दृष्टान्त-साम्य भी नहीं होगा; क्योंकि उनके मत में पूर्वोक्त 
रीति से चक्षुरादि सामान्य न सांवृत सिद्ध होगा और तन पारमार्थिक । 


इसी प्रकार, माध्यमिक, प्रतिवादी के या अपने अनुमान के समस्त पक्ष, हेतु आदि की 
असिद्धि निश्चित करता है। माध्यमिक अनेक प्रकार से यह सिद्ध कर देता है कि सभी अनुमान 
पक्ष-दोष, हेतु-दोष, असिद्धार्थ, विरुद्धार्थ आदि दोषों से ग्रस्त हो जाते हे । जसे--हीनयानी 
कहें कि आध्यात्मिक आयतनों के उत्पादक हेतु हैं; क्योंकि तथागत ने उनका निर्देश किया है; 
इस अनुमान में माध्यसिक पूछगा---/तथागत 
का निर्देश” इस हेतु में तथागत का निर्देश सांवृत है या परमार्थ । प्रथम पक्ष के सांवुत होने के 
हेतु की अ्रसिद्धार्थता स्पष्ट है । द्वितीय पक्ष इसलिए असिद्ध है कि परमार्थ में निवेत्त्यें-निर्वेत्तेक- 


जैसे तथागत-निर्दिष्ट शान्त निर्वाण स्वीकृत है । 


भाव ( कार्यकारणभाव ) असिद्ध है । 
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४६४ बौद्ध-धमं-दर्शत 


सधध्यमसिक स्वतन्ध अनु्ानवादी नहीं 


वादी माध्यमिक पक्ष पर आक्षेप करते हें कि आपने जं॑से परकीय अनमानों को दोष- 
सिद्ध किया है, उसी रीति से झापका अ्रनमान-प्रयोग भी दोष-दृष्ट हो जाता है। ऐसी अवस्था 
में परपक्षी ही क्‍यों उन दोषों का उद्धार करे । उभय पक्ष के दोपों के उद्धार का दायित्व उभय 
पर है । अतः, इन दोषों से आप कसे वचते है । 


चन्द्रकीत्ति कहते हैँ कि स्वतन्त्र अनमानवादी पर ही ये दोष लगते हूँ । हम स्वतन्त्र 
अनुमानवादी नहीं हू । हमारे झनुमानों की सफलता तो केवल पर-प्रतिज्ञा के निषेध-मात्र में है । 
जसे: स्वतन्त्र अनुमानवादी चक्षु के द्वारा देखना स्वीकार करता है (“चक्ष: पश्यति') । 
माध्यमिक पूछता है कि आप चक्ष्‌ का आात्मदर्शन (अपने को देखना ) तो स्वीकार नहीं 
करते और उनमें पर-दर्शनकी अतिनाभतता (चक्ष का दूसरे को अनिवार्यतः देखना) स्वीकार 
करत ह । हम इसके विपरीत घटादि में स्वात्म-अरदर्शन के साथ पर-दर्शन के श्रभाव का नियम 
पाते हैं । श्रत:, जब चक्षु में स्वात्म-दर्शन नहीं है, तो पर-दर्शन भी सिद्ध नहीं होगा । इस प्रकार 
हम देखते हूँ कि चक्षरादि का नीलादि दर्शनवादियों के स्वप्रसिद्ध अनमान के ही विरुद्ध है। 
माध्यमिक कहता है कि पवोक्त प्रकार से हमें पर-पक्ष में दोपों का उद्भावन-मात्न कर देना 
है । ऐसी स्थिति में मेरे पक्ष में उक्त दोष नहीं लग पाते, जिससे समानदोषता का प्रसंग 
उठाया जा सके। 
आचार चन्द्रकीत्ति कहते हँ कि वादी-प्रतिवादियों में किसी एक पक्ष की प्रसिद्ध मान्यता से 
भी अनुमान बाधित हो जाता है । जो लोग प्रमाण या दोषों का उभयवदियों से निश्चित होना 
आवश्यक मानते हूँ, उन्हें भी लौकिक व्यवस्था के अनुसार स्ववचन से भी स्वानुमान खण्डित 
होता है, यह मानना पड़ेगा ॥ इस प्रकार, केवल उभय-प्रसिद्ध आगम से ही श्रागम-बाधा नहीं 
दी जाती, प्रत्युत स्वप्रसिद्ध आगम से भी श्रागम बाधित होता है। विशेषत:, स्वार्थानुमान में 
सर्वत्न स्वप्रसिद्धि का ही महत्त्व है, उभय-प्र सिद्धि आ्रावश्यक नहीं है । 


प्रतः उत्पादवाद का खण्डन 


आचार स्वतः उत्पादवाद का खण्डन करके परतः उत्पाद का खण्डन करते हें । 

भावों की परत: उत्पत्ति नहीं होती; क्‍योंकि पर का अभाव है। पदार्थों का स्वभाव 
प्रत्ययादि में ( जो पर हैँ ) नहीं है । मध्यमकावतार में परत: उत्पत्तिवाद के खण्डन में चन्द्र- 
कीत्ति ने कहा है कि अन्य की अ्रपेक्षा से यदि अन्य उत्पन्न हो, तो ज्वाला से भी अन्धकार 
होना चाहिए, और सबसे सब वस्तुओं क। जन्म होना चाहिए; क्योंकि कार्य के प्रति उसके अति- 
रिक्त अखिल वस्तुओं में परत्व अ्रक्षुण्ण है । 

स्वत:-परत: इन दोनों से भी भावों की उत्पत्ति नहीं होगी; क्‍योंकि उक्त रीति से जब, 
तक एक-एक में उत्पाद का सामर्थ्य नहीं है, तबतक मिलित में भी कहाँ से आयगा ? 
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भावों का अहेतुत: उत्पाद भी नहीं होगा । अहेतुक उत्पाद मानें, तो सर्वदर्शन-सम्मत 
कार्यका रणभाव के सिद्धान्त का विरोध होगा और अदहेतुक गगन-कमल के वर्ण और गन्ध के 
समान हेतु-शून्य जगत्‌ भी गृहीत न होगा । 

आ्राचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हें कि पूर्वोक्त स्व, पर और उभय पक्षों में ईइवरादि का 
कत्त वाद अन्तभूत है, श्रत: इन पक्षों के खण्डन से ईश्वरोत्पादवाद आदि समस्त पक्ष भी निरस्त 
हो जाते हैं । इस प्रकार, हम देखते हें कि आचार्य नागाजून सब प्रकार से भावों के उत्पाद- 
सिद्धान्त का खण्डन करके पू्वकत अनुत्पाद आदि से विशिष्ट प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त 
सुदुढ करते है । आगे प्रतीत्यसमृत्पाद की सिद्धान्त-सम्मत व्याख्या दी जाती है । 

प्रतीत्यसम स्पाद 


आ्राचाय चन्द्रकीत्ति 'प्रतीत्यसमत्पाद' से सापेक्षकारणता की सिद्धि के लिए उससे 
सम्बद्ध पूर्ववर्त्ती आचार्यों की विरुद्ध व्याख्याओं का निषेध करते हँ और उसका सिद्धान्त- 
सम्मत अर्थ करते है । ु 

चन्द्रकीत्ति के अनुसार 'प्रतीत्य/ पद में प्रति, ई, का अर्थ प्राप्ति, भ्र्थात्‌ अपेक्षा” है 
आर उसका '“ल्यप्‌” प्रत्यय के साथ योग होने पर “प्राप्त कर', अपेक्षा कर', होने पर' यह अर्थ 
होता है। 'समृत्पाद' शब्द सम-उत्‌ पूर्वक पद्‌ धातु से निप्पन्न है, इसका भअ्र्थ 'प्रादुर्भाव' है । 
इस प्रकार, 'प्रतीत्यसमुत्पाद' शब्द का मिलिताथ्थ है---“हेतु-प्रत्यय की अपेक्षा करके भावों का 
उत्पाद या प्रादुर्भाव । 


वीप्सार्थंक व्युत्पत्ति का खण्डन--कुछ आचार 'ई” (इण्‌ ) को गत्यर्थंक या विनाशार्थक 
मानते हें और उसका तद्धितीय “यत्‌' प्रत्यय से 'इत्य? को व्युत्पन्न करते हें श्रौर उसका अर्थ 
“विनाशी या 'विनाशशील' करते हें। पुन: वीप्सार्थक्र प्रति' से युक्त 'इत्य' का समुत्पाद के 
साथ समास करते हैं (प्रति प्रति इत्यानां समुत्पाद: )। इस पक्ष में प्रतीत्यसमृत्पाद का 
समुदित अर्थ 'पुनः-पुनः विनाशशील भावों का उत्पाद! होता है। चम्द्रकीत्ति इस अर्थ का 
खण्डन करते हें । 

चन्द्रकीत्ति वादी-सम्मत व्याख्या की आलोचना में कहते हें कि प्रतीत्यसमुत्पाद की 
वीप्साथंक व्युत्पत्ति भगवान्‌ के कुछ वचनों में अवश्य संगत होगी | जेंसे--“हे भिक्षुओं ।" 
तुम्हें प्रतीत्यसमुत्पाद की देशना दू गा, जो प्रतीत्यसमृत्पाद को जानता है, वह धर्म को जानता है 
इत्यादि | किन्तु, जहाँ देशना में साक्षात्‌ रूप से ग्रर्थ-विशेष (कोई एक अथं) अंगीकृत है 
और उस अर्थ का विज्ञान एक इन्द्रिय से होना बताना है, वहाँ प्रतीत्यसमुत्पाद की वीप्सा- 
थेता अ्रसंगत होगी । जंसे भगवान्‌ की यह देशना लीजिए-- “चक्षु और रूप को प्राप्त कर 
चक्षुविज्ञान उत्पन्न होता है” (चक्षु: प्रतीत्य रूपाणि च उत्पद्यते चक्षुविज्ञामम्‌ )। यहाँ 
चक्ष्‌रिन्द्रियहेतुक ज्ञान है, और वह एकार्थंक है। ऐसे ज्ञान की उत्पत्ति में वीप्सार्थ की पौन:- 





१ “्रतींत्यसमुत्पादं वो सिक्षवों देशयिष्यामि | यः प्रतीत्यसमुत्पादं पश्यति स धरम पश्यति । 


४६६ बौद्ध-धर्म-दर्शन 


पुन्यता कंस सम्भव होगी ? (पौन:पुन्य के लिए अश्रथों की श्रनेंकता आवश्यक है) । इसके विपरीत 
प्रतीत्यसमुत्पाद को यदि प्राप्त्यर्थंक मानते हैं, तो यह दोष न होगा ; क्योंकि अर्थविशेष 
अ्ंगीकृत हो या न हो, दोनों अश्रवस्थाओं मे प्रतीत्य की त्राप्त्यर्थता सम्भव है। जहाँ कोई अथ॑- 
विशेष (कोई एक शअ्रर्थ ) अंगीकृत न हो, उस सामान्‍य स्थल में प्रतीत्य का श्रर्थ 'प्राप्त कर' होगा । 
जहाँ अर्थ-विशेष अ्रंगीकृत है, वहाँ भी “च्षु: प्रतीत्य' “चक्ष्‌ प्राःत' कर' 'देखकर' श्र होगा । 


यदि कोई कहे कि विज्ञान अरूपी है, उसकी चक्षु से प्राप्ति नहीं होगी। यह ठीक 
नहीं है । क्योंकि, जिस प्रकार “यह भिक्षु फल ( निर्वाण).-प्राप्त है” ('्राप्तफलोश्यं भिक्षु: ) 
इस वाक्य में प्राप्ति अ्रभ्युपगत है, उसी प्रकार यहाँ भी प्राप्ति भ्रभीष्ट है । चन्द्रकीत्ति कहते हें 
कि माध्यमिक 'प्राप्य! शब्द का पर्याय 'प्रेक्ष्य' मानते हे । इसे आचार्य अश्रपनने सूत्र में भी स्वीकार 
करते हैं ( तत्तत्‌ प्राप्य समुत्पन्य॑ नोत्पन्नं तत्स्वभावत:ः ) । 


इदम्प्रत्ययता का खण्डन-कुछ लोग प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ इदम्प्रत्ययता-मात्र करते है 
और इसमें “अस्मिन्‌ सति इदं भवति, अस्योत्यादाद इदम्‌ उत्पद्मते' (इसके होने पर यह होता है, 
इसके उत्पन्न होने पर यह उत्पन्न होता है ) इस बचन का प्रमाण उपस्थित करते हें। यह 
अयक्त है । क्‍योंकि, इसमें 'प्रतीत्य/ और समुत्याद' दोनों शब्दों के श्रथ॑ं-विश्वेष का अ्रभिधान 
नहीं है, जब कि उक्त वचन में वह स्पष्ट विवक्षित है । 


चन्द्रकीत्ति कहते हें कि “प्रतीत्यसमुत्पाद' को एक रूढि शब्द भी नहीं मान सकते ; वयोंकि 

झ्राचार्य ने पूर्वोक्त वचन में स्पष्ट ही श्रवयवार्थों को लेकर व्याख्या की है। “इसके होने पर यह 

होता है! इस वाक्य में भी सत्ति-सप्तमी या श्रर्थ प्राप्ति! या “अ्रपेक्षा' ही है| “हस्वे सति दीर्घ॑ 
भवति' में 'हस्वे सति' का श्रथ॑ 'छल्वता की श्रेपेक्षा' या “'हस्वता प्राप्त कर' यह श्रर्थ है । 

बंद्ध-देशनः की भेयाथेत्र और नीता्थेता 

आरम्भ में प्रतीत्यसमुत्पाद को अ्रनुत्पादादि से विशिष्ट कहा गया है । वादी का प्रश्न है 

कि माध्यमिक प्रत्तीत्यसमुत्पाद को अनु त्पादादि-विशिष्ट क से मानेगा, जब कि 'अ्विद्या * प्रत्यय 

से संस्कार, . . - - , » अविद्या-निरोध से संस्कार का निरोधर', तथागत* का उत्पाद मानें 

या अनुत्पाद मानें, इन धर्मों की धर्मता स्थित हैँ । 'सत्त्व3 स्थिति के लिए एक धर्म है, जो कि 

चार आहार हेँ इत्यादि वचनों से भगवान्‌ ने अनेकानेक धर्मो की सत्ता स्वीकार की है । इसके 

अतिरिक्त परलोक से इहागमन, इहलोक से परलोक-गमन आदि भी सम्मत हैं । 
आचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हें कि प्रतीत्यसमुत्पाद की निरोधादि विशिष्टता आपातत: 
प्रतीत होती है। इसलिए, मध्यमक-शास्त्र के द्वारा आचार्य ने सूत्रान्तों के दो विभाग उपदर्शित 





१. “अविद्याप्रत्ययाः संस्काराः अविद्यानिरोधात्‌ संस्कारनिरोधः |” 
२. “उत्पादाद वा तथागतानामनुत्पादाद्‌ वा तथागतानां स्थितेवेषा धर्माणां धर्मता ॥? 
३, “एको - धर्म: सत्त्वस्थितये, यदुत चत्वार आहाराः |” 
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किया भगवान्‌ के बचनों की नेंयार्थता और नीतार्थता से अपरिचित लोग उनकी देशना का 
श्रभिप्राय न जानकर पूर्वोकत प्रकार के सन्देह करते हैं । वे नहीं जानते कि कौन-सी देशना 
तत्त्वार्थ है श्नौर कौन-सी आभिप्रायिकी है। ऊपर के भगवत्‌-बचनों में प्रतीत्यसमुत्पाद उत्पःद, 
निरोध आदि से अ्रवश्य निर््रि ष्ट है, किन्तु वह अविद्या-तिमिर से उपहत दृष्टिवालों की अपेक्षा 
से है, न कि श्ननास्रव स्वभाव से युवत श्रविद्या-तिमिर से श्रनुपहत ज्ञानवालों की श्रपेक्षा से । 
तत्त्वदर्शन की अपेक्षा से ( तत्त्वार्था:') भी भगवान्‌ के वचन हें; जसे हे भिक्षुओ" ! 
ग्रमोषधर्मा निर्वाण परम सत्य है, सर्व संस्कार मोषधर्मा एवं मृषा हैं, इत्यादि। 


आर्य अक्षयमति सूत्न के अनुसार जो सूत्रान्त-मार्ग (मोक्ष-साधन) के भ्रवतार के लिए 
निर्दिष्ट हें, वे नेयार्थ हँ; श्रौर जो फल (मोक्ष ) के अवतार के लिए निर्दिष्ट हें, वें नीतार्थ 
दें । इसलिए, आचार ने भी तत्त्वद्शन की अपेक्षा से ही “न स्वतः नापि परत: इत्यादि युवितयों 
रा जगत्‌ की निःस्वभावता सिद्ध की हैं । वस्तुत:, झाचारय॑ ने भगवान्‌ की उत्पादादि देशना को 


मुषाभिप्रायिक सिद्ध करने के लिए ही समस्त मध्यमक-च्ञास्त्र में प्रतीत्य-समृत्पाद का 
विश्छेषण किया है। 

एक प्रश्न हु कि यदि धर्मों का मृषात्ब-प्रतिपादन ही इस समारम्भ का उद्देश्य हे, 
तो जो मृषा होता है, वह सर्वेथा असत्‌ होता हैं । ऐसी अवस्था में सत्त्व के अ्रकुशल-कर्म 
नहीं हैं और उसके अभाव में द्ुरग्गंतियाँ नहीं होंगी। जब कुशल कर्म नहीं है श्नौर उसके 
प्रभाव से सुगतियाँ नहीं हैं, तो सुगति-दुर्गंति के अभाव से संसार का भी अ्रभाव होगा। 
ऐसी अवस्था में निर्वाण के लिए माध्यमिक का यह समस्त आरम्भ भी व्यर्थ होगा । 


चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि माध्यमिक सत्याभिनिवेशी लोक की प्रतिपक्ष भावना के लिए 
संवुति-सत्य की श्रपेक्षा से भावों का मृपात्व-प्रतिपादन करता है । किन्तु कृतकार्य आर्य मृपा, 
अ्मृषा कुछ भी उपलब्ध नहीं करता; क्योंकि जिसे सर्वंधर्मों का मृषात्व परिज्ञात हे, उसके लिए न 
कम है और न संसार | वह किसी भी धर्म के अ्रस्तित्व-नास्तित्व की उपलब्धि नहीं करता ॥ 
जिसे विपयंस्त धर्मों का मृषात्व अवगत नहीं हं, वह प्रतीत्यसमुत्पन्न भावों में स्वभवाभिति वेश 
करता है | धर्मों में सत्याभिनिविष्ट व्यवित ही कर्म करता है, और संसरण करता है । 
विपर्यासावस्थित होने के कारण उसे निर्वाण का अधिगम नहीं होता । 


रत्नकूटसूत्र में उक्त है कि हे काश्यप ! गवेषणा करने पर चित्त नहीं मिलता, जो 
मिलता नहीं, वह उपलब्ध नहीं है, जो उपलब्ध न होगा, वह झतीत, अनागत और प्रत्युत्पन्न 


१. ““एतद्ि भिक्षव परम सर्त्य॑ यदुत अमोषधर्मनिर्वाणम | सबंसंस्काराश्व मृषा मोषपर्माणः । 
““फेनपिण्डोपम॑ रूप वेदना वुद्ब॒ुद्धोपमा । 
मरीचिसदृशी संज्ञा स स्काराः कदलीनिभाः । 
मायोपमं॑ च विशानमुक्तमादित्यबन्धुना ॥ 
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में भी न होगा, जो अ्तीत-अ्नागत-प्र त्युत्पन्न में नहीं है, उसका कोई स्वभाव नहीं है, जिसका 
कोई स्वभाव नहीं है, उसका उत्पाद नहीं, जिसका उत्पाद नहीं, उसका निरोध नहीं । 

यहाँ झ्राचार्य चन्द्रकीत्ति विभिन्न प्राचीन सूत्रों के प्रमाणों को उद्धृत कर सिद्ध करते हैं 
कि पदार्थ यद्यपि मृषा-स्वभाव हैं, किन्तु वे संक्लेश (क्लेश) और व्यदान (मोक्ष ) के निमित्त 
होते हैं । 

पहले अविद्या-संस्कार-नामरूपादि देशना की सांवृतिकता दिखाई गई है। अ्रव 
चन्द्रकीत्ति संवृति का स्वरूप-व्यवस्थापन करते हैं । 

संबृति की व्यवस्था 

संवृति की सिद्धि इदम्प्रत्ययता-मात्र (यह' बुद्धि जेसि--यह घट है, यह पट है इत्यादि) 
से होती है। इसलिए, माध्यमिक पूर्वोक्त स्वतः, परत:, उभयत:, अहेतुत:, इन पक्षों का अभ्युपगम 
नहीं करते, अन्यथा वह सस्वभाववाद में श्रापन्न होंगे । “इदम्प्रत्ययता' के अ्रभ्युपगम से हेतु-फल 
की अन्योन्यापेक्षता सिद्ध होती है। इससे सांवृतिक अवस्था में भी स्वभाववाद निरस्त होता है। 
वस्तुतः, पदार्थों के सम्बन्ध में भगवान्‌ का यह संकेत कि---“इसके होनेपर यह होता है, इसके 
उत्पाद से यह उत्पन्न होता है” , सांवुतिक निःस्वभावता को प्रकट करता है । 

वादी प्रश्न करता है कि भाव अनुत्पन्न है, आपका यह निश्चय प्रमाणों से जन्य है या 
अप्रमाणज है ? यदि प्रमाणज है, तो प्रमाणों की संख्या और लक्षण बतायें; और यह बताइए 
कि उनके विषय क्या-क्या हैं ? पुनः वे स्वतः उत्पन्न होते हैं, या परत:; उभयत: अ्रथवा 
अहेतुत: । 

अ्रप्रमाणज पक्ष युक्त नहीं है; क्योंकि प्रमेय॒ का अधिगम प्रमाणाधीन होता है । यदि 
प्रमाण नहीं है, तो अधिगम नहीं होगा; और अधिगम नहीं होगा, तो “भाव अनुपपन्न हैं' यह 
निश्चय नहीं होगा । पुनः आपके समान हम भी सर्व भावों की सस्वभावता के निश्चय पर दृढ़ 
क्यों न होंगे ? और, जसे आप सर्व भावों की अनुत्पन्तता पर दृढ हैं, वेसे हम सर्व भावों की 
उत्पत्ति के वाद को सुस्थिर क्यों न करेंगे ? आपको एक यह भी कठिनाई होगी कि आपका स्वयं 
ग्निश्चित पक्ष परपक्ष का प्रत्यायन नहीं कर सकता। ऐसी अवस्था में मध्यमक-शास्त्र का 
आरम्भ करना व्यर्थ होग, और हमारा पक्ष (सर्व भावों की सत्ता) श्रप्रतिषिद्ध होगा । 


चन्द्रकीत्ति समाधान करते हैं कि हमारा कोई निश्चय नहीं है, जिसके प्रमाणज-अ्रप्रमाणज 
होने का आप प्र३न उठायें । हमारे पक्ष में कोई अनिश्चय भी नहीं है, जिसकी अपेक्षा से प्रति- 
पक्ष में निश्चय खड़ा हो । सम्बन्धी से निरपेक्ष होकर निश्चय या अनिश्चय खड़े नहीं हो सकते । 
माध्यमिक पक्ष में निरंचय का अभाव है, श्रतः उसकी प्रसिद्धि के लिए प्रमाण की संख्या, 
लक्षण, विषय ञ्रादि किसी के भी सम्बन्ध में विप्रतिपत्तियों के निरास का भार माध्यमिक 
पर नहीं है । हम पक्ष-चतुष्टय (स्वतः, परत:, उभयतः अहेतुत: उत्पाद)-वाद का जो निश्चय, 
पूर्वक खण्डन करते हैं, वह भी लोक-प्रसिद्ध उपपत्तियों से ही; आये की परमार्थ-दृष्टि से नहीं । 
इसका अभिप्राय यह नहीं है कि भ्रार्यों के पास उपपत्तियाँ नहीं है, बल्कि यह कि श्रार्य तुष्णीभाव को 
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परमार्थ समझते हैं । आये लोक को अपने परमार्थ का बोध लोक की ही प्रसिद्ध उपपत्तियों से 
कराते हें । 

यदि वादी कहें कि हमें पदार्थ की सत्ता का अनुभव होता हूँ । यह माध्यमिक मत में 
भी ठीक है, किन्तु यह अनुभव तेमिरिक के द्विचन्द्रादि ग्रनुभव के समान अवश्य ही मृषा है । 

प्रभसाण इयता का खण्डन 

वादी स्वलक्षण (पदार्थ का असाधारण रूप) तथा सामान्य-लक्षण (पदार्थ का साधारण 
रूप) इन दो प्रमेयों के अनुरोध से दो प्रमाण मानते हैं। किन्तु, विचार करना है कि 
जिनके ये दो लक्षण हैं, उनसे पृथक्‌ लक्ष्य है या नहीं? है; तो तृतीय प्रमेय सिद्ध होगा, 
फिर प्रमाण-द्रय कैसे ? नहीं है, तो वे दोनों लक्षण निराश्रय होंगे, फिर भी प्रमाण-द्वयता कसे ? 
वादी कहे कि हमारे मत में “जिसके द्वारा लक्ष्य लक्षित है! ('लक्ष्यतेब्नेन'), वह लक्षण नहीं 
है, प्रत्युत 'जो लक्षित हो' ('लक्ष्यते तदिति लक्षणम्‌'), वह लक्षण है। इस व्युत्पत्ति में भी 
जिस करण से यह लक्षित होगा, उससे अर्थान्तरभूत कर्म मानना पड़ेगा । फिर, पूर्वोक्त दोष 
आ्रपतित होंगे । यदि कहें कि ज्ञान अ्रवश्य करण-साधन ('ज्ञायतेघनेन इति ज्ञानम्‌” ) है, किन्तु वह 
स्वलक्षण के अन्तभू त है । यह ठीक नहीं है । अ्रन्य पदार्थों से असाधारण (अत्यन्त भिन्न) एवं 
भावों का आत्मीय स्वरूप स्वलक्षण कहलाता है; जसे पृथ्वी का काठिन्य, वेदना का विषयानुभव, 
विज्ञान की विषय-प्रतिविज्ञप्ति । वादी के अनुसार ज्ञान की करणता अभ्युपगत है ही, अब “लक्ष्यते 
तत्‌' इस व्युत्पत्ति के आधार पर कर्ता भी अभ्युपगत होगी, जो अभ्रवश्य ही विज्ञान-स्वलक्षण 
से ग्तिरिक्त होगी । ऐसी अवस्था में पूर्वॉक्त दोषों की पुन: प्रसक्ति' हो जायगी । 

यदि वादी कहे कि पृथिव्यादि का काठिन्यादि विज्ञानगम्य है, अतः वह उसका कर्म 
है; इस प्रकार स्वलक्षण से कर्म अतिरिक्त नहीं होगा । वादी का यह कहना अयुक्त है । क्योंकि, 
इस प्रकार विज्ञान-स्वलक्षण कर्म नहीं होगा, और कर्म के विना स्वलक्षण प्रमेय सिद्ध नहीं 
होगा। इसके अतिरिक्त, वादी को प्रमेय में यह विशेष भेद करना होगा कि एक स्वलक्षण ऐसा 
हैं, जो लक्षित होता है; वह प्रमेयभूत है । दूसरा ऐसा है, जिससे लक्षित किया जाता है; 
वह अप्रमेयभूत है । यदि दूसरे को भी पहले के समान कमें-साधन ही मानें, तो उस कमंभूत 
से अन्य कोई करण-भूत मानना ही पड़ेगा । इस दोष के परिहार के लिए यदि ज्ञानान्तर की 
करणता स्वीकार करें, तो अनवस्था-दोष होगा । 
स्वसंबित्ति का खण्डन 

एक पक्ष है कि स्वलक्षण की कर्मता माननी चाहिए, और उसका ग्रहण स्वसंवित्ति से 
करना चाहिए। ऐसी अवस्था में कर्ता रहने पर भी एक प्रमेय में उसका अन्‍न्तर्भाव होगा । 
चन्द्रकीत्ति कहते हें कि स्वसंवित्ति असिद्ध है । यह सर्वेथा अयुक्त है कि स्वलक्षण स्वलक्षणान्तर से: 
लक्षित हो, भर वह भी स्वसंवित्ति से; क्‍योंकि स्वसंवित्ति भी ज्ञान है । यदि वह स्वलक्षण 
से अभिन्न होगी, तो भ्रतिरिक्त लक्ष्य का अभाव होगा। ऐसी अवस्था में पूर्व रीति से 
लक्षण-प्रवृत्ति निराश्रय होगी । 


४६०० बौद्ध-धसं-दशस 


लक्ष्य-लक्षण का खण्डन 


सिद्धान्ती कहता है कि हमें यह विचार करना होगा कि लक्ष्य से लक्षण भिन्न है या 
अभिन्न । यदि लक्ष्य से लक्षण भिन्न है, तो लक्ष्य से भिन्‍न अ्रलक्षण भी है । उसके समान लक्षण 
भी अलक्षण क्‍यों नहीं होगा । इसी प्रकार, लक्षण से भिन्‍न होने के कारण अलक्ष्यवत्‌ लक्ष्य भी 
लक्ष्य नहीं रहेगा । एक दोष यह भी होगा कि लक्षण जब लक्ष्य से भिन्‍न है, तब प्रवश्य ही 
लक्षण निरपेक्ष है; किन्तु यदि लक्षण-निरपेक्ष लक्ष्य है, तो खपुष्प के समान वह लक्ष्य न 
होगा । इन दोषों से बचने के लिए वादी यदि लक्ष्य-लक्ष ण की प्नभिन्‍नता माने; फिर भी दोध- 
मुक्त न होगा । लक्षण जेसे लक्षण से अभिन्‍न होने के कारण अपना लक्षणत्व छोड़ देता है, उसी 
प्रकार लक्ष्य भी अपनी लक्ष्यता छोड़ देगा । लक्ष्य लक्ष्य से भव्यतिरिक्त होने के कारण जसे 
लक्ष्य-स्वभाव नहीं रहता, उसी प्रकार लक्षण भी अपनी लक्षण-स्वभावता छोड़ता है । 


#. 


आचाये कहते हैं कि जब लक्ष्य-लक्षण एकीभाव और नानाभाव दोनों प्रकार से 
असिद्ध हें, तव उनकी सिद्धि किसी तीसरे प्रकार से नहीं की जा सकती । 

जो लोग लक्ष्य-लक्ष ण की अवाच्यता के आधार पर उसकी सिद्धि चाहते हें, वे 'भ्रान्त 
हैं ; क्योंकि अवाच्यता के लिए परस्पर विभागों का परिज्ञान न रहना श्रावश्यक है । किन्तु, 
'थह लक्षण है, 'यह लक्ष्य है” इसका परिज्ञान सम्भव नहीं है | ऐसी अवस्था में उच्चके अभाव- 
ज्ञान की कथा सुतरां असिद्ध है; क्योंकि अभाव-ज्चञान की सिद्धि के लिए जिसका भअभाव बविवक्षित 
हो, उसका ज्ञान आबश्यक होता है । 

ज्ञान के द्वारा बक्य-लक्षण का परिच्छेद मानें, तो प्रश्न होभा कि परिच्छेद का कर्ता 
कौन है ? कर्त्ता के अभाव में ज्ञान का करणत्व भी कैसा ? चित्त कर्त्ता नहीं हो सकता; वयोंकि 
ग्र्थमान्न के दर्शन में चित्त का व्यापार है और अर्थविशेष का दर्शन चेतसों का व्यापार है । 
करणत्व की सिद्धि एक प्रधान क्रिया में दूसरी अप्रधान क्रिया के अ्ंगभाव की निब्॒‌ त्ति कराने से 
होती है, किन्तु यहाँ ज्ञान और विज्ञान की मिश्रित कोई एक प्रधान क्रिया नहीं है । विज्ञान को 
प्रधान क्रिया श्रथंमात्न की परिच्छित्ति है, और ज्ञान श्रथ॑विशेष का परिच्छेद करता है। इस 
प्रकार ज्ञान का करणत्व श्र चित्त का कत्त त्व श्रसम्भव है | वादी कहते हैं कि आागमानुसार 
सर्व धर्म अनात्मा हैं, अत: यद्यपि कोई कर्त्ता नहीं है, किन्तु क्रियादि ब्यवहार होता है। आप 
आ्रागम के सम्यक्‌ अर्थ से अवगत नहीं हैं । यदि कहँ कि “राहो: शिरः” (राहु का शिर) इस 
प्रयोग में भी शिर अतिरिक्त विशेषण नहीं है, फिर भी विशेषण-विशेष्य व्यवहार होता है। 
इसी प्रकार, 'पृथ्चिव्या: स्वलक्षणम्‌” (पृथ्वी का स्वलक्षण) में लक्ष्य-लक्षण का व्यवहार होगा 
यद्यपि स्वलक्षण से अतिरिक्त पृथ्वी नहीं है । 


सिद्धान्तो कहता है कि 'राहो: शिर:' प्रयोग में पाणि आदि श्रंगों के समान अन्य अंगों की 

अपेक्षा ये (पदार्थान्तर साकांक्ष ) शिरादि वृद्धि उत्पन्न हो सकती है, और अन्य सम्बन्ध के निरा- 
करण के लिए राहु विशेषण भी युक्‍त हो सकता है; किन्तु काठिन्यादि से अ्रतिरिकत पृथ्वी नहीं है, 
तः यहाँ विशेष्य-विशेध ग भाव नहीं होगा। यदि कहें कि भ्रन्य वादियों को पुथ्वी का लक्ष्यत्व 
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अभिमत है, उनके अनरोध से हो माध्यमिक लक्षणाख्यान क्‍यों न करें ? यह ठीक नहीं है। 
तीथिंकों के युक्ति से रहित पदार्थों का माध्यमिक अभ्युपगम नहीं करंगे, अन्यथा उन्हें उनके 
प्रमाणान्तरों को भी मानना पड़गा। वादी कहें कि 'राहो: शिर: दुष्टान्त में शिर से अतिरिक्त 
राहु श्र्थान्तर नहीं है, किन्तु अर्थान्तर प्रयोग होता है; इसलिए आप भी इस दुष्टान्त का 
अनुसरण कीजिए, तो ठीक नहीं; क्‍योंकि लौकिक व्यवहार में इस प्रकार विचार नहीं चल 
सकता । लौकिक पदार्थों का अस्तित्व ही अविचारमूलक है । 


जिस प्रकार विचार करने पर रूपादि से अ्रतिरिक्त आत्मा सिद्ध नहीं होता, किन्तु स्कन्धों 
के उपादान से लोकसंवृत्या ( लोक-बुद्धि से ) आत्मा का अस्तित्व है; उस प्रकार भी “राहो 
शिर:” सिद्ध नहीं होता । अत:, वादी का यह निदर्शन अयक्त है । यद्यपि माध्यमिक काठिन्यादि 
से अतिरिक्त पृथिवीरूप लक्ष्य नहीं मानते, इसलिए लक्ष्यातिरिक्त निराश्रय लक्षण भी सिद्ध नहीं 
होता; तथापि वह लक्ष्य-लक्षण की परस्परापेक्षया सांवृतिक सत्ता मानते हूँ । इस वात को सभी 
अवश्य सात, अन्यथा संवृति-सत्य उपपत्तियों से वियुक्‍त्तन होगा, और संबात भी तत्त्व हों 
जायगी । उपपत्तियों से विचार करने पर न केवल “राहो: शिर:' का अस्तित्व अ्सम्भव है, प्रत्युत 
उक्त युक्तियों से रूप-वेदनादि की सत्ता भी सिद्ध नहीं होगी । अश्रत:, राहो: शिर:' के समान वे 
असत्‌ हो जायेंगे। किन्तु, इस प्रकार की असत्ता अयुवत है । 


वादी कहता है कि माध्यमिक की यह सुक्ष्मेक्षिका ( सूक्ष्म निरीक्षण ) व्यर्थ है; क्योंकि 
हम लोक समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार को सत्य कहाँ कहते हैँ | पृवबित प्रणाली से केवल लोक- 
प्रसिद्धि का ही व्यवस्थापन करते हें । 


माध्यमिक कहता है कि आपकी यह सूक्ष्मे क्षिका व्यर्थ है, जिससे आप लौकिक व्यवहार 
का अ्रवतारण करना चाहते हैं । क्योंकि, हमारे पक्ष में जबतक तत्त्वाधिगम नहीं होता, तवतक 
मुमुक्षु भी मोक्ष के आवाहक कुशल मूलों के उपचय-मात्र के लिए विपर्यास-मात्न से आसादित 
इस संवृत्तिब्सत्य को मानता है। आपको बुद्धि संवृति-सत्य और परमार्थ-सत्य का भेद करने में 
विदग्ध नहीं है, इसलिए श्राप लौकिक न्याय का अनुरोध न करके उपपत्तियाँ देकर वस्तुतः 
'ससंवृति' का नाश करते हैं । 


माध्यमिक में संवृति-सत्य के व्यवस्थापन की विचक्षणता है, इसलिए लौकिक पक्ष का ही 
अनुरोध कर वह वादी के उस पक्ष का निवत्तंन ( उसी की मान्यताओं से ) करता है, जो संवृति 
के एक देश के निराकरण के लिए वह अन्‍न्य-अन्य उपपत्तियाँ देता है। इस प्रकार, लोकाचार से 
अ्रष्ट लोगों को वुद्धजन जेसे उससे निवत्तंन करते हूँ, उसी प्रकार हम माध्यमिक लोकाचार- 
परिभ्रष्ट वादियों का निवर्त्तन करते हैँ; संवृति का निवत्तेंन नहीं करते । इस प्रकार, यदि 
लौकिक व्यवहार है, तो अवश्य ही उसमें लक्ष्य-लक्षणभाव भी होगा । किन्तु, यह ध्यान रहे कि 
वह पूर्वोक्त दोषों से मुक्त नहीं होगा । परमार्थ सत्य की दृष्टि में लक्ष्य-लक्षण दोनों की सत्ता 
सिद्ध नहीं होगी, फलत: प्र माण-ह्य की सत्ता भी सिद्ध नहीं होगी । द 
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बल 


वादी आक्षेप करता है कि माध्यमिक के मत में एक बड़ा दोष यह है कि वह शब्दों की, 
क्रिया-का रक सम्बन्ध से युक्‍त व्यू त्पत्ति नहीं मानता । किन्तु, क्रिया-कारकस म्बन्ध से प्रवृत्त शब्दों 
से व्यवहार करता है । किन्तु, शब्दार्थ तथा क्रिया-करणादि स्वीकार नहीं करता । माध्यमिक का 
उत्तर है कि आगम की प्रमाणान्तरता सिद्ध न होगी; क्योंकि हमने दोनों प्रमेयों ( स्वलक्षण, 
सामान्यलक्षण ) को भी असिद्ध कर दिया है। 


प्रसाणों की अपरसार्थंता 

लोकसम्मत घट का प्रत्यक्ष होना असम्भव है; क्योंकि नीलादि से पृथक्‌ घट की सत्ता 
नहीं है श्नौर पृथिव्यादि से पृथक नीलादि की सत्ता नहीं है । आचाय॑ चन्द्रकीत्ति यहाँ प्रत्यक्ष 
प्रमाण की विशेष परीक्षा करते हूँ | कहते ह कि “घट प्रत्यक्ष है, इस लौकिक व्यवहार का 
प्रत्यक्ष के लक्षण में संग्रह नहीं होता । वस्तुत:, यह अनार्य-व्यवहार है । यदि कहें कि घट के 
उपादान ( कारण ) नीलादि का प्रत्यक्ष प्रमाण से ग्रहण होता है, श्रतः कारण के प्रत्यक्ष से 
उपचारवश कार्य को भी प्रत्यक्ष कहा जायगा; तो इसके लिए घट में औपचारिक प्रत्यक्षता की 
सिद्धि आवश्यक होगी, और उपचार के लिए नीलादि से पृथक घट अ्रप्रत्यक्ष रूप से उपलब्ध 
होना चाहिए; क्‍योंकि यदि उपचर्यमाण ( आश्रय ) ही न होगा, तो उपचार किसमें होगा । 


अपरोक्षार्थवाची प्रत्यक्ष शब्द का अर्थ है--विषय की साक्षात्‌ अभिमुखता | घट-नीलादि 
को अ्रक्ष ( इन्द्रिय ) प्रतिगत ( प्राप्त ) करते हें, भ्रतः वे प्रत्यक्ष हें । इसलिए, उसके परिच्छेदक 
ज्ञान को भी प्रत्यक्ष कहा जाता है; ज॑से तृणाग्नि, तुषाग्नि । यदि प्रत्यक्ष की व्युत्पत्ति 'जिस ज्ञान 
का व्यापार प्रत्येक इन्द्रिय ( अक्ष॑ञ्रक्षं प्रति ) के प्रति हो' करें, तो ठीक नहीं है । क्योंकि ज्ञान 
का विषय इन्द्रिय नहीं होता, प्रत्युत श्र्थ होता है । ज्ञान का व्यापार यदि उभय ([ इन्द्रिय और 
विषय दोनों ) के श्रधीन मानें, और इन्द्रिय की पटुता और मनन्‍्दता के भेद से ज्ञानभेद 
स्वीकार कर ज्ञान का व्यपदेश इन्द्रिय के श्राधार पर ही करें; ज॑से चक्ष्‌विज्ञानादि, तथा प्रत्येक 
विषय के प्रति होनेवाला ज्ञान ( अथंम्‌ अर्थ प्रति वत्त ते ) यह ब्युत्पत्ति-लभ्य श्रर्थ मानें; 
फिर भी प्रत्येक इन्द्रिय का आश्रय लेकर होनेवाला अर्थ-विषयक विज्ञान प्रत्यक्ष है, यही अर्थ 
होगा । क्योंकि, अ्र्थ श्र इन्द्रिय में इन्द्रिय असाधारण है, इसलिए उसी से ज्ञान व्यपदिष्ट होता 
है । ज्ञान का व्यपदेश विषय से मानने पर पड़विज्ञानों में परस्पर भेद नहीं होगा। जेसे: 
मनोविज्ञान चल्षुरादिविज्ञान के साथ किसी एक विषय में प्रवृत्त होता है । ऐसी स्थिति में यदि 
विषय से ज्ञान का व्यपदेश करें, तो नीलादि विज्ञान मानस है या इन्द्रियज है, इसका भेद न 
होगा । किन्तु, आचार चन्द्रकीत्ति कहते हैँ कि इस तक से भी प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय-व्यपदेश नहीं 
बनता । क्योंकि, प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण “कल्पनापोढता' ( निर्विकल्प ज्ञान ) है, वह विकल्प से 
नितरां भिन्न है। इसीलिए ,स्वलक्ष ण, सामान्य-लक्षण दो भिन्न प्रमेय हैं । उन प्रमेयों के अधीन 
दो भिन्न प्रमाणों की व्यवस्था है । ऐसी अश्रवस्था में ज्ञान का इन्द्रिय-व्यपदेश अ्रकिंचित्कर है। 


इसलिए, ज्ञान की विषय से ही व्यवस्था करनी चाहिए। 
विशेष ध्यान देने की बात यह है कि निरविकल्प ज्ञान प्रत्यक्ष है, किन्तु उससे लोक- 
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व्यवहार नहीं चलता; जब कि शास्त्री को लौकिक प्रमाण-प्रमेय की ही व्याख्या करनी है। 
इसलिए, लक्ष्य स्वलक्षण हो या सामान्य-लक्षण, साक्षात्‌ उपलब्ध होने के कारण अ्रपरोक्ष ही है। 
द्विचन्द्राद का ज्ञान भी केवल अतेमिरिक ज्ञान की शअपेक्षा से प्रान्त कहा जाता है। 


तमिरिक की शअपेक्षा से तो वह भी प्रत्यक्ष है। इसलिए, ज्ञान का विषय से ही व्यपदेश 
करना चाहिए । 


अनुमान परोक्ष -विषयक होता है, और वह॒अव्यभिचारी साध्य और लिंग से उत्पन्न 
होता है। अतीन्द्रियार्थदर्शी श्राप्तका वचन आगम प्रमाण है। अनुभूत अर्थ का सादृश्य से 


अधिगम उपमान है। इस प्रकार, लोक इन चार प्रमाणों से अर्थ के ग्रधिगम की व्यवस्था 
करता है । 


किन्तु, ये समस्त प्रमाण-प्रमेय परस्पर की श्रपेक्षा से ही सिद्ध होते हें । इनकी स्वाभाविक 
सिद्धि कथमपि नहीं होती, इसलिए इनकी केवल लौकिक स्थिति ही सिद्ध होती है, परमार्थ 
स्थिति नहीं है । 


७, 


हंतुवाद का खण्डन 


सर्वास्तिवादी बौद्ध हेतुवादी हूँ । वे भावों के 'परत: उत्पाद' में प्रतिपन्न हें । वे कहते हैँ 
कि भगवान्‌ ने हेतु-प्रत्यय, आलम्बन-प्रत्यय, समनन्‍्तर-प्रत्यय तथा अ्रधिपति-प्रत्यय की देशना की 
है। इसलिए इन पृथक-भूत चार हेतुओं से भावों की उत्पत्ति होती है। ईश्वरादि जगत के हेतु 
नहीं हें, अतः कोई पाँचवाँ हेतु नहीं है । जो निव॑त्तंक ( सम्पन्न करनेवाला) है, वह हेतु है । 
जो बीजभाव से अवस्थित होता है, उसे हेतु-प्रत्यय कहते हैं । जिस आलम्बन में धर्म ( पदार्थ ) 
उत्पन्न होता है, वह आलम्बन-प्रत्यय है । कारण का अनन्तर-निरोध ( अव्यवहित निरोध ) काये 
का समनन्तर-प्रत्यय है। जिसकी सत्ता से जिसकी उत्पत्ति होती है, उसे अ्रधिपत्ति-प्रत्यय कहते 
हैं । इन चार प्रत्ययों से भावों की उत्पत्ति होती है । 


आाचाये भावों की 'परत: उत्पत्ति भी नहीं मानते । वे चारों हेतुओं का खण्डन करते हे । 
कहते हें कि भावों (कार्य) की उत्पत्ति के पहले व्यस्त या समस्त रूप में यदि हतुओं की सत्ता हो, 
तो उनसे भावों का उत्पाद सम्भव हो; किन्तु ऐसा नहीं है । यदि उत्पाद से पे हेतु होंगे, तो 
उनकी उपलब्धि होनी चाहिए । यदि उपलब्ध हैं, तो फिर उत्पाद व्यर्थ है । इसलिए, यह सिद्ध 
है कि हेतुओं में कार्यों का स्वभाव (स्वसत्ता) नहीं है । जिनमें स्वभाव नहीं है, उनसे दूसरों का 
उत्पाद कसे होगा । 


अथवा श्रविक्षत बीजादि कारणों में कार्य का स्वभाव नहीं होता । ऐसी अवस्था में कार्य 
से कारण की परवरत्तिता सिद्ध नहीं होगी । क्योंकि, दो विद्यमान वस्तुओं में ही परस्परापेक्ष परत्व 
होता है, किन्तु बीज और अंकुर एककालिक नहीं हो सकते । इसलिए, बीजादि “पर” नहीं 
होंगे, फिर 'परतः उत्पाद' नहीं होगा । इस प्रकार, आचाये हेतुओं से उत्पाद के सिद्धान्त का 
खण्डन करते हैं । सहेतुक क्रिया से उत्पाद माननेवाले सिद्धान्त का भी खण्डन करते हैं। 


4 बौद्ध-घ्मं-दर्शन 
क्रिया से उत्पाद का खण्डन 


क्रिया से उत्पाद” का सिद्धान्त माननेवाला वादी कहता है कि चक्षु-रूप आझ्ादि प्रत्यय 
(हेतु) विज्ञान को साक्षात्‌ उत्पन्न नहीं करते, किन्तु विज्ञान की जनक क्रिया को निष्पन्न करते 
हैं। इसलिए, वे 'प्रत्यय” ( “कार्य , प्रति अयन्ते गच्छन्ति' कार्योत्पाद के लिए व्यापृत) कहलाते 
हें। इस प्रकार, प्रत्यय से युक्त विज्ञान की जनिका क्रिया ही विज्ञान को उत्पन्न करती है 
प्रत्यय नहीं । 

ग्राचार्य कहते हें कि पहले क्रिया सिद्ध हो, तब उसके प्रत्यय से यक्‍त होने का तथा 
उससे विज्ञान के उत्पन्न होने का प्रश्व॒ उपस्थित हो; किन्तु किसी प्रकार क्रिया सिद्ध नहीं होती । 
पूर्वपक्षी को यह बताना होगा कि क्रिया “उत्पन्न हुए विज्ञान' ( अतीत ) में मानी जाय या 
उत्पन्न होनेवाले' (अनागत) में, या उत्पन्न हो रहे (दत्तंमान) विज्ञान में । जात का जन्म 
व्यर्थ है, और अजात में कर्त्ता के विना जनन-क्रिया नहीं होगी; जात और अजात से अतिरिक्त 
जायमान की सत्ता नहीं है । इस प्रकार, तीनों कालों में जनन-क्रिया अ्सम्भव है। भझ्रत:, क्रिया- 
मात्र असिद्ध है। यदि क्रिया प्रत्यय से यूदत न हो, तो निहेतुक होगी । श्रत:, छिया पदार्थ-जनक 
नहीं होमी । यदि क्रिया नहीं है, तो क्रिया से रहित प्रत्यय भी जनक न होंगे। 

एक प्रश्न है कि चक्ष्रादि प्रत्ययों की अ्रपेक्षा करके विज्ञानादि भाव उत्पन्न होते हें । 
इसलिए, चक्षरादि की प्रत्ययता स्पष्ट है। उनसे विज्ञानादि प्रत्यय उत्पन्न होंगे । आचार्य कहते 
हैं कि बात तो यह है कि चक्षुरादि विज्ञान नामक कार्य उत्पन्न करने के पूर्व श्रप्रत्यय हैं, अतः, 
अप्रत्ययों से विज्ञान (प्रत्यय ) की उत्पत्ति नहीं होगी । 

यहाँ वादा को यह भी बताना होगा कि उसके अश्रनुसार चक्षरादि विज्ञान के प्रत्यय हुं, 
तो वह सत्‌ विज्ञान के हें या असत्त के । दोनों प्रकार अयवक्‍त क्योंकि अ्रविद्यमान श्रर्थ की 
प्रत्ययता नहीं होती आर सत्‌ को प्रत्ययता से कोई प्रयोजन नहीं है । वादी कहता है कि आप 
हेतु क/ लक्षण निवेत्तंकत्व ( उत्पादकत्व ) करते हें । किन्तु, श्रापके मत में जब हेंतुओं का 
अभाव है, तो उसका लक्षण कंसे होगा। आचार्य कहते हँ कि उत्पाद्य धर्म यदि उत्पन्न हों 
तो उत्पादक हेतु उन्हें उत्पन्त करें | किन्तु, धर्म सत्‌ या असत्‌ है, अभ्रतः उत्पाद्य नहीं है । 

झालम्बनादि प्रत्ययों का खण्डन--अश्रग्त में, आचाय आालम्बनादि प्रत्ययों का खण्डन 
करते हैं । चित्त-चेत्त जिस रूपादि आलम्बन में उत्पन्न होते हें, वह आलम्बन-प्रत्यय हू । प्रश्न 
है कि आलम्वन-प्रत्यय विद्यमान चित्त-चत्तों का होता है, या अ्रविद्यमान का ? विद्यमान का 
आलम्बन-प्रत्यय से कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होगा, क्योंकि श्रालम्बन के पूर्व भी वह विद्यमान 
है | भ्रविद्यमान का आालम्बन से योग नहीं होगा । 

इसी प्रकार, कारण के अव्यवहित निरोध से जो कार्योत्पाद-प्रत्यय है, वह समनन्तर- 
प्रत्यय है । किन्तु, अंकुरादि-कार्य यदि अनुत्पन्न हैँ, तो कारण बीजादि का निरोध भी अनुपपन्न 
है। ऐसी श्रवस्था में जब कारण-निरोध नहीं है, तो श्रंकुर का समनन्तर-प्रत्यय कौन होगा ! 


कार्य अ्रन॒त्पन्न हो, फिर भी यदि बीजनिरोध मानें, तो अभावीभूत बीज अ्रंकुर का हेतु क से होगा 


आर बीज-निरोध का कारण क्या होगा ? 


के 
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जिस ( कारण ) के होने पर जो (कार्य) होता है, वह उसका अ्रधिपति-प्रत्यय है । 
किन्तु, समस्त भाव प्रतीत्यसमुत्पन्न हैं, श्रत: स्वभाव से रहित हूँ | ऐसी अ्रवस्था में 'यस्मिन्‌ 
सति” (जिसके होने पर) स्ते बोधित कारणता कहाँ मिलेंगी और 'यदिदं (जो होता है) से 
बोधित कायता कहाँ से ग्रायगी । 

फल की दृष्टि से भी हेतु नहीं है; क्योंकि व्यस्त तन्‍्तु-तुरी-वेमादि में पट उपलब्ध 
नहीं होता। यदि उपलब्ध होगा, तो तन्‍्तु-तुरी-वेमादि कारणों की बहुलता से कार्य की 
बहुलता होगी । समुदित तन्त्वादि में भी पठ नहीं है; क्योंकि प्रत्येक श्रवयवों में पट नहीं है । 
इस प्रकार, फल उपलब्ध नहीं है, श्रत: प्रत्यय भी स्वभावत: नहीं हें। इस प्रकार, हेतुवाद 
अय॒कक्‍त है । 
गति, गन्‍ता और गनन्‍्तव्य का निषध 


मध्यमक-शास्त्र का अभिधेयार्थ अनिरोधादि श्राठ विशेषणों से युक्त प्रतीत्यसमुत्पाद 
की देशना है। उसकी सिद्धि भावों के उत्पाद-प्रतिषेध से की जा चुकी है, किन्तु भावों का 
अध्चगत (कालिक) झ्ागम-निर्गम लोक में सिद्ध है, जिससे भावों की निःस्वभावता पुन: सन्दिग्ध 
हो जाती है । इस सन्देह की निवृत्ति करना और उसके द्वारा आगम-निर्गम से रहित प्रतीत्य- 
समुत्पाद की सिद्धि करना शअ्रपेक्षित है। इसके लिए नागाजू न एक स्वततन्त्न अध्याय में अ्रनेक 
उपपत्तियों श्रे ममनागमन-क्रिया का प्रतिषेश्व करते हें ! 
गत, श्रगत भर गम्यमान शध्व में गति का निषेध 


गमन-क्रिया की सिद्धि “गत, 'अश्रगत' या “गम्यमान!ः अध्व में ही सम्भव है, जो परीक्षा 
से सर्वथा अ्रयुक्त है। “गत' अ्रध्व का गमन इसलिए असिद्ध है कि वह गमन-क्रिया से उपरत 
अध्व है । अ्रतः, वत्त मानकालिक गमन-क्रिया से उसका सम्बन्ध कसे हो सकता है ? इसलिए, 
गत का गमन ठीक नहीं है (“गतं न गम्यते ) । 

अ्रगत” अध्व का भी गमन उपपन्न नहीं है;क्योंकि जिसमें गमन-क्रिया ( गमन ) 
श्नुत्पन्त है, वह 'अगत' अध्व है। अभ्रगत” अनागत-स्वरूप है, अनागत के साथ वत्तेमान गमन- 
क्रिया का अत्यन्त भेद है । अतः, झ्गत का गमन भी युक्त नहीं है (“अगतं नव गम्यते') ॥ यदि 
अगत का गमन मानें तो वह भ्रवश्य ही भ्रगत नहीं रहेगा । 

इसी प्रकार गम्यमान का भी गमन नहीं वनेगा। गनन्‍्ता ने जिस देश को अतिक्रान्त किया 
है, वह 'गत' देश है; और जिसे अतिक्रान्त नहीं किया, वह 'अगत' देश है । इन दो से अतिरिक्त 
कौन-सा तीसरा देश है, जिसे गम्यमान देश कहा जाय और उसका गमन-क्रिय्रा से सम्बन्ध 
जोड़ा जाय ? 


गमन-क्रिया से युक्त (गच्छत्‌) चंत्नादि के चरण से आक्रान्त देश की संज्ञा भी 'गम्यमान' 
नहीं हो सकती । चरण परमाणु से व्यतिरिक्त नहीं है । अंगुलि के अग्रभाग का परमाणु पूर्व 
देश है, जो गत” अ्रध्व के अ्न्तगंत है । पाष्णि-प्रदेश-स्थित चरम परमांणु का जो उत्तर देश है, 


दर 


* %५ के 
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वह अगत अध्व के अन्तर्गत है । चरण के पूर्व देश और उत्तर देश की तरह प्रत्येक सूक्ष्म 
परमाणु का भी पूर्व-अवर दिग्‌-भाग है, जिसका गत-अगत अध्व सें श्रन्तर्भाव होगा । इस प्रकार, 
गतागत-विनिमु कक्‍त गम्यमान अध्व का गमन सर्वथा असिद्ध है । 

“गम्यमान” के गमन के खण्डन के लिए नागाजू न शअरनेक पूर्वपक्ष उद्धत कर खण्डन 
करते हैं- 

गम्यमान में ही चेष्टा हो सकती है, और जहाँ चेष्टा सम्भव होगी, वहीं गति होगी । 
चरण का उत्क्षेप-परिक्षेप चेष्टा है। वह गत, अगत अध्व में सम्भव नहीं है, भ्रतः गम्यमान में 
ही गति हो सकती है; क्योंकि जिसकी गति उपलब्ध है, वह गम्यमान है ! 

नागाजू न कहते हैं कि वादी गमन-क्रिया के योग से ही गम्यमान का व्यपदेश करते हैं; 
किन्तु गमि-क्रिया एक है । ऐसी अ्रवस्था में “गम्यमान के गमन' की सिद्धि के लिए गमि-क्रिया 
का “गम्ययान' के साथ पुन: सम्बन्ध कंसे होगा ? (“गम्यमानस्थ गसन॑ कथं नामोपज्यते' ) ; क्योंकि 
गम्यमान में एक गमि-क्रिया का समावेश ठीक हैं, द्वितीय के लिए अवकाश नहीं है। अन्यथा, 
“गम्यमान' में गमन-द्वय की आपत्ति होगी । 

यदि गम्यमान व्यपदेश में गमि-क्रिया का सम्बन्ध न मानें और “गम्यते' के द्वारा ग॒म्य- 
मान अध्व की क्रिया का सम्बन्ध मानें, तो इस पक्ष में गति के बिना ही गम्यमान की सत्ता माननी 
पड़ेगी । तब गमन गति-रहित सिद्ध होगा । 

यदि गम्यमान अध्व और “गम्यते' क्रिया दोनों में क्रिया का सम्बन्ध मानें, फिर भी 
अधिकरणभूत और आधेयभूत गमनद्वय की आपत्ति होगी। नागाजु न कहते हैँ कि गमन-द्वय 
को स्वीकार करने के लिए दो गन्ताओं को भी स्वीकार करन॥ः पड़ेगा; क्योंकि गन्‍्ता का तिर- 
स्कार कर गमन उपपन्न नहीं हो सकते, और जिस गमन का देवदत्त कर्त्ता है, उसमें द्वितीय कर्त्ता 
का भ्रवकाश नहीं है । इस प्रकार, कत्त -दय का श्रभाव गमन-द्य का अभाव सिद्ध करता है । 

पू्व॑पक्षी कहता है कि ज॑से एक देवदत्त कर्त्ता में बोलना, देखना आदि अनेक क्रियाएँ 

देखी जाती हैं, उसी तरह एक गज्ता में क्रिया-हृय क्‍यों न होंगे ? नहीं होगा; क्योंकि कारक 
शक्ति है, द्रव्य नहीं। यद्यपि द्रव्य के एक होने पर भी क्िया-भेंद से शक्ति का भेद होता, 
किन्तु एक समान दो क्रियाओं का कारक एकदेशिक नहीं देखा जाता । अ्रतः, गन्‍्ता का गमन- 
द्वय नहीं होता । 
गसनाश्रय गनन्‍्ता का निषध 

आचाये नागाजु न गमनाश्रय गनन्‍ता का भी निषेध करते हूँ । कर्क यह है कि जब गन्ता 
के विना निराश्रय गमन असत्‌ हैं, तब गमन के अ्सत्‌ होने पर गनन्‍्ता की सिद्धि कसे होगी ! 
गनन्‍्ता की स्वरूप-निष्पत्ति ही गमन-क्रिया के करने से है । इसलिए, 'गनन्‍्ता का गमन” यह ठीक 
नहीं होगा; क्योंकि “गन्ता गच्छति” इस वाक्य में एक ही गमन-क्रिया है, जिसमें 'गच्छति' 
व्यपदेश होता है, इसके श्रतिरिक्त दूसरी कोई गमि-क्रिया नहीं हैं । द्वितीय गमि-क्रिया के विना 
“गन्ता' गन्‍्ता नहीं होगा । तब “गन्ता गच्छति', यह व्यपदेश कैसे घनेगा ? उक्त व्यपदेश की 
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सिद्धि के लिए यदि उभयत्न “गति” का योग स्वीकार करें, तो पुन: गमन-द्वय भर गन्त्‌-द्य की 
प्रसवित होगी । इस प्रकार, “गन्ता गच्छति' यह व्यपदेश नहीं बनेगा । 

अगन्ता गच्छति' भी नहीं बनेगा; क्योंकि अ्रगन्ता गमि-क्रिया से रहित है, और 
“गच्छति' की प्रवृत्ति गमि-क्रिया के योग से है । गन्‍्ता, अगन्ता से विनिमु क्त कोई तृतीय नहीं हैः 
जो गमन-क्रिया से यक्त हो, इसलिए गमन असिद्ध है । 
गमनारम्भ का निरास 


नागाज न गमनारम्भ का भी निरास करते हैं । वह प्रतिपक्षी से पूछते हें कि आप 
गमनारम्भ गत, अगत या गम्यमान किस अध्व में मानते हँ ? गत अध्व में गसन का आरम्भ 
मानना ठीक नहीं है । 'गत' गमन-क्रिया की उपरति है। उसमें गमनारम्भ .(जो वत्तंमान है) 
मानने से अतीत वत्तमानका विरोध होगा। अगत में गमनारम्भ मानने से अ्नागत वत्तंमान 
का विरोध होगा । गम्यमान अ्रध्व में गमनारम्भ मानने से पूर्वबत्‌ क्रिया-द्य तथा कत्तु-द्वय 
की आपत्ति होगी । जबतक स्थिति है, तवतक गमन का आरम्भ नहीं हुआ । गमन 
आरम्भ करने के पूर्व गत या गम्यमान अध्व नहीं हें, जिसपर गमन हो । गमनारम्भ के पूर्व 
अगत अध्व अवश्य है, किन्तु उसपर गमन नहीं होगा; वयोंकि जिसपर गमि-क्रिया का आरम्भ 
नहीं हुआ, वह अ्रगत है । 
अध्वत्रय का निषेध 


नागाज न गमनारम्भ का खण्डन करके उसी से गत-अगत-गम्यमान अध्व-त्नय की 
सत्ता का भी खण्डन करते हूँ । जब गमि-क्रिया का प्रारम्भ उपलब्ध नहीं है, तब उसकी उपरति 
को “गत' वत्तंमानता को “गध्यमान' और अनुत्पक्षि को अगत' कंसे कहेंगे ? इस प्रकार, 
ग्ध्व-त्रय के मिथ्यात्व से गमन-ब्यपदेश की कारणता असिद्ध होती है । आलोकान्धकार के 
समान प्रतिपक्ष-भूत स्थिति की सिद्धि से भी गमन की सिद्धि नहीं होगी; क्योंकि स्थिति 
की सिद्धि गमनापेक्ष है। गन्‍्ता की स्थिति नहीं होगी । स्थिति मानने पर उसका गन्तृत्व- 
व्यपदेश न होगा । 

गमन की सत्ता गमन की निवृत्ति से भी निश्चित नहीं होगी; क्‍योंकि गमन की 
निवृत्ति नहीं है । गन्‍्ता गत्त श्रण्ब से निवृत्त नहीं होगा; क्‍योंकि गति ही.नहीं है । इसीलिए, 
अगत से भी नहीं होगा । गम्यमान अध्ब से निवृत्त इसलिए नहीं होगा कि वह अनुपलब्ध है । 
उसमें गमन-क्रिया का अभाव है । 

स्थिति और गति अन्योन्य-प्रतिदवन्द्दी हें। जब स्थिति है, तब गति का सद्भाव सिद्ध 
होगा । किन्तु, माध्यमिक गति के समान स्थिति का भी प्रतिषेध करते हे-“-गति के ही समान 
स्थिति का आरम्भ या स्थिति की निवृत्ति स्थित, अस्थित और स्थीयमान में सम्भव नहीं है । 

आचार गमन के प्रतिषेध के लिए एक बिचित्न तक उपस्थित करते हैँ । वे कहते हैं कि 
गनन्‍्ता से गमन भिन्न है या अभिन्न ? प्रथम पक्ष ठीक नहीं है; क्‍योंकि यदि गन्ता से गमन- 
क्रिया अभिन्‍न है, तो कर्त्ता और क्रिया का एकत्व मानना पड़ेगा, क्रिया और कर्त्ता का भेदेन 
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अभिधान भी नहीं बनेगा। द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है; क्योंकि गन्ता से गमन के पृथक 
मानने पर घट-पट के समान गनन्‍्ता गमन-गिरपेक्ष होगा तथा गमन गन्तुननरपेक्ष । एकी- 
भाव या नानाभाव के अतिरिक्त अन्य कोई प्रकार नहीं है, जिससे गन्तृत्व और गमनत्व की 
सिद्धि हो । देवदत्त का ग्रामगमनादि सर्वेप्रसिद्ध है, किन्तु माध्यमिक तक से इसे असिद्ध 
करता है । तर्क यह है कि गति से गन्तृत्व अ्भिव्यक्त होता है, किन्तु देवदत्त गन्ता होकर 
गमन-क्रिया नहीं कर सकता । इसके लिए गति से पूर्व उसका गन्तृत्व सिद्ध होना चाहिए, 
किन्तु जिस गति से देवदत्त को गन्‍्ताः कहते हें, उसके पूर्व गति-निरपेक्ष उसका गनन्‍्ता नाम 
निष्पन्त नहीं होगा । यदि कहें कि वह गति, जिससे देवदत्त गन्ता है, अन्य है; और वह गति 
अन्य है, जिससे उसका जाना (गच्छत्ति) व्यवह्त होता है, तो यह भ्रयुक्त है। क्योंकि, जिस 
गति से वह गंन्‍्ता है, उससे अतिरिक्त का गमन मानें, तो गति-द्वय की प्रसक्ति होगी; एक गति 
वह, जिससे वह गनन्‍्ता है, दूसरी गति वह, जिससे “गच्छति' व्यपदेश है । 

इस प्रकार, सद्भूत गन्ता जो गमन-क्रिया से युवत है, असदुभूत गन्‍्ता जो गमन-क्रिया से 
रहित हैं, सदसद्भूत गन्ता जिसका उभयपक्षीय रूप है; तीनों में गन्तृत्व नहीं बनेगा । इसी 
प्रकार, गमन का भी त्रिप्रकार नहीं बनेगा । इसलिए, थआ्राचार्य नागाजु न उपसंहार करते हैं कि 
गति, गच्ताओर गन्तव्य कुछ भी सिद्ध नहीं किया जा सकता | 


द्रष्ठा, द्रष्टव्य और दके्षम का निषेध 

म॒त्वि, गन्‍्ता और गन्तव्ब का खण्डन करने के पश्चात्‌ आचार्य द्रष्टा, द्रष्टब्य श्रौर दर्शन 
का खण्डन करते है, जिससे भगवान्‌ के प्रवचन * को आधार बनाकर भी भावों का अस्तित्व सिद्ध 
न कियाजा सके। सर्ताध्ततिवादी छः इन्द्रियों (द्रष्टा) और उनके विषयों (द्रष्टव्य) का 
अस्तित्व मानते हें, जिससे दर्शनादि (चक्षुज्ञिनादि) का व्यपदेश होता है । 
दर्शन की भ्रप्तिद्ध 

आचार्य कहते हैं कि दर्शन (चक्षु) रूप को नहीं देखता । तक है कि दर्शन (चक्षु) 
जब आत्मरूप को अपने नहीं देख पाता, लब श्रोत्नादि के समान नीलादि को भी नहीं देखेगा। 
अग्नि 'पर” को दग्ध करता है, 'स्ब' को नहीं; इस दुष्टान्त के श्राधार पर “दर्शन! पर! को ही 
देखेगा 'स्ब'” को नहीं, यदि यह कहें, तो मह ठीक नहीं है; क्‍योंकि दर्शन कै समान ही भ्रग्नि 
के दग्धत्व का भी हम खण्डन करते द्ँ । क्‍योंकि; अग्नि के द्वारा दग्ध का दहन, अदग्ध का 
दहन आदि पक्ष अयुक्त हैँ । इसी प्रकार, आचार्य यह भी -कहते हैं कि दृष्ट का दर्शन नहीं 
किया जा सकता, अदृष्ट का दर्शन नहीं किया जा सकता, दृष्टादुष्ट से विनिमु क्त दुश्यमान 
का दर्शन नहीं किया जा सकता । 


१, अभिधर्म में उक्त दै-- 
| <८शंन श्रवर्य प्राण रसन॑ स्पर्शनं मनः । 
* इन्द्रियाणि पड़ेतेषां द्रष्टव्यादीनि गोचरः । 
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प्राचार्य कहते हें कि दर्शन वह है, जो देखता है (पश्यतीति ) | इस स्थिति में 
प्रण्न है कि दर्शन-क्रिया से दर्शन-स्वभाव चक्षु का सम्बन्ध है, या अ्रदर्शन-स्वभाव चक्षु का ? 
दर्शन-स्वभाव (दर्शन-क्रिया से युक्‍त ) चक्षु का 'पश्यति' के साथ सम्बन्ध उपपन्न नहीं है, अन्यथा 
दो दर्शन-क्रियाएँ तथा दो दर्शन मानने पड़ेंगे । दर्शन क्रिया-रहित रहने 
स्वभाव भी दर्शन नहीं करता । 


द्रष्टा की असिद्धि 


के कारण अदर्शन 


वादी कहता है कि हम 'जो देखता हे उसे दर्शन नहीं कहेंगे, बल्कि उसे कहेंगे, “जिससे 
देखा जाता है ।' ऐसी अवस्था में करणभूत दर्शन से द्रष्टा का देखना सिद्ध होगा, और पूर्वोक्त 
दोष नहीं लगेंगें। आचार्य कहते हैँ कि इस पक्ष में भी दर्शन की असिद्धि के समान ही द्रष्टा 
की असिद्धि है; क्‍योंकि द्रष्टा जब अपने स्वयं का द्रष्टा नहीं है, तो तत्सम्बद्ध अन्य का द्रष्टा 
क्या होगा ? द्र॒ष्टब्य (विषय) और दर्शन (करण) भी नहीं है; क्योंकि वे द्रष्ट्र-सापेक्ष हैँ, किन्तु 
द्रष्टा नहीं है। यदि द्रष्टा है, तो प्रश्न है कि वह दर्शन-सापेक्ष है या दर्शन-निरपेक्ष ? दर्शन- 
सापेक्ष है, तो वह अवश्य ही दर्शन का तिरस्कार करके सम्पन्न नहीं होगा। ऐसी अवस्था में यह 
बिचार करना होगा कि सिद्ध द्रष्टा को दर्शन की अपेक्षा है या अ्रसिद्ध द्रष्टा को | सिद्ध द्रष्टा को 
दर्शन की पुन: अपेक्षा ब्यर्थ है । असिद्ध द्र॒ष्टा वन्ध्यापुत्र के समान स्वयं असिद्ध है, वह दर्शन 
की अपेक्षा ह्टी क्‍या करेगा ? दर्शन-निरपेक्ष द्रष्टा तो सर्वथा असिद्ध है, अतः अविचारणीय है । 
इस प्रकार, द्रष्टा का अभाव है, और उसके अभाव में द्रष्टब्य और दर्शन का अभाव है। द्रष्टव्य 
आर दर्शन के अभाव से उनकी अपेक्षा से जायमान विज्ञान तथा इन तीनों से जायमान 
सन्निपातज स्पशं, स्पर्शज बेदना तथा तृष्णा नहीं है । इसलिए, द्र॒ष्टव्य-दर्शन-हेतुक चार भवांग भी 
नहीं है। द्रष्टा के अ्रभाव से जब द्र॒ष्टब्य और दर्शन नहीं हैँ, तब विज्ञानादि चतुष्टय कसे होंगे ? 
इसी प्रकार, विज्ञानादि चतुष्टय के अभाव से उनके कार्यभूत उपादानादि उपादान, भव, जाति, 
जरा आदि) का भी अभाव है । 

आचाये दर्शन के समान ही श्रवण, प्राण, रसन, स्पर्शन, मन तथा श्रोत्र -भोतव्यादि का 
निरास करते हें । 
रूपादि स्कन्‍्धों का निषथ 


पहले चक्षुरादि इन्द्रियों का प्रतिषेध किया गया है । अब स्कन्धों की परीक्षा करते हे । 
रूप भौतिक होते हैं । चार महाभूत उनके कारण हें। घट से पट ज॑से भिन्न हैं, व॑ंसे भूतों से 
पृथक भौतिक रूप नहीं है । इसी प्रकार, भूत भौतिकों से पृथक्‌ नहीं है । आचार्य कहते हें कि 
महाभूतों से अ्रतिरिक्त भोतिक (रूप) हें, तो अवश्य ही उन भौतिकों के कारण भूत नहीं 
हैं। किन्तु, कोई वस्तु अकारण नहीं होती, इसलिए भूतों से वियुक्त भौतिक मानना पड़ेगा । 
इसी प्रकार, भौतिक से पृथक्‌ भूत नहीं है, यदि कार्य से वियुवत कारण है, तो जैसे घट से भिन्‍न 


पट घट का हतु नहीं होता, बसे ही कार्य से पृथक्‌ कारण मानने पर कारण अकायक होगा । 
झकार्यक कारण कारण नहीं है । 


५१० बौद्ध-धर्म-दर्शंन 


पुनः, रूप का कारण मानें, तो प्रश्न होगा कि सत का या असत्‌ का । उभयथा 
अनुपपन्न है । रूप की विद्यमानता में उसके कारण का कोई प्रयोजन नहीं है, और अविद्यमानता 
में करण सुतरां व्यर्थ है। पूर्वोक्त ब्रिश्लेषण से जेसे कारण का रूप व्यावृत्त हुआ, उसी प्रकार 
तदपेक्ष कार्यरूप भी व्यावृत्त होगा। उभयरूप की व्यावृत्ति से रूपगत सप्रतिघ-अ्रप्नतिघ, 
सनिदर्शन-अनिदर्शन, अतीत, अनागत नीलपीतादि समस्त विकल्प निरस्त होंगे। 

एक प्रश्न यह भी होगा कि रूप कारण के सदण-कार्य को उत्पन्न करता है या असदणश- 
कार्य को ? उभयथा अनुपपन्‍्न है । भूत कठिन, द्रव्य, उष्ण, तरल स्वभाव हैँ, और वाह्मय तथा 
आध्यात्मिक भोतिक आयतनों का स्वरूप उससे भिन्न स्वश्वाव का है । ज॑से सदृुश शालिबीजों मे 
परस्पर कार्यकारणभाव नहीं होता, बसे ही असद॒शों में भी कार्यकारणभाव नहीं होता, जसे 
निर्वाण के साथ भूतों का कार्यकारणभाव नहीं है । 

रूप-स्कन्ध के ही समान बेदना, चित्त , संज्ञा, संस्कारों का भी भभाव है । आचारये 
नागाजू न कहते ह कि माध्यमिक जिस प्रणाली से एक धर्म की .शन्यता का प्रतिपादन करता 
है, उसी प्रकार सर्वे धर्मों की जन्यता को प्रतिष्ठित करता है । माध्यमिक सस्वभाववादी परपक्षी के 
साथ विग्रह में सत्वभावता के सिद्धान्त का जब खण्डन करता है, तब किसी की भी अन्यस्वभावता 
सिद्ध नहीं होती; क्योंकि वे सब साध्यसम ( साध्य के समान असिद्ध अ्रवस्था-युकक्‍त ) रहते हैं । 
इसलिए, प्रतिवादी वेदनादि के सदभाव के दृष्टान्त से रूप का सदभाव सिद्ध नहीं कर सकता । 
माध्यमिक इसी प्रणाली से सर्वेत्न प्रतिवादी के दुष्टान्तों को साध्यसम सिद्ध करके उसके 

रिहार के प्रयत्नों को व्यथ कर देता है । 

पड धातुओं का निषय 

अ्रव धातुओं की परीक्षा करते हैं, और प्रसंगवश लक्ष्य-लक्षण की परीक्षा करेंगे । 
आचार्य के अनुसार धातुगय्रों का कोई लक्षण नहीं बनता । 

श्राकाशधातु---श्राकाश अनावरण-लक्षण माना जाता है, किन्तु, यह तव हो, जब अना- 
वरण लक्षण के पूर्व लक्ष्य हो । किन्तु, आकाश-लक्षण के पूर्व आकाश क्‍या होगा ? यदि आकाश 
आ्राकाश-लक्षण से पूर्व हो, तो वह अवश्य अलक्षण होगा । किन्तु, कोई भी भाब अलक्षण नहीं 
होता । पुनः: जब अलक्षण भाब की सत्ता नहीं है, तब लक्षण की प्रवृत्ति कहाँ होगी ? लक्षण 
स्वीकार करे, तो यह प्रश्न होगा कि लक्षण सलक्षण में प्रवर्तमान होगा या श्रलक्षण में ? अलक्षण 
गधे के सींग! के समान है, इसलिए, उसमें प्रवृत्ति नहीं होगी । सलक्षण में लक्षण की प्रवृत्ति 
का कोई प्रयोजन नहीं है, अन्यथा अ्रतिप्रसंग दोष होगा । सलक्षण और अलक्षण से अन्यत्र 
लक्षण की प्रवृत्ति अ्सम्भव है । 

लक्षण की प्रवत्ति न होने पर लक्ष्य की सत्ता सिद्ध नहीं होती, क्योंकि लक्षण की 
प्रवत्ति न होने पर लक्ष्य की सम्भावना सुतरां निवृत्त हो जाती है। इस प्रकार, लक्ष्य की अनु- 
पपत्ति से लक्षण ग्रसम्भव है । लक्षण की असम्प्रवृत्ति से लक्ष्य अनुपपन्‍न होता है । इसलिए, 
लक्ष्य-लक्षण दोनों का सर्वथा श्रभाव है । 


अनविश पश्रध्याय॑ ५११ 
वादी कहता है कि लक्ष्य-लक्षण नहीं है, परन्तु आकाश है। यह श्रयुकत है; क्‍यों कि 
लक्ष्य-लक्षण-विनिर्म कत कोई भाव नहीं होगा । जब लक्ष्य-लक्षण निमु क्‍्त-भाव नहीं होता, तब 
भाव की अविद्यमानता के आधार पर आकाश अभाव पदार्थ भी कंसे होगा। भावाभाव से 
अतिरिक्त कोई तृतीय पदार्थ नहीं है, जो आकाश हो । जब लक्ष्य-लक्षण का अभाव है, तभी 
लक्ष्य-लक्षण-रहित श्राकाश की सत्ता आकाश-कुसुम के समान असिद्ध होती है । इसी प्रकार, 
पुृथिव्यादि पाँच धातुओं का भी अभाव है । 
रागादि कक्‍लेशों का निषंध 


बादी कहता है कि माध्यमिक को स्कन्ध, आयतन और धातु की सत्ता स्वीकार करनी 
पड़ेगी, अन्यथा उसके आश्वित क्लेशों की उपलब्धि नहीं होगी। 


रागादि क्‍्लेश संक्लेश- 
निवन्धन हैं। भगवान्‌ ने कहा है-हहे भिक्षओञ्रो ! 


वाल अश्वुतवान्‌ पृथग्जन प्रज्ञप्ति में अनु- 
पतित हो, चक्षु से रूप को देखकर उसमें सौमनस्थ का अभिनिवेश करता है, अभिनिविष्ट 
होकर राग उत्पन्न करता है, राग से रक्त होकर रागज, द्वेपज, मोहज कर्मों का काय, वाक्‌ 
श्रौर मन से अभिसंस्कार करता है । 


माध्यमिक कहते हैं कि हमारे मत में रागादि क्लेश नहीं हैं, इसलिए स्कन्ध, आयतन 
और धातु भी नहीं हैं । में पूछता हूँ कि पृथग्जनों के द्वारा जिस राग की कल्पना होती है, 
वह रक्‍त नर में या अ्रक्‍त नर में ? उभय युक्‍त नहीं है । 

रक्त रागाश्रय है । राग के पूर्व भी यदि रक्त है, तो वह अ्रवश्य राग-रहित होगा । 
जब राग-रहितता है, तभी उसका प्रतिपक्ष राग सिद्ध होता है, किन्तु राग-रहित का होना सम्भव 
नहीं है, ग्रन्यथा अरक्त अरहँत्‌ को राग होगा। रक्त की असत्ता में राग नहीं होगा, अन्यथा 
राग निराश्रय होगा । 

यदि वादी को रक्त की सत्ता अभीष्ट हैं, तो उसे बताना होगा कि रक्‍त की कल्पना राग 
में है या अराग में ? उभय अनुपपन्न है । 

राग में रवत की कल्पना तो इसलिए नहीं बनेगी कि एक में रागानुत्पत्ति होगी; क्योंकि 
पर्व के समान कहेंगे कि रक्त से पूर्व यदि राग है, तो वह अवश्य रक्त-तिरस्कृत है। 

वादी कहता है कि ये दोष राग-रकक्‍त का पौर्वापर्य मानने से हें । इसलिए, में इनका सहो- 
दुभव मानता हूँ। चित्त-सहभूत राग से चित्त रंजित होता है, वही उसकी रक्‍तता है । माध्यमिक 
कहते हैं कि इस स्थिति में राग-रक्त परस्पर निरपेक्ष होंगे । पुनश्च, राग और रक्त का सहभाव 
इनके एकत्व में है या पृथवत्व में ? एकत्व में सहभाव नहीं होगा; क्योंकि राग से अव्यतिरिक्त 
का, उसीसे सहभाव का क्या श्रर्थ होगा ? पृथक पदार्थों का भी सहभाव सर्वेथा असिद्ध द्वै । पुनः 
एकत्व में सहभाव हो, तो विना रूहत्व के ही सहभाव होगा । इसी प्रकार, पृथक्त्व में सहभाव 
मानने पर भी विना सहत्व के सर्वथा पृथक गो-अश्वादि का सहभाव मानना पड़ेगा । पृथक्त्वमूलक 
सहभाव की सिद्धि के लिए राग-रकत का पृथक्त्व सिद्ध होना चाहिए, जो असिद्ध हैं। फिर, यदि 


५११३ बौद्ध-धमं-दशन॑ 


उनका पृथक्त्व ही सिद्ध करना है, तो फिर उनके सहभाव की कल्पना. क्यों करते हैं? पृथक्‌-पथक 

होने के कारण राग और रवत की स्वरूप-सिद्धि होगी, इसलिए यदि आझ्राप सहभाव चाहते हैं, 

तो पुनः सहभाव के लिए उनका पथबत्व मानना पड़ेगा श्रौर इस प्रकार इतरेतराश्रय दोष होगा । 
आचार्य कहते हें कि राग-रक्त की सिद्धि न पौर्वापर्येण होगी और न सहभावेन। 

इसी प्रकार, द्वेष-द्विष्ट, मोह-मूढादि की भी सिद्धि नहीं है । 

संस्कृत धर्मों का निषंध 


हीनयानी कहते हैं कि संस्क्ृत-स्वभाव पदार्थों, (स्कन्ध्, श्रायतन, धातु) का सद्भाव 
मानना पड़ेगा; क्प्रोंकि भगवान्‌ ने कहा है--“ भिक्षुओं ! संस्कृत के ये तीन संस्कृत- 
लक्षण ह। भिक्षुञ्रो ! संस्कृत का उत्पाद प्रज्ञात है, व्यय और स्थित्यन्यथात्व भी प्रज्ञात है । 
अविद्यमान का जात्यादि-लक्ष ण सम्भव नहीं है, अत: संस्क्रृत धर्मों की सत्ता है। 

माध्यमिक कहते हूँ कि स्कनन्‍्ध, भायतन, धातु अ्रवश्य संस्क्ृत-स्वभाव के होंगे, 
यदि उनका संस्क्ृत-लक्षण (जाति, व्यय, स्थित्यन्यथात्व) हो । प्रश्न है कि संस्कृत-लक्षण का 
उत्पाद स्वयं संस्कृत है या असंस्क्ृत ? यदि संस्कृत है, तो उसे त्विलक्षणी होना चाहिए। 
त्विलक्षणी-उत्पाद, स्थिति और भंग का समाहार है; उससे सर्व संस्कृत धर्मों का अब्यभिक्षार 
(निश्चित साहचर्य ) है । यदि उत्पाद संस्क्रत है, तो उस्ने भी व्विलक्षणी होना चाहिए। 
किन्तु, ऐसी स्थिति में वह संस्कृत-लक्ष ण नहीं रहेगा, श्रपि तु रूपादि के समान लक्ष्य होगा। 
इस दोष से बचने के लिए यदि उत्पाद को त्विलक्षणी नहीं मानें, तब वह झ्राकाशवत्‌ 
असंस्क्रत होगा । फिर, असंस्कृत संस्क्ृत-लक्षण कंसे होगा ? 

आ्पि च, उत्पादादि व्यस्त ( पृथक-पूृथक्‌ )-संस्क्ृत-लक्ष ण हैँ या सहभूत-समस्त ? उभय 
पक्ष उपपन्न नहीं हे । 

व्यस्त लक्षण-वादी व्यस्तों से संस्क्ृत पदार्थों का लक्षण नहीं बना सकते; क्योंकि यदि 
उत्पाद-काल में स्थिति और भंग न होंगे, तो स्थिति और भंग से रहित आकाश के समान उत्पाद 
भी संस्कृत-लक्षणों से युक्त न होगा । इसी प्रकार, स्थिति-काल में उत्पाद और भंग न होंगे, तो 
उनसे रहित पदार्थ की स्थिति भी नहीं होगी । क्योंकि, उत्पाद और भंग से रहित कोई पदार्थ 
नहीं होता, श्रतः श्रविद्यमान वस्तु की किसी प्रकार स्थिति नहीं. होगी । ऐसे पदार्थ की स्थिति 
मानें भी, तो अनित्यता से उसका योग नहीं होगा; क्योंकि वह श्रनित्यता-विरोधी धर्म (स्थिति) 
से स्वयं आक्रान्त है। यदि पदार्थ को पहले शाश्वत मानें, बाद में उसका अश्रनित्यता से योग 
मानें, तो एक पदार्थ को ही शाश्वत, अशाश्वत, दोनों मानना पड़ेगा । पूर्बोक्त प्रणाली से भंग 
काल में स्थिति और उत्पाद न होंगे, तो वह अनुत्पन्न एवं स्थिति-रहित होगा । वह खपुष्प के 
समान होगा, और उसका विनाश होगा । प 

समस्त लक्षण--उत्पादादि समस्त होकर भी पदार्थ के लक्षण न होंगे; क्‍योंकि एक 
क्षण में ही पदार्थ का जन्म, स्थिति और विनाश असम्भव है। 
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संस्कृत-लक्षण के लक्षण का निषेध 

उत्पाद, स्थिति और भंग की अन्य उत्पादादि से संस्क्ृत-लक्षणता सिद्ध करें, तो 
अपयेवसान दोष होगा। कौन पूर्व हो और कौन पश्चात्‌, इसकी व्यवस्था न होगी। 
इस प्रकार, उत्पादादि सर्वंथा असम्भव हैं । 

हीनयानी कहते हैँ कि अपयेवसान दोष न लगेगा; क्‍योंकिः मेरे मत में उत्पाद 
द्विविध है। एक “मूल उत्पाद, दूसरा “उत्पादोत्पाद” (उत्पाद का उत्पाद ) | उत्पादोत्प:द- 
संज्ञक उत्पाद केवल मूल उत्पाद का उत्पादक होता है । मौल उत्पाद उत्पादोत्पादक उत्पाद को 
उत्पन्न करता है। इस प्रकार, परस्पर के सम्पादन से उत्पादादि की त्िलक्षणी बनेगी 
ओर अनवस्था न होगी । 

आचार्य कहते हें कि श्रापके मत में जब उत्पादोत्पाद मूलोत्पाद का जनक है, 
तब मौलोत्पाद से अनुत्पादित उत्पादोत्याद मौल उत्पाद को कसे उत्पन्न करेगा? यदि मौल 
उत्पाद से उत्पादित उत्पादोत्पाद को मौल का उत्पादक मानें, तो यह सम्भव नहीं है; क्योंकि 
स्वयं अ्रविद्यमान अन्य का उत्पाद कंसे करेगा ? 


उत्पाद की उत्पाद-स्वभावता का खण्डन 
वादी कहे कि आप उत्पाद का अपर उत्पाद न मानिए, किन्तु जैसे प्रदीप 


प्रकाश-स्वभाव होने के कारण अपने और घटादि को प्रकाशित करता है, उसी प्रकार 
उत्पाद उत्पाद-स्वभाव होने के कारण अपने और पर को उत्पन्न करेगा । 

सिद्धान्ती कहता है कि आपका यह कहना तब ठीक हो, जब कि प्रदीप स्व 
आर पर का प्रकाश करता हो, किन्त्रु ऐसा नहीं होता। तम का नाश, प्रकाश है; 
अत: विरोधी होने के कारण तम प्रदीपात्मा में नहीं है, जिसे नष्ट करके प्रदीप अपनी 
प्रकाशरूपता सम्पन्न करे । प्रदीप के देश में भी तम नहीं रहता, जिसे नष्ट कर प्रदीप में पर- 
प्रकाशता सिद्ध हो । उत्पद्यमान प्रदीप से भी तम हत नहीं होगा । उत्पद्यमान प्रदीप तम 
को प्राप्त नहीं कर सकता; क्योंकि आलोक और अन्धकार एककालिक नहीं है। यदि प्रदीप तम 
को विना प्राप्त किये उसे नष्ट करने लगे, तो एकस्थ प्रदीप सर्बलोकस्थ तम को नष्ट न करेगा ? 
आर, यदि प्रदीप को स्व और पर का प्रकाशक मानेंगे, तो दूसरा तम को स्व और पर का 
आ्राच्छादक क्‍यों न मानेगा ? इस प्रकार, प्रदीप के दुृष्टान्त से उत्पाद की स्व-परोत्पादकता 
सिद्ध नहीं होगी । 

प्रश्न है कि उत्पाद स्वयं उत्पन्त होकर अपना उत्पाद करता है या अनुत्पन्न 
रहकर ? े 

उत्पन्त के उत्पादन का क्या प्रयोजन ? इसलिए सिद्ध है कि उत्पाद अपना उत्पाद 
नहीं करता | यदि स्वयं अनुत्पन्त भी उत्पाद श्रपना उत्पाद करे, तो समस्त अनुत्पन्त वस्तुएँ 
झपना-भ्रपना उत्पाद करने लगें । 


६० 
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माध्यमिक के अनुसार काल-ल्नय में कुछ भी उत्पन्न नहीं होता । सामान्यतः, 
उत्पद्यमान ( उत्पन्न होती हुई वस्तु ) की उत्पत्ति की प्रतीतिगोचर होती है, किन्तु 
विचार करने पर वह असिद्ध है। उत्पत्ति की शअ्रपेक्षा से उत्पतद्ममान होता है, इसलिए 
यह ॒ विशेष बताना पड़ेगा कि किस उत्पत्ति की अपेक्षा से वह उत्पद्यमान है। इसे 
वबादी नहीं बता सकता; क्‍योंकि वह अनुत्पन्न है, और उत्पन्न होने का कोई निमित्त 
नहीं दिखाई पड़ता । 
अनुत्पाद से प्रतीत्यसमुत्पतदद का अविरोध 

सर्वास्तिवादी माध्यमिक, पर एक गम्भीर आरोप करता है। कहता हैँ कि आ्रापका 


यह सर्वे-नास्तित्ववाद अत्यन्त भयंकर है। श्राप तथागत के बचनों की व्याख्या के 
व्याज से केवल दोष निकालने का अपना कौशल दिखाते हें, किन्तु इससे तथागत के 
परमार्थ सत्य प्रतीत्यसमृुत्पाद का वध होता है। भगवान्‌ ने अस्मिनूसत्ति इंद भवति 
अ्रस्पोत्पादादिदसुत्पद्मयति इस न्याय से प्रक्ृृति-ईश्वर-स्वभाव-काल-अभ्रणु-नारायणादि के जगत्‌- 
कत्तु त्व का निरास किया, किन्तु आपने उत्पद्यमान-उत्पन्न-अनुत्पन्न आदि विकल्प करके 
उत्पाद का ही बाध कर दिया। आपने यह नहीं देखा कि आपके द्वारा तथागत-न्ञान 
की जननी प्रतीत्य-समुत्पत्ति का ही वध हो रहा है। 

आचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हैँ कि में दशबल-जननी माता प्रतीत्य-समुत्पत्ति का 
वध नहीं करता हूँ । प्रत्युत, यह पाप आपके ही सिर है। भगवान ने प्रतीत्य-समुत्पाद की 
देशना से सर्वधर्मों की नि:सारता बताई है । विद्यमान पदार्थ सस्वभाव होते हें; क्योंकि 
स्व की अनपायिता (अविनाश ) ही स्व-भाव है । स्व॒ की विद्यमानता के कारण ही स्वभाव 
किसी की अपेक्षा नहीं करता, और न उत्पन्न ही होता है। इस प्रकार, सस्वभाववादी के 
ही मत में भावों का प्रतीत्य-समुत्पन्तत्व बाधित होता है, और उससे धर्म और बुद्ध का 
दर्शन भी बाधित होता है। माध्यमिक कार्य और कारण दोनों को प्रतीत्य-समुत्पनन 
मानता है, इसलिए उसके मत में पदार्थ शान्त" झौर स्वभाव-रहित हैँं। इस व्याख्या से 
माध्यमिक तथागतों की माता प्रतीत्य-समुत्पत्ति का स्वरूप स्पष्ट करते हें। 


उत्पद्यममान के उत्पाद का निषध्र 

वादी कहता है कि जो कुछ हो, उत्पाद उत्पद्यमान की उत्पत्ति करता है; क्‍योंकि 
घटोत्पत्ति क्रिया की अपेक्षा से घट की उत्पद्यमानता प्रतीत होती है। किन्तु, उत्पाद के पूर्व 
जब कोई अनुत्पन्न घट नहीं है, तब उसकी उत्पत्ति-क्रिया की अपेक्षा करके उत्पाद कहना ठीक 
नहीं । वादी कहे कि यद्यपि उत्पाद के पूर्व यह नहीं है, तथापि उत्पन्न होकर तो घट संज्ञा 
का लाभ करेगा ? यह भी टीक नहीं है। क्योंकि, जब उत्पत्ति-क्रिया प्रवृत्त होती है, तब उस 
समय का वत्तंमान प्रदार्थ घठ संज्ञा प्राप्त करता है, किन्तु जब भाव अ्रनागत है, तो उससे सम्बन्ध 
« नहोनें के कारण क्रिया -की प्रवृत्ति ही नहीं होगी, फिर घंट की वत्त॑मानता कैसे ? क्रिया 





१. प्रतीत्य यंच्रदंभवति तत्तच्छान्तं स्वभावतः । 
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को श्रघट के आश्रित होने के लिए निश्चित करना टोगा कि क्या अभ्रसत्‌ घट हो सकता है ? 
क्या वह पट हो सकता है था कुछ नहीं होता ? यदि पट उत्पद्यममान है, तो उत्पन्न होकर 
वह घट नहीं हो जाय्रगा । यदि कुछ नहीं होगा, तो क्रिया निराश्य होगी, फिर तो घट 
होने की कल्पना दूर रहे; किसी की भी उत्पत्ति की कल्पना नहीं क्री जा सकती । इसलिए, वादी 
का यह कहना कि उत्पाद उत्पद्यमान पदार्थ की उत्पत्ति करता है, व्यर्थ है । 

आचार्य कहते हैं कि आपके मत से उत्पाद उत्पद्यमान पदार्थ का उत्पाद करता है। 
यह बताइए कि उत्पाद किस दूसरे उत्पाद को उत्पन्न करता हैं ? यदि अपर उत्पाद पूर्व उत्पाद 
का उत्पादक है, तो अनवस्था होगी । यदि उत्पाद सत्र श्रौर पर का उत्पादन करेगा, तो इस 
पक्ष का पहले ही निरास किया जा चुका है| 
स्थिति का निबंध & 

वादी पदार्थों का उत्पाद प्रकारान्तर से सिद्ध करना चाहता है। वह कहता है कि 
जब पदार्थों की स्थिति है, तब उनका उत्पाद भी मानना होगा; क्योंकि अनुत्पन्न पदार्थों की 
स्थिति नहीं होती । आचार्य कहते हैं कि पदार्थों की स्थिति भी नहीं हैं । स्थित पदार्थ 
की स्थिति नहीं होगी; क्योंकि वहाँ स्थिति-क्रिया निरुद्ध है। श्रस्थित की स्थिति नहीं 
होगी; क्योंकि वह स्थिति क्रिया-रहित है । तिष्ठमान की स्थिति मानने से गम्यमान की गति 
के समान स्थिति-द्वय की प्रसक्‍ति होगी । 

आचार्थ कहते हें कि जब जरा-मरण क्षण-मात्र के लिए भी पदार्थों को नहीं छोड़ते, 
तब स्थिति के लिए यहाँ श्रवकाश ही कहाँ है? इसके अतिरिक्त जेंसे उत्पाद अपना उत्पाद 
नहीं करता है, वैसे स्थिति भी अपनी स्थिति नहीं करेगी । 

प्रश्न है कि स्थिति निरुध्यमान पदार्थ की होती है, या अनिरुध्यमान । निरुध्यमान की 
स्थिति नहीं होती; क्‍योंकि विरोधाभिमुख पदार्थ की विरोधी स्थिति है। अनिरुध्यमान कोई 
पदार्थ नहीं होता, अतः उसका कोई प्रश्न नहीं है । 
निरोध का निषेध 

वादी कहता है कि यदि संस्कृत धर्मों की अनित्यता है, तो उसके दो सहचारी स्थिति 
आर उत्पाद भी मानने होंगे । आचारये अनित्यता नहीं मानते । कहते हैँ कि अनित्यता निरुद्ध की, 
अ्निरुद्ध की या निरुध्यमान की ? अतीत निरुद्ध का वत्तमान निरोध से विरोध है। अनिरुद्ध 
का निरोध उसके निरोध-विरह के कारण सम्भव नहीं है । निरुध्यमान के निरोध से निरोध-द्वय , 
की प्रसक्ति होगी | आचाये कहते हें कि जिन कारणों से धर्मों का उत्पाद सिद्ध नहीं होता, उन्हीं 
से निरोध भी सिद्ध नहीं होता । इसलिए, जैसे उत्पाद का स्वात्मना या परात्मना उत्पाद सिद्ध 
नहीं होता, वैसे ही निरोध का निरोध भी स्वात्मना या परात्मना सिद्ध नहीं होता । 

वादी कहता है कि निरोध का निरोध नहीं होता, तो उसकी संस्क्ृत-लक्षणता कसे सिद्ध 
होगी ? इसके अतिरिक्त परसम्मत विनाश को तो आप भी मानते ही हें। इस स्थिति में 
उभयसम्मत दोष का में ही परिहार क्‍यों करू ? 
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सिद्धान्ती कहता है कि पदार्थ श्रवश्य निःस्वभाव हैं, किन्तु बाल पृथग्जन उसमें सत्या- 
भिनिवेश करते हे, और उससे व्यवहार चलाते हें। हमलोग भी इस अविचारत: प्रसिद्ध 
व्यवहार को मान लेते हें । वस्तुत:, गन्धर्वेनगरादि के समान लौकिक पदार्थ निरुपपत्तिक हें; 
क्योंकि अविद्यान्धकार से उपहत दृष्टि के लोग समस्त पदार्थों की आपेक्षिक सत्ता खड़ी किये हें। 
उत्पाद की अपेक्षा उत्पाद्य और उत्पाद्य की अपेक्षा उत्पाद, निरोध की अपेक्षा निरोध्य और 
निरोध्य की अपेक्षा निरोध इस प्रकार लौकिक व्यवहार अभ्युपगत होते हैं। ऐसी भशवस्था में 
दोषों का समप्रसंग उचित नहीं है । 


निरोध की निहंतुकता का निर्षध 


संस्कारों की क्षणिकता के लिए सर्वास्तिवादियों ने विनाश को अहेतुक माना है। यह 
ठीक नहीं है; क्योंकि निहंतुकता को स्वीकार करने से विनाश नहीं बनेगा, जंसे निहेतुक 
खपुष्प का विनाश कहना व्यर्थ है। इसलिए, पदार्थों की क्षणिकता भी सिद्ध नहीं होती । 
फिर, जब विनाश निहँतुक है, तो नहीं है; तब पदार्थों का संस्क्ृतत्व भी कहाँ सिद्ध होगा ! 
भगवान ने संस्क्ृत-लक्षणों को संस्कार-स्कन्ध में अन्तम्‌ त करने के अभिप्राय से ही पदार्थों की 
जाति, जरा-मरणादि का वर्णन किया है । इससे विनाश का सहेतुकत्व स्पष्ट सिद्ध होता है। 


सिद्धान्त-सम्मत पदार्थों की क्षणभंगता तो जातिमात्न की अपेक्षा से भी सिद्ध हो सकती है। 


वादी कहता है कि विनाश निहेतुक है; क्योंकि विनाश अ्रभाव है | श्रभाव को हेतुता से 
क्या लेना है ? सिद्धान्ती उत्तर देता है कि इस न्याय से भाव भी निहेँंतुक होंगे; क्योंकि भाव 
विद्यमान हें। विद्यमान को हेतु से क्या प्रयोजन ? यदि उत्पाद पूर्व में नहीं था और पश्चात्‌ 
हश्ना, इसलिए वह सहेतुक है, तो विनाश भी पहले नहीं होता, पश्चात्‌ होता है। आपका यह 
कहना है कि श्रभाव के लिए हेतु निष्प्रयोजन है, ठीक नहीं है; क्‍योंकि हेतु से विनाश का 
कुछ और नहीं होता, विनाश ही होता है । यदि कहो कि विनाश को क्रियमाण मानने पर वह 
भाव हो जायगा, तो यह युक्‍त ही है । विनाश अवश्य ही स्वरूप की अपेक्षा से भाव है। 
रूपादि निवृत्ति की अपेक्षा अभाव है। 

चन्द्रकीत्ति कहते हें कि वास्तविक बात तो यह है कि सर्वास्तिवादी जब शून्‍्यता को 
भाव-अभाव-लक्षण मानते हें, तब उसकी भावरूपता भी मान ही लेते हूँ; क्योंकि ऐसी मान्यता 
में ग्रभाव भी स्पष्ट ही भावरूप है । इस भावरूपता से सर्वास्तिवाद में शुन्यता असंस्क्ृत नहीं 
रह जाती । 

वादी कहता है कि पृथिव्यादि का काठिन्यादि-लक्षण जब उपदिष्य हूँ, तब संस्कृत हें; 
और उनके सद्भाव से संस्क्ृत-लक्षण भी हें । सिद्धान्ती का उत्तर है कि उत्पाद-स्थिति-भंग 
लक्षण ही जब अ्रसिद्ध हैँ, तब संस्क्ृतों की सिद्धि कंसे होगी ? और, संस्क्ृतों की अ्रसिद्धि से 
तदपेक्ष असंस्कृत भी श्रसिद्ध होंगे । 

भगवान्‌ ने संस्क्ृत-धर्मो के उत्पाद, व्यय श्रौर स्थित्यन्यथात्व के प्रज्ञात होने की जो बात 
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| 
कही है, वह तथाविध विनेय जन पर अनुग्रह करने के लिए है । वस्तुत:, पदार्थ स्वभावत: अनु- 
त्पन्न एवं श्रविद्यमान हें; जसे माया, स्वप्न, गन्धवंनगर श्रादि । 


कमं-कारक पझादि का निषध 


यादी विज्ञानादि संस्कृत धर्मों की सत्ता पर जोर देते हें । वें कहते हैँ कि भगवान्‌ ने 
अविद्यानुगत पुदूगल के द्वारा पुण्य, अ्रपुण्य, आरनिज्य संस्कारों का अभिसंस्कार बताया है, और 
कर्मों का कारक, उन कर्मो' का फल, तद्विज्ञान उपदिष्ट किये हें। अवश्य [ही ये कारकादि 
व्यवस्थाएँ सत्‌ पदार्थो' की ही माननी होंगी । कूमे-रोमादि के समान असत्‌ की कर्म-कारकादि 
व्यवस्था नहीं होती । 

सिद्धान्ती करमें-कारकादि का निषेध करता है। क्रिया-व्यापार में संलग्न ही कारक रूप से 
व्यपदिष्ट होता है । इसलिए, वादी को यह बताना होगा कि इस व्यापार का कर्त्ता सद्भूत है या 
अ्रसद्भूत या सदसद्भूत ? जो किया जाता है, वह कर्म है। यह कर्त्ता का ईप्सिततम (तीब्र इच्छा 
का विषय) होता है, इसलिए आपको बताना होगा कि वह कर्म भी सत्‌, असत्‌ या सदसत्‌ में 
क्या है? क्रियायुक्त (सद्भूत) कारक में क्रियायुक्त सद्भूत कम का कत्तु त्व नहीं वन सकता, और 
क्रिया से रहित असदुभूत कारक क्रिया-रहित कर्म का कर्त्ता नहीं होता, जब कि कारक- 
व्यपदेश के लिए उसका क्रिया से युकतः होना आवश्यक है। किन्तु, जिस क्रिया से उसका 
कारकत्व व्यपदिष्ट है, उससे अश्रतिरिक्त दूसरी क्रिया नहीं है, जिससे वह कर्म करे। इस 
प्रकार, क्रिया के अभाव में जब कारक कर्म न करेगा, तब कर्म कारक-निरपेक्ष होगा, जो असम्भव 
है। अतः, सिद्ध हुआ कि सद्भूत कारक कर्म नहीं करता । सद्भूत कर्म को भी कारक नहीं 
करेगा; क्योंकि कम क्रिया से युक्त है और जिस क्रिया से उसका कमेत्व व्यपदिष्ट है, उससे अति- 
रिक्त कोई द्वितीय क्रिया नहीं है, जिससे वह कर्म हो । दूसरी क्रिया के अभाव में कारक अकर्मक 
होगा, जो असम्भव है । 

इसी प्रकार, असद्भूत कर्म को असद्भूत कारक नहीं कर सकता; क्‍योंकि क्रिया से 
रहित कारक (अ्रसद्भूत) भ्रौर कर्म (श्रसद्भूत) निहेंतुक होंगे । यदि अहेतुकवाद का अभ्युपगम 
करेंगे, तो समस्त कार्यकारणभाव अ्रपोहित हो जायगा, साथ ही क्रिया, कर्त्ता और करण समस्त 
अपोहित होंगे | क्रियादि के अभाव में धर्मे-प्रधर्मादि का अ्रभाव होगा और धर्माधर्मादि के अभाव 
से इष्ट, अनिष्ट, सुगति, दुर्गति फलों का अभाव होगा । इन फलों के अभाव में स्वर्ग या मोक्ष के 
लिए मार्ग-भावना विफल होगी श्रौर उसके लिए कोई प्रवृत्ति नहीं होगी । इस प्रकार, लौकिक- 


अलौकिक समस्त क्रियाएँ निरर्थंक हो जायेंगी । अत:, असद्भूत कारक असद्भूत कर्म को करता 
है, यह पक्ष त्याज्य है । 


उभय रूप कारक उभय रूप कर्म को कथमपि नहीं कर सकता है; क्योंकि वे परस्पर विरुद्ध 
हैं । एक पदार्थ एक ही काल में क्रिया और श्रक्रिया से युक्त नहीं होते । इसी प्रकार, विषम पक्ष 
( सदुभूत कर्त्ता से असत्‌ कर्म, असत्‌ कर्त्ता से सत्‌ कर्म का होना आदि ) भी निषिद्ध 


दोते हैं। 


४१८ वो द्-धमं-दर्शन 


वादी माध्यमिक से पूछता है कि भगवान्‌ न यह कहाँ अ्रवधारित किया है कि “भाव 
(पदार्थ) नहीं हे '। सिद्धान्ती कहता है कि आप सस्वभाववादी हैं; इसलिए आपके पक्ष में 
सर्वेंभावों का अपवाद सम्भावित है, किन्तु हम लोग समस्त भावों को प्रतीत्यसमुत्पन्न मानने के 
कारण उनका स्वभाव ही नहीं मानते, फिर अ्रपवाद किसका करें ? जब सर्वभाव निःस्वभाव 
हें, तो पूर्वोक्त प्रकार से उनकी सिद्धि कथमपि नहीं हो राकती । 

सिद्धान्त में समस्त पदार्थ मरु-मरीचिका के तुल्य हैं । लौकिक विपर्यास का अभ्युपगम करके 

ही इन सांवृत पदार्थों की 'इदम्प्रत्ययता' ( यह घट है, यह पट है इत्यादि ) प्रसिद्ध होती है । 
हमने अभी देखा है कि कर्म-निरपेक्ष कारक नहीं हो सकता और कारक-निरपेक्ष कर्म नहीं हो 
सकता, इसलिए ये परस्परापेक्ष ? हें । ज॑से कर्म और कारक की परस्परापेक्ष सिद्धि है, वसे ही 
क्रियादि अन्य भावों की भी है । 

भावों की नि:स्वभावता की सिद्धि में वे ही हेतु होते हैँ, जो उनकी सस्वभावता को 
सिद्ध करते हैँ। भावों की सत्ता आपेक्षिक है, श्रत: निरपेक्ष उनकी सत्ता नहीं है । माध्यमिक 
भावों की इस सापेक्ष सिद्धि से ही समस्त पदार्थों के स्वभाव का निषेध करते हैँ । 


पुद्गल के अस्तित्व का खण्डन 
सांमितीय कहते हैं कि दर्शन, श्रवण, पत्राणादि वेदनाओ्रों के उपादाता का अस्तित्व 


उपादानों के पूर्व श्रवश्य है; क्योंकि श्रविद्यमान कारक की दर्शनादि क्रिया कदापि सम्भव नहीं 
हो सकती । 


सांमितीय बौद्धकदेशी हें, वह पुदुगलास्तित्ववाद में प्रतिपन्न हें। सिद्धान्ती उनका 
खण्डन करता है । कहता है कि दर्शनादि से पूर्व यदि पुदूगल की सत्ता है, तो वह किससे ज्ञापित 
होगी। पुदूगल की प्रज्ञप्ति दर्शनादि से ही होती है । यदि दर्शनादि से पूर्व भी पुदूगल की 
सत्ता मानी जाय, तो वह दर्शनादि से निरपेक्ष होगी । इस प्रकार, यदि दशनादि के विना 
पुदुगल की सत्ता मानेंगे, तो विना पुदूगल के भी दर्शनादि की सत्ता माननी पड़ेगी । अ्रतः, 
उपादान और उपादाता की सिद्धि परस्परापेक्ष है। उपादाता के विना दर्शनादिक उपादान 
पृथक सिद्ध हों, तो वे निराश्रय और अ्रसत्‌ होंगे । इसलिए, उपादाता से उपादान की पृथक्‌ 
अवस्थिति नहीं है। सिद्धान्ती दर्शनादि एक-एक के पूर्व या सकल के पूर्व आत्मा की सत्ता 
का खण्डन करता है । 


पूर्वपक्षी कहता है कि आप आत्मा का प्रतिषेध करे, परन्तु दर्शनादि का प्रतिषेध तो 
नहीं कर सकते; और दर्शनादि का अनात्म-स्वभाव घटादि से सम्बन्ध भी नहीं कर सकते। भ्रतः, 





१, प्रतीत्य कारकः कम त॑ प्रतीत्य च कारकम्‌ | 
.. क्षम प्रवत्तोते नान्यत्पश्यामः सिद्धिकारणम्‌ ॥ (८ २) 
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दर्शनादि का सम्बन्धी आरात्मा आपको भी स्वीकार करना पड़ेगा। सिद्धान्ती कहता है कि जिस 
श्रात्मा के लिए दर्शनादि की कल्पना है, जब वही नहीं है, तो दर्शनादि कंसे होंगे । 
चन्द्रकीत्ति चोदक के द्वारा श्राशंका उठाते हैं, और उसका उत्तर देते हैं । 
क्या आपने यह निश्चित कर लिया है कि आत्मा नहीं है ? 
यह किसने कहा ? 


अ्रभी आपने कहा है कि दर्शनादि का अभाव है, इसलिए आत्मा नहीं है । 


हाँ, मेंने यह कहा है। किन्तु, आपने उसका ठीक अ्रभिप्राय नहीं समझा । मेंने कहा है 
कि भावरूप आत्मा की सत्ता सस्वभाव नहीं है । आत्मा में स्वभावाभिनिवेश की निवृत्ति के 
लिए मेंने ऐसा कहा है, किन्तु इससे उसका अभाव कल्पित नहीं किया। वस्तुत:, भाव और 
ग्रभाव दोनों के अभिनिवेश का परित्याग करना चाहिए । 


दर्शनादि से पूर्व आत्मा नहीं है। आत्मा दर्शनादि से सहभूत भी नहीं है; 
क्योंकि शशशू ग॒ के समान पृथक-पृथक्‌ असिद्ध वस्तुओं का सहभाव नहीं देखा जाता। 
आत्मा और उपादान निरपेक्ष हैं, और पृथक्‌-पृथक्‌ असिद्ध हैं। इसलिए, आत्मा वत्तमान 
भी नहीं है। ऊर्ध्व भी नहीं है; क्‍योंकि जब पूर्वकाल में दर्शनादि हों, तो उत्तर काल 
में आत्मा हो। इस प्रकार, आत्मा की परीक्षा करने पर जब वह दश्शनादि से प्राक्‌, 


पश्चात्‌ और युगपत्‌ सिद्ध नहीं होता, तब उसके अ्रस्तिस्व या नास्तित्व की कल्पना कौन 
बुद्धिमान्‌ करेगा ? 


उपददात! और उपादान के श्रभाव सें पुदगल का अभाव 

पूर्वपक्षी कहता है कि झ्रापका यह कथन कि कर्म और कारक के समान उपादान और 
उपादाता की स्वाभाविक सिद्धि नहीं हो सकती, ठीक नहीं है । क्योंकि, सापेक्ष पदार्थों की भी 
सस्वभावता सिद्ध होती है । ज॑से : श्रग्नि ईन्धन की अपेक्षा करता है, किन्तु, वह निःस्वभाव नहीं 
है । प्रत्युत, उसके उष्णत्व, दाहकत्व श्रादि स्वाभाविक कार्यों की उपलब्धि होती है। इसी प्रकार, 
ईन्धन भी अ्रग्नि की श्रपेक्षा करता है, किन्तु वह निः:स्वभाव नहीं है; क्योंकि उसकी महाभूत- 
चतुष्टयस्वभावता उपलब्ध होती है । इस दुष्टान्त से उपादान-सापेक्ष उपादाता तथा उपादातृ- 
सापेक्ष उपादान की सत्ता सिद्ध होगी, और आपको उपादान और उपादाता की स्वभाव-सत्ता 
माननी पड़ेगी । 


अ्रग्नि-इं न्थन-दृष्टान्त की परीक्षा 


सिद्धान्ती कहता है कि आ्रापषकफा कथन तब ठीक हो, जब अग्नि-ईन्धन का दुृष्टान्त सिद्ध हो । 
दष्टान्त की सिद्धि के लिए आपको यह बताना पड़ेगा कि अग्नि और ईन्धन की सत्ता उनके 
परस्पर अ्रभिन्न होने से है या भिन्‍न होने से ? दोनों पक्ष नहीं बनेंगे। 
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जो जलाया जाता है (ईध्यते यत्‌ तद्‌ ईन्धनम्‌ ), वह दाह्म काष्ठादि है, उसका दग्धा 
अग्नि है । यदि आप दोनों की अभिन्‍नता स्वीकार करते हें, तो कर्त्ता और कर्म की एकता स्वीकार 
करनी पड़ेगी । यह अनु चित होगा; वरयोंकि घट और कुम्भकार, छेता और छेत्त व्य का एकत्व नहीं 
है। इस दोष से वचने के लिए यदि अग्नि को ईन्धन से भिन्‍न मानें, तब ईन्धन-निरपेक्ष श्रग्नि 
की उपलब्धि माननी पड़ेगी; क्योंकि घट से पट अन्य है, अत: उनकी निरपेक्षता है, किन्तु, अग्नि 
ईन्धन से निरपेक्ष नहीं है, इसलिए आपका यह कथन युक्त नहीं है। यदि ईन्धन से अग्नि 
को भिन्‍न मानें, तो उस्ते नित्य प्रदीप्त मानना पड़ेगा और ईन्धन के विना भी श्रग्नि की प्रददीष्ति 
माननी पड़ेगी । फिर, आपके पक्ष में अग्नि की प्रदीष्ति के लिए समस्त व्यापार व्यर्थ होंगे ओर 
अग्नि में कत्तु त्व करमें-निरपेक्ष स्वीकार करना होगा । 

माध्यमिक अपनी उपयु क्‍त प्रतिज्ञाओं का समर्थन प्रवल युक्‍क्तियों से करता है। 
सिद्धान्ती कहता है कि अग्नि यदि प्रदीपन ( ईन्धन ) से अन्य है, तो अवश्य वह 
उससे निरपेक्ष होगा; क्योंकि जो वस्तु जिससे अ्रन्य होती है, वह उससे निरपेक्ष होती है । जसे : 
घट से निरपेक्ष पट । यदि अग्नि (ईन्धन) प्रदीपन-निरपेक्ष है, तो वह प्रदीपन-हेतु से जायमान 
भी नहीं है। दूसरी आपत्ति यह होगी कि प्रदीपन-सापेक्ष अग्नि का प्रदीपन के अभाव में 
निर्वाण माना जाता है । श्रब जब कि वह प्रदीपन-निरपेक्ष है, तव उसका निर्वाण-प्रत्यय भी सम्भव 
न होगा । ऐसी अवस्था में अग्नि नित्य प्रदीप्त होगा । इतना ही नहीं, श्रग्नि को नित्य प्रदीप्त 
स्वीकार करने पर उसके लिए उपादान, सन्ध॒ुक्षणादि कार्य भी व्यर्थ होंगे । इस प्रकार, श्रापके मत 
में अग्नि एक ऐसा कर्त्ता होगा, जो अकमंक होगा । फिर, जिसका कर्म विद्यमान होगा, उसमें 
कत्तु त्व भी वन्ध्यापुत्न के समान होगा । इसलिए, ईन्धन से अग्नि के अन्यत्व का पक्ष युक्त 
नहीं है । 

पूर्वपक्षी ग्राक्षेष करता है कि आपका यह कथन कि अग्नि ईन्धन से अन्य है, तो 
ईन्धन के विना भी उसका अ्रस्तित्व स्वीकार करना होगा । यह युक्त नहीं है । श्रग्नि का अस्तित्व 
ईन्धन से भिन्‍न होने पर भी ईन्धन के विना सिद्ध नहीं किया जा सकता। ज्वाला से परिगत 
श्रर्थ ईन्धन है, वह दाह्म-लक्षण है। ईन्धन के आश्रय से ही अग्नि की उपलब्धि होती है । 
अग्नि के सम्बन्ध से ही ईन्धन का ईन्धनत्व-व्यपदेश माना जाता है । इसलिए, अ्रग्नि की 
उपलब्धि ईन्धन के आश्चित है, पृथक नहीं । ऐसी अवस्था में माध्यमिक को अन्य पक्ष में दोष 
देने का अवसर नहीं है । 

सिद्धान्ती पूर्वपक्षी की नई युक्ति का परीक्षण करता है। कहता है कि आप दाह्य- 
लक्षण से युक्त ज्वाला से परिगत श्रर्थ को ईन्धन मानते हैं, और उसके श्राश्चित भ्रग्नि मानते 
है। आपकी इस कल्पना से भी 'भ्रग्नि ईन्धन को जलाता है” यह प्रत्तीति उपपन्न नहीं होगी । 
क्योंकि, जब ज्वाला से परिगत दाह्म ईन्धन है, और उससे अतिरिक्त अ्रग्नि नहीं देखा जाता, 
जिससे ईन्धन दग्ध हो, तव बताइए ईन्धन किससे दग्ध होगा ? इसलिए, भ्रग्नि ईन्धन का दाह 
करता है, यह सिद्ध नहीं होगा; क्योंकि आप ईन्धन के अ्रतिरिक्त अग्नि सिद्ध नहीं कर सकते । 
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ऐसी अ्रवस्था में ज्वाला-परिणति किसी की नहीं बन सकती । फिर, वादी पर पूर्वोक्त समस्त 
दोष अश्रनिवारित ही रहते हें । 

पूर्वपक्षी अग्नि और ईन्धन का भेद स्वीकार करते हुए भी दोनों की प्राप्ति सिद्ध करता 
है । उसका कहना है कि स्त्री-पुरुष परस्पर अन्य हें, और उनकी प्राप्ति होती है। सिद्धान्ती 
इसका उत्तर देता है कि प्रक्ृत में स्त्री-पुरुष का दृष्टान्त तब लागू हो, जब स्त्री-पुरुष के 
समान अग्नि-ईन्धन को परस्परानपेक्ष सिद्धि श्राप बता सकें, किन्तु यह असम्भव है । यदि आप 
अन्योन्यापेक्ष जन्मवाली वस्तुआ्रों में अन्यत्व सिद्ध करें, और फिर उनकी प्राप्ति सिद्ध करे, तब 
आ्रापका दृष्टान्त न्‍्याय्य होगा। 
पूर्व॑पक्षी कहता है कि यद्यपि अग्नि-ईन्धन की परस्पर निरपेक्ष सिद्धि नहीं है, तथापि 
परस्पर अपेक्षावश उनकी स्वरूप-सिद्धि तो है ! क्योंकि अविद्यमान वन्ध्यापुन्न श्रौर वन्ध्यादुहिता 
की परस्पर अपेक्षा नहीं होती । सिद्धान्ती पूछता है कि आप अग्नि को दहन का कर्त्ता और 
ईन्धन को दहन का कर्म मानकर उसका कर्म-कत्त भाव स्वीकार करते हेँ। में पूछता हूँ कि 
ईन्धन और अग्नि में कौन पूर्वनिष्पन्न है? यदि ईन्धन पूर्वनिष्पन्न हो, तो अ्रग्नि-निरपेक्ष 
होने के कारण उसमें ईध्यमानता न होगी। फलत:, उसमें ईन्धनत्व न होगा । अन्यथा, समस्त 
तृणादि ईन्धन होंगे । यदि अ्रग्नि को पूर्व मानें और ईन्धन को पश्चात्‌, तो यह अ्रप्तम्भव होगा 
कि ईन्धन से पूर्व ही श्रग्नि सिद्ध हो जाय और अग्नि निहेंतुक भी होगा। इसलिए, पूर्व- 
सिद्ध की अपेक्षा से इतर की सिद्धि होती है, आपका यह पक्ष असम्भव है। यदि हम ईन्धन 
को पूर्व और अग्नि को पदचात्‌ मान भी लें और कहें कि ईन्धन की अपेक्षा करके अग्नि 
होता है, तो सिद्ध-साधनता दोष आपतित होगा; क्योंकि सिद्ध रूप (विद्यमान पदार्थ) की 
अन्य की अपेक्षावश पुनः सिद्धि माननी पड़ेगी। स्पष्ट है कि सिद्ध श्रग्नि को ईन्धन से यदि कुछ 
लेना होता, तभी उसको ईन्धनापेक्षता सफल होती है । इसलिए, ईन्धन की अ्रपेक्षा कर अग्नि 
सम्पन्न होता है, यह बात ठीक नहीं है 
पर्वपक्षी ईन्धन और अग्नि का यौगपद्य मानता है । वह यौगपद्यवश ईन्धन की सिद्धि 
से अग्नि की सिद्धि और अग्नि की सिद्धि से ईन्धन की सिद्धि मानकर कहता है कि ऐसी अवस्था 
में आरापकी यह शंका व्यर्थ है कि कौन पूर्व निष्पन्न है * 
सिद्धान्ती उत्तर देता है कि ऐसी भ्रवस्था में अग्नि और ईन्धन दोनों की ही सिद्धि 
नहीं होगी; क्योंकि यदि.अग्नि पदार्थ ईन्धन पदार्थ की अपेक्षा से सिद्ध होता है, और ईन्धन 
पदार्थ को आत्मसिद्धि के लिए अग्नि की अपेक्षा है, तो आप ही बताइए कि कौन किसकी अपेक्षा 
करके सिद्ध हो ! 
इस प्रकार, अग्नि श्रौर ईन्धन की परस्परापेक्षा मानने पर उनकी सिद्धि नहीं होती; 
क्योंकि सिद्ध और असिद्ध मे अपेक्षा नहीं होती । 
पूर्वपक्षी कहता है कि हमें आपके तकों की इस सृक्ष्मेक्षिका से क्या प्रयोजन ? हम लोग 
स्पष्ट ही भ्रग्नि से जलता हुग्रा ईन्धन देखते हैं । यह प्रतीति अग्ति-ईन्धन की सिद्धि के लिए 
पर्याप्त है । 
६६ 
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सिद्धान्ती उत्तर देता है कि अग्नि ईन्धन को नहीं जलाता है । ईन्धन में यदि श्रग्नि 
हो, तो वह ईन्धन को जलावे, किन्तु यह अत्यन्त अ्सम्भव है । ईन्धन के अतिरिवत कहीं अन्यत्र 
से अग्नि का आगमन नहीं देखा जाता; क्योंकि निरीन्धन अग्नि अहेतुक होगा । इसलिए, उसका 
आगमन क्या होगा ? और सेन्धन अग्नि के आगमन से कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । इस 
प्रकार, अग्नि-ईन्धन का अभेद, भेद तथा भेदाभेद-पक्ष सिद्ध नहीं होते । इसी प्रकार, 
ग्राधार-आराधेय श्रादि पक्ष भी सिद्ध नहीं होते। 

पूर्वोक्त अग्नि-ईन्धन न्याय के आधार पर उपादाता आत्मा और उपादान से पंचस्कन्ध 
की सिद्धि नहीं हो सकती; क्योंकि श्रात्मा और उपादान का क्रम सिद्ध नहीं हो सकता। अग्नि- 
ईन्धन के समान ही हम देखते हैँ कि उपादान श्रात्मा नहीं हो सकता, अन्यथा कर्त्ता-कर्म का 
एकत्व-प्रसंग होगा। उपादाता और उपादान भिन्न-भिन्न हैं, यह पक्ष भी अ्य॒क्‍त है; वयोंकि 
स्कन्ध के अतिरिक्त आत्मा की उपलब्धि नहीं हो सकती । एकत्व और अन्यत्व-पक्ष के प्रतिषेध 
से ही झ्रात्मा स्कन्धवान्‌ है, यह पक्ष भी- अयुक्‍्त होता है। पृ्बोक्त प्रकार से विचार करने पर 
आत्मा की निरपेक्ष सिद्धि नहीं होती । इसलिए, कर्म-कारक के तुल्य आत्मा और उपादान की 
परस्परापेक्ष सिद्धि माननी चाहिए । 

यहाँ आचार नागाज न कहते हँ कि कर्म कारक की तरह आत्मा और उपादान का 
तथा घटादि की परस्परापेक्ष सिद्धि होती है । किन्तु, कुछ सतीथ्य तथागत के शासन का अन्यार्थ 
करते हैं, और आत्मा की स्वन्ध से अभिन्नता प्रतिपादित करते हें। उसे शासन के विशेषज्ञ 
नहीं मानते । नागाजु न के श्रनुसार ये लोग परम गम्भीर प्रतीत्यसम॒त्पाद से अनभिज्ञ हैँ। ये 
उसके शाइवत और उच्छेद-राहित्य के रहस्य को नहीं जानते । वे यह नहीं जानते कि शासन 


में उपादाय-प्रज्ञप्ति क्या है । 
पदार्थों की पुर्वापर-कोटिशन्यता 


वादी संसार की सत्ता से आत्मा की सत्ता सिद्ध करता है । यदि श्रात्मा नहीं है, तो जन्म- 
मरण-परम्परा से संसरण किसका होगा ? भगवान्‌ नें अनवराग्र * (श्रादि-अन्त कोटिशन्य) 
जाति-जरा-मरण की सत्ता स्व्रीकार की हँ। संसार की सत्ता से संसरण-कर्त्ता श्रात्मा की 
सिद्धि होती है । 

माध्यमिक कहता है कि भगवान्‌ ने संसार की अनवराग्रता कहकर उसकी असत्ता का 
उपदेश किया है; क्योंकि श्रलात-चक्र के समान पूर्वापर-कोटिशून्य होने से संसार नहीं है । 
अवनराग्र संसार की प्रतिपत्ति भ्रविद्या निवरण युक्त सत्त्वों की दृष्टि से है, जिससे वे उसके क्षय 
में प्रवत्त हों। उसके लिए यह शिक्षा नहीं है, जिसने लोकोत्तर ज्ञान से अपनी अशेष क्लेश- 
वासनाग्रों को नि:ःशेष कर दिया है । 


'>- >> ७. सथरअबन्नक 
'साक 7सकक+- रू छत सर असम _कीीकन तनमन. ३-4 नी -बआक- 


१. अनवराग्रों हि भिक्षवों जातिजरामरणसांसार इति । 





ऊनविश श्रध्याय भर ३ 


प्रशश उठता है कि श्रादिरहित संसांर का अन्त कंसे माना जाय ? चन्द्रकीत्ति 
कहते हैँ कि लोक में आदिरहित त्रीह्यादि का दहनादि से श्रन्त देखा जाता है। भगवान्‌ ने 
अवबद्ध सत्त्वों के उत्साह-प्रदान के लिए लौकिक ज्ञान की अपेक्षा से ही संसार का अ्रन्तोपदेश 
किया। वस्तुत:, संसार नहीं है, और न उसके क्षय होने का ही कोई प्रश्न उठता है। यहाँ 
प्रश्न उठता है कि भगवान्‌ ने लौकिक ज्ञान की अपेक्षा से ही सही संसार का आदित्व भी क्‍यों 
नहीं कहा ? चन्द्रकीत्ति कहते हैँ कि संसार का आदिभाव लौकिक ज्ञान की अपेक्षा से भी सिद्ध 
नहीं होता । आदि मानने पर संसार अ्रहेतुक होगा । 

पर्वपक्षी कहता है कि संसार की आदि और अन्त कोटि न भी हो, फिर भी मध्य के 
सदभाव से संसार की सत्ता सिद्ध होगी । आचार्य नागार्ज न कहते हें कि जिसका आदि और 
अन्त न होगा, उसका मध्य क्या होगा ? विपर्यस्त सत्त्वों की दृष्टि में ही संसार है | वस्तुत:, वह 
संज्ञामात्र है, संसार नहीं है और संसर्त्ता श्रात्मा भी नहीं 

ग्राचार्य संसार का अभाव सिद्ध कर जाति-जरा-मरण आदि के पूर्वापर क्रम या सहक्तम हक्रम 
का निर्षेध करते हैं। जाति-जरा-मरण में यदि जाति पूर्व है, तो वह असंस्क्रृत धर्मों के समान 
जरा-गरण से रहित होगा । 

इस प्रकार, जरा-मरण से रहित पदार्थ की जाति स्वीकार करने पर भ्रमरणधर्मा देवदत्त की 

जाति माननी होगी | ऐसी अवस्था में संसार आदिमान्‌ होगा और अहेतुक होगा । यदि जाति 
से पर्व जरा-मरण मानें, तो अजात का जरा-मरण मानना पड़ेगा । यदि जाति और जरा-मरण का 
सहठभाव मानें, तो जायमान का मरण मानना पड़ेगा, जो कथमपि य॒क्‍त न होगा ; क्योंकि जाति और 
मरण अञ्रालोकान्धकार के समान परस्पर अत्यन्त विरुद्ध हैें। उनकी एककालिकता नहीं बनेगी | 

आ्राचार्य कहते हें कि जैसे संसार की पूर्व कोटि नहीं है, उसी प्रकार किसी भाव की पूर्व॑ 
कोटि नहीं होती; क्‍योंकि यदि कार्य को पूर्व और कारण को पश्चात्‌ मानें, तो कार्य निहँंतुक 
होगा | यदि कारण को पूर्व भर कार्य को पश्चात्‌ मानें, तो कारण अकार्य होगा । कार्य-कारण 
के इस प्रत्याख्यान से ज्ञान-ज्ञेय, प्रमाण-प्रमेय, साधन-साध्य, अवयव-भ्रवयवी, गुण-गुणी झादि 
सभी पदार्थों की पूर्व कोटि सिद्ध नहीं होती । 

दुःख को असत्ता 


पर्वेपक्षी आत्मा की सिद्धि के लिए एक अन्य पक्ष उठाता है। पाँच उपादान-स्कन्ध 
दुःख हैं । उस दु:ख का आश्रय होना चाहिए । वह आत्मा है। माध्यमिक कहता है कि दुःखा- 
श्रय आत्मा अवश्य सिद्ध होता, यदि दुःख होता । किन्तु, दुःख की सत्ता के लिए उसका स्वयं- 
कृतत्व, परक्ृतत्व, उभयक्ृतत्व या अहेतुकत्व बताना होगा । इन पक्षों में किसी के स्वीकार से 
उसकी सत्ता सिद्ध नहीं होती । यदि मरणान्तिक स्कन्धों की श्रपेक्षा करके औपपत्तिक स्कनन्‍्धों का 
उत्पाद मानें, तो दुःख स्वयंक्ृत सिद्ध नहीं होगा । मरणान्तिक स्कन्धों से औपपत्तिक स्कन्धों को 
अतिरिक्त मानने पर उसका परक्वतत्व सिद्ध होता, किन्तु यह अ्रसम्भव है; क्योंकि दुःख के लिए 
हेतु-फल-सम्बन्ध की व्यवस्था आवश्यक है । 


५्र४ड बौद्ध-धर्म-दशंन 


बादी यदि यह कहें कि दुःख के स्वयंकृतत्व से मेरा अभिप्राय दुःख से ही दुःख के 
उत्पन्न होने का नहीं है, श्रपि तु यह है कि पुदुगल के द्वारा वह स्वयमेव कृत है; दूसरे ने करके 
उसे नहीं दे दिया है। इसपर सिद्धान्ती कहता है मनुष्यों का दुःख पंचोपादानलक्षण है। 
उसे यदि पुदुगल ने स्वयं किया है, तो उस पुदुगल को बताइए; जिससे उस दुःख का स्वयंकतत्व 
सिद्ध हो । यदि जिस दुःख से पुद्गल स्वयं प्रज्ञप्त होता है, वह दुःख उस पुद्गल के द्वारा कृत 
है, तो भेदेन यह बताइए कि “यह वह दुःख है” और “उसका यह कर्त्ता है' । अपि च, यह 
मानें कि मनुष्य के दुःख का उपादान पुदुगल है, और उसने उस दुःख को उत्पन्न किया है, 
तो यह निद्चितत नहीं होगा कि जो स्वपुद्गल-कृत है, वह परपुद्गल-क्ृत भी भ्रवश्य होता 
है। उपादान का भेद रहने पर भी पुदुगल का अभेद नहीं दिखाया जा सकता; क्योंकि उपादान 
के अतिरिक्त पुदूगल को दिखा सकना अत्यन्त अशकय है । 


दूसरी बात है कि यह दुःख स्वक्ृषत है, तो वृत्ति-विरोध होगा; क्योंकि स्वात्मा में ही 
करणत्व तथा कत्त त्व मानना पड़ेंगा। परक्ृत दुःख भी नहीं मान सकते; क्योंकि पर स्व से 
निष्पन्न नहीं है । जो स्व से निष्पन्न नहीं है, वह अविद्यमान स्वभाव है । स्वयं अरविद्यमान- 
स्वभाव दूसरे को क्‍या सम्पन्न करेगा ? दुःख जब एक का कृत नहीं है, तब उभय-क्वत भी सिद्ध 
नहीं होगा। उक्त न्याय से यदि दुःख का स्वयंक्ृतत्व, परक्ृतत्व सिद्ध नहीं हुआ, तो दुःख 
की निर्हेतुकता का प्रश्न भी नहीं उठेगा; जेसे आकाश-कुसुम की सुगन्धि के लिए निरँतुकता 
का प्रश्न नहीं उठा सकते। आचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हें कि उपयु वत न्याय से जब दुःख 
सिद्ध नहीं होता, तब उसके श्राश्रयभूत श्रात्मा की सिद्धि का प्रश्न ही क्‍या है ? 


संस्कारों की निःस्वभावता 


ग्रव आ्राचार्य पदार्थों की नि:स्वभावता प्रकट करने के लिए संस्कारों की परीक्षा करते 
हैं । कहते है कि भगवान्‌ ने सर्वेसंस्कारों को मृषा और मोपधर्मा3 कहा है । अ्रलातचक्रवत्‌ 
समस्त संस्कारों का आरख्यान वितथ है । केवल निर्वाण मोषधर्मा नहीं है, सत्य है। इसके 
अतिरिक्त सब धर्म नि:स्वभाव होने से शून्य हें । 


यहाँ वादी शंका करता है कि मोषधर्मा होने से यदि सब संस्कार मृषा हें तो आपका 
यह कहना भी कि “कोई पदार्थ नहीं है', मृषा-दृष्टि होगी। आचार कहते हैँ कि सर्व संस्कारों 
की मोषधमंता अवश्य है, किन्तु हमारा यह वचन कि “मोषधर्मा सभी मूषा हें, क्या मोषण 
(वंचना) किया ? अ्रवश्य ही, यदि कोई सत्‌-पदार्थ होता और उसका हम अपवाद करते, तो 
हमारी दृष्टि अभाव-दृष्टि होती, और उसे श्राप मिथ्या-दृष्टि कह सकते । 





१, एतद्/ि खलु मिक्षवः परम सत्य यदेदममोपधम निर्वाणम, सब॑संस्काराश्च म॒धा मोपधर्माण इति | 
( मा० का० घृ०, पु० २३७ ) 


जी 
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साध्यमिक अभाववादी नहीं 


वादी कहता है कि उपयुक्त आगम ने यदि अभाव-दृष्टि का भी प्रतिपादन नहीं 
किया, तो क्या करता है ? आचार्य कहते हें कि भगवान्‌ के ये वचन शुन्यता (स्वभाव का 
अनुत्पाद) के प्रकाशक हूँ। चन्द्रकीत्ति यहाँ श्रनवतप्तह्न दापसंक्रमणसूत्र का एक सूत्र? उद्धत 
कर कहते हँ--जो प्रत्ययों से उत्पन्न होता है, वह वस्तुतः अनुत्पन्न ही है; क्योंकि उसकी 
स्वाभाविक उत्पत्ति नहीं है। प्रत्ययाधीन उत्पत्ति से ही शून्यता उक्त हो जाती है । ऐसी 
शन्यता को जाननेवाला प्रमाद नहीं करता । 


वादी कहता है कि यह आगम भावों का अनवस्थायित्वमात्न बतलाता है, भावों के 
स्वभाव का अनुत्पाद नहीं | भावों का स्वभाव है; क्योंकि उनका परिणाम देखा जाता है । इसके 
अतिरिक्त एक ओर तो माध्यमिक भावों को अस्वभाव मानते हैं, दूसरी ओर उसमें शून्यता- 
धर्म भी मानते है । किन्तु, यदि धर्मी नहीं है, तो तदाश्चित धर्म कैसे उपपन्न होंगे ? गझ्रत:, विपरि- 
णामादि की सिद्धि के लिए उन्हें भाव-स्वभावता माननी होगी । 


ग्राचार्य कहते हैँ कि यदि भावों के स्वभाव स्थित हैँ, तो श्रन्यधाभाव किसका होगा ? 
जो धर्म जिस पदार्थ को किसी प्रकार नहीं छोड़ता, वह उसका स्वभाव कहा जाता है; ज॑से अग्नि 
की उष्णता । यदि भावों का स्व-भाव मानें, तो उनका अन्यथात्व (रूपान्तरता ) नहीं बनेगा । 
यदि भाव अपनी प्राकृत अवस्था में ही वत्तमान रहेंगे, तो उनका अ्रन्यथात्व केसे उपपन्न होगा । 
युवक जब युवावस्था में ही वत्तमान है, तब उसका अ्रन्यथात्व नहीं होगा। वादी के सिद्धान्त में 
श्रवस्थान्तर-प्राप्ति से भी भ्रन्यथात्व नहीं होगा; क्योंकि युवक का अन्यथात्व उसकी जीणंता 
है । यदि युवक पूव॑वत्‌ है, तो उससे अ्रन्य की ही जीर्णता माननी होगी । अन्य युवा की जीणंता 
से भी उसकी जीणंता है, तो उसका जरा से सम्बन्ध निष्प्रयोजन होगा। यदि कहें कि 
युवा का ही अन्यथाभाव होगा, तो यह ठीक नहीं हैं; क्‍योंकि जो जरावस्था-प्राप्त नहीं 


है, वह युवा है। उसे कोई जीर्ण भी मानें, तो एक में परस्पर दो विरुद्ध श्रवस्थाएँ माननी 
पड़ेंगी । 


यदि आप कहें कि क्षीरावस्था के परित्याग से दधि-अ्रवस्था आती है, अत: क्षीर दधि 
नहीं होता, तो हम कहते हैं कि क्या उदक का दधिभाव होगा ? इस प्रकार तो सस्वभाववाद 
में आराप किसी तरह परिणमन नहीं सिद्ध कर सकते । 

आपका यह आशक्षेप कि शून्यता के आश्चय के लिए माध्यमिक को भावों को सस्वभाव 
मानना पड़ेगा, ठीक नहीं है । अ्रवश्य ही शून्यता का कोई धर्म होता, तो उसके आश्चय 


सन अल अतः ० कान आन यम. - न++. सर ख ऑ नमन 3 अनाााओओ -यओ«. 


१. यः प्रत्ययेर्जायति स दृयजातो न तस्य उत्पादु समावतो5स्ति । 
यः प्रत्ययाधीनु स शून्य उकतो यः शून्यतां जानति सो$प्रमत्तः || (पु० २३६) 


५२६ बौद्ध-धर्म-दर्शन 


के लिए भावों की सस्वभावता भी होती। किन्तु, ऐसा नहीं है । हमारे मत में शृन्यता सब 
धर्मों का सामान्य-लक्षण है । इसलिए कोई अशून्‍्य धर्म नहीं है। जब अशनन्‍्य पदार्थ नहीं है, 
और अशून्यता नहीं है, तब प्रतिपक्ष (अ्रशून्‍्यता) से निरपेक् होने के कारण शनन्‍्यता भी नहीं 
होगी । जब शुन्‍्यता नहीं है, तब उसके झ्राश्चित पदार्थ की भी सत्ता नहीं है। हमारा यह 
पक्ष सुसंगत है । 


पूवपक्षी कहता है कि भगवान ने विमोक्ष के लिए शनन्‍्यता, अनिमित्तता, अप्रणिहितता 
का निदेश किया है । यह सोंगत वचन की अन्य सबसे असाधारणता है । अन्य तीर्थिकों के वाद- 
मोह से श्रभिभत इस जगत्‌ को शिक्षा देने के लिए भगवान बद्ध ने जगत में नैरात्म्योपदेश के 


प्रदीप को जलाया था। किन्तु, आपने तथागत के प्रवचन का व्याख्यान करने के व्याज से 
घशनन्‍्यता का ही प्रतिक्षेप कर दिया ! 


सिद्धान्ती कहता है कि श्राप अत्यन्त विपर्यास के कारण निर्वाणप्ररगामी शिव एवं 
सरल माग को छोड़कर संसार-कान्तारगामी मार्ग का ग्रनुसरण कर रहे है। आपको जानना 
चाहिए कि निरवशेप वलेश-व्याधि के चिकित्सक महावैद्यराज ब॒द्ध ने कहा है' कि “मिथ्या- 
दृष्टियों से अभिनिविष्ट लोगों का निस्सरण (श्रश्नवृत्ति) ही शुन्यता है । किन्तु, जो शून्यता 
में भी भावाभिनिवेश (गन्‍्यता एक तत्त्व है, ऐसा श्रभिनिवेश) करेंगे, वे असाध्य हैं; क्‍योंकि 
हमारे उपदेश से उन्हें (अभिनिवेशी को) सकल कल्पना से व्यावृत्त मोक्ष कैसे होगा ! जसे 
कोई किसी से कहे कि में तुम्हें पैसा दूँगा, तो दूसरा कहे कि आप मुझे वही दें, कि “पण्य नहीं 
दूगा'। ऐसे व्यक्षित को पण्याभाव का ज्ञान नहीं कराया जा सकता। इसी प्रकार जिन्हें 
शब्यता में भी भावाशिनिवेश हो जाय, उसे अभिनिवेश से कौन निषेध कर सकता है ? ऐसे 
दोप-संज्ञी का परम चिकित्सक तथागत नें प्रत्याख्यान किया है। 


संत्रगंवाद का खण्डन 


आचार्य भावों की नि:ःस्वभावता सिद्ध करने के लिए पदार्थों के संसगंवाद का खण्डन 
करते हैँ । पू्॑पक्षी कहता है कि भावों की सस्वभावता है; क्योंकि उनका संसर्ग होता है। 
संस्कारों का भी परस्पर संसगग होता है । जश्र यह कहा जाता है कि चक्षुविज्ञान चक्षु भ्ौर 
रूप की अपेक्षा करके (प्रतीत्य) उत्पन्न होता है, तो उससे तीनों का संनिपात या स्पर्श 
अभिप्रेत है । स्पर्श से वेदना आदि होते हैं । इसी प्रकार संज्ञा और वेदना संसष्ट हैं। इन्हें 
असंसष्ट धर्म नहीं कहते । अतः, संसगग भावों की सस्वभावता को सिद्ध करते हें। 


ग्राचार्य समाधान करते हें कि इनका संसर्ग सिद्ध नहीं होता; क्‍योंकि द्रष्टव्य (रूप), 
दर्शन (चक्षु) और द्र॒प्टा (विज्ञान) में किन्हीं दो या तीन में (सर्वंशः) संसर्ग नहीं 





१. शून्यता स्ंदुष्टीनां प्रोका निःसरखणं जिनेः | 
. येषां तु शन्यतादृष्टिस्तानसाध्यान्‌ बभाषिरे | (१३।८) 
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होता । इसी प्रकार, राग-रक्त-रंजनीय, द्वेष-द्रिष्ट-द्वेषणीय तथा श्रोत्न-थ्रोता-श्रोतब्य का 
भी संसर्ग नहीं होता। संसर्ग के लिए द्रष्टव्यादि में परस्पर श्रन्यता होनी चाहिए। तभी 
क्षीरोदक के समान वे श्रन्योन्य-संसुष्ट होंगे | किन्तु, इनमें अन्यत्व सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
इसलिए इनमें संसर्ग भी नहीं होगा । इतना ही नहीं कि कार्य-कारण-रूप में अवस्थित 
द्रप्टव्यता आदि में परस्पर अन्यता असम्भब है, प्रत्युत अत्यन्त भिन्न घटपटादि में भी परस्पर 
अन्यता रिद्ध नहीं होती । 


वत्तु-भद की अपारमाथिकता 


ग्रन्य पट की अपेक्षा से ही घट को पट से अ्रन्य कहा जाता है। आआराचार्य कहते हैं 
कि पट में घट की अपेक्षा से अन्यता है, यही यह सिद्ध करता है कि पट से घट अन्य नहीं 
है; क्‍योंकि नियम है कि जिसकी श्रपेक्षा से जो वस्तु होती है, वह उससे अ्रन्य नहीं होती । 
ज॑से : वीजांकुर । यदि घट-पट की अ्रन्यता की श्रपेक्षा अन्य है, तो वह पटातिरिक्त अन्य 
वस्तुओं से भी अन्य है। ऐसी दशा में पट-निरपेक्ष एक-एक घट अन्य होंगे; क्योंकि जो जिससे 
अन्य है, वह उसके विना भी सिद्ध होगा--ज॑ से कोई भी घट अपने स्वरूप की निष्पत्ति में 
पट की अ्रपेक्षा नहीं करता । इसी प्रकार, जब पट के बिना भी घट का अन्यत्व सिद्ध होता है, 
तब उस पट-निरपेक्ष घट का परत्व भी सिद्ध होगा । किन्तु, पट-निरपेक्ष एक-एक घट का अन्यत्व 
दृष्ट नहीं है । इसलिए, घट की अन्यता स्वीकार करनेवाले पक्ष में जिसकी अ्रपेक्षा से अ्न्यता 
ग्रभीष्ट है, उसी से यह भी स्पष्ट होता है कि उसकी अपेक्षा से अन्यता नहीं है । 

पूर्वपक्षी एक तक॑ करता है कि आपके मत में किसी की अपेक्षा से किसी में अन्यता 
नहीं है, तो आपका यह कहना भी सम्भव न होगा कि “अन्य की प्रतीति से ही किसी में अ्रन्यता 
आ्राती है, इसलिए, वह उससे अन्य नहीं है ।” सिद्धान्ती कहता है कि पदार्थों की अन्यता- 
सिद्धि परस्परापेक्ष है । इसलिए, हम लोक-व्यवहार में किसी की अन्यता कहते हैं । वस्तुत:, परीक्षा 
करने पर किसी की अन्यता सिद्ध नहीं होती । 

पूर्वेपक्षी कहता है, लोक-संवृति से आप घट-पट की भाँति बीजांकुर में भी अन्यता-व्यप- 
देश क्‍यों नहीं करते ? चन्द्रकीत्ति इसका उत्तर देते हैँ कि लोक घट-पट के समान वीजांकुर की 
अन्यता में प्रतिपन्न नहीं है । ऐसा मानने पर घट-पट के समान वीजांकुर में भी जन्य-जनकभाव 
नहीं होगा, और बीजांकुर में यौगपद्म (एककालिकता ) भी मानना पड़ेगा। 


सामान्य-विशेष की श्रन्यता नहीं 
यहाँ वेशेषिक अभ्रपना पक्ष उठाता है कि हम किसी पदार्थ में पदार्थान्तर की अपेक्षा 
करके परवबुद्धि नहीं मानते । सामान्य विशेष ही अन्यत्व है, वह जिससे समवेत (सम्बद्ध) होता 


है, वह वस्तु पदार्थान्तर-निरपेक्ष होकर भी पर होती है । इसलिए, श्रापके उक्त समस्त दोष मेरे 
पक्ष में नहीं लगते । 


भ्रं८ बौद्ध-धमं-दर्शन 


सिद्धान्ती समाधान करता है कि आपका पक्ष तब ठीक हो, जब अन्यता सिद्ध हो; किन्तु 
यह सवंथा असिद्ध है। यह बताइए कि अन्यत्व अन्य में कल्पित है या अनन्य में ? प्रथम पक्ष 
में अन्यत्व-परिकल्पन व्यर्थ है; क्योंकि अनायास ही अन्यत्वेन व्यपदिष्ट पदार्थ में आप 
अन्यत्व की कल्पना करते हैं । द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है; क्योंकि श्रनन्य एक होता है, जो 
अन्य का विरोधी है। अतः, अ्रनन्य में विरोधी अन्यत्व कंसे रहेगा । 

पूवपक्षी संसर्गवाद को प्रकारान्तर से पुष्ट करता है । कहता है कि दर्शनादि का त्विक- 
सन्निपात ( तीन का स्पर्श ) है; क्‍योंकि दर्शनादि स्पष्टत: उपलब्ध हैं । सिद्धान्ती कहता है 
कि आपके मत में दर्शनादि का संसर्ग एकत्वेन परिकल्पित है, या अन्यत्वेन । एकत्व-पक्ष में 
संसर्ग नहीं बनेंगा; क्योंकि उदक-निरपेक्ष क्षीर का उदक से संसर्ग नहीं होता । अन्यत्व-पक्ष भी 
असिद्ध है; क्योंकि उदक से पृथक्‌ रहकर क्षीर उदक से संस॒ष्ट नहीं होता । यद्दि पूर्वपक्षी कहे 
कि संसर्ग न हो, किन्तु संसृज्यमान-संस॒ष्ट-संख्रष्टा तो हैँ, जो जो संसर्ग के विना असम्भव होंगे ? 
आचाय॑ कहते हें कि जब संसर्ग ही नहीं है, तब संस॒ज्यमानादि की सत्ता कहाँ से सिद्ध होगी । 

चन्द्रकीत्ति इस संसर्गवाद का निषेध केवल तकों के श्राधार पर नहीं करते, भगवद्वचन 
भी उद्धृत करते हँ कि चक्षु वस्तुत: नहीं देखता है । यह संयोग-वियोग विकल्पमात्र है।" 


निःस्वभावता की सिद्धि 


माध्यमिककारिका के पंचदश प्रकरण में झ्राचार्य नि:स्वभावता के सिद्धान्त का समारम्भ 
के साथ समर्थन करते हैं, और आ्राचार्य चन्द्रकीत्ति उसकी पुष्टि के लिए सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद 
आ्रादि का खण्डन करते हुए सस्वभाववाद की निकट परीक्षा करके उसे ध्वस्त करते हैं । 

बौद्धों में एकदेशी कहता है कि भावों का स्वभाव है; क्योंकि उसकी निष्पत्ति के लिए 
हेतु-प्रत्ययों का उपादान होता हैं । उपादान खपुष्प के लिए नहीं होता, अंकुर की निष्पत्ति 
के लिए वीज का तथा संस्कार के लिए अ्रविद्या का उपादान होता है । 

सिद्धान्ती कहता है कि यदि संस्कार और अंकुरादि सस्वभाव हें, और वत्त॑मान हैं; तो 
इनके लिए हदितु-प्रत्यय व्यर्थ हैं। जिस प्रकार वत्तंमान संस्कारादि की भूयो निष्पत्ति के लिए 
अविद्यादि का उपादान व्यर्थ है, उसी प्रक्रार समस्त भावों की विद्यमानता हेतु-प्रत्यय के 
उपादान को व्यर्थ सिद्ध करती है । अ्रतः, हेतु-प्रत्ययों के द्वारा भावों का स्वभाव सिद्ध नहीं 
होता । यदि कहो कि उत्पाद से पूर्व स्वभाव अ्रविद्यमान है, हेतु-प्रत्ययों की अपेक्षा से 
पश्चात्‌ उसका उत्पाद होता है, तो ऐसी स्थिति में स्वभाव क्ृतक होगा । किन्तु, जो स्वभाव 





१, सबंसयोगि तु पश्यति चक्षस्तन्न न पश्यति प्रत्ययहीनम्‌ 
नेव च चक्षः प्रपश्यति रूपं तेन सयोगवियोगविकल्पः || 
आझलोकसमाश्रित पश्यति चक्ष रूपमनोरमचित्रशिष्टम | 
येन च योगसमाश्रितचक्षस्तेन च पश्यति चक्ष कदान्वि॥ ( पृु० २५६ ) 





ऊनचिश श्रध्याय ५२६ 


है, वह कृतक कैसे होगा ? उसका स्वत्व ही जब उसकी सत्ता है (स्वों भाव:), तब उसे 


नियमत: अ्रकृृतक होना चाहिए । ज॑से : श्रग्नि की उष्णता या श्रन्य पद्मरागादि का पद्मरागादि- 
स्वभाव । 


आचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हेँ कि स्वभाव की अश्रकृतकता लोक-व्यवहार से व्यवस्थित 
उसके आधार पर हमने भी अग्नि की उष्णता को अग्नि का स्वभाव मान 
लिया है । वस्तुत:, ओऔष्ण्य भी अग्नि का स्वभाव नहीं हो सकता; क्‍योंकि अभ्रग्नि की उत्पत्ति 
मणि-ईन्ध्रन-आादित्य के समागम से तथा अरणि के निर्घपणादि के कारण हेतु-प्रत्ययापेक्ष 
है। अग्नि के श्रतिरिक्त उसकी उष्णता सम्भव नहीं है, अ्ररः जल की उष्णता के समान 


अ्रग्नि की उष्णता भी उसका स्वभाव नहीं होगी; प्रत्युत उसका औष्ण्य हेतु-प्रत्यय-जनित 
होनें से कृत्रिम है । 


है । 


(३ 


पूर्वपक्षी कहता है कि “उष्णता अग्नि का स्वभाव है', यह सर्वजनप्रसिद्ध है। चन्द्रकीत्ति 

कहते हैं कि हमने कब कहा कि यह वाद प्रसिद्ध नहीं है। हम लोग तो इतना ही कहते हैँ 
कि उष्णता स्वभाव नहीं है; क्‍योंकि वह स्वभाव-लक्षण से वियुक्त है। लोक अ्रविद्या-विपर्यास 
से निःस्वभाव को ही स्वभावत्वेन प्रतिपन्न करता है, और उसके अनुसार आख्यान करता है. 
कि “उष्णता अ्रग्नि का स्वलक्षण है? । वालजन की प्रसिद्धि के अनुसार ही भगवान्‌ ने अभि- 
धर्म में भावों का सांवृत स्वरूप व्यवस्थापित किया है । किन्तु जिनका, अविद्या-तिमिर नष्ट हो 
चुका है, ऐसे प्रज्ञाचक्षुवाले शरार्य लोगों की दृष्टि से विचार करें, तब बालचन की कल्पित 
सस्वभावता उपलब्ध नहीं होगी। फलत:, आये परहित की दृष्टि से कहता है कि “भावों का 
स्वभाव नहीं है । 
स्वभाव का लक्षण 


यहाँ झ्राचार्य स्वभाव का अपना लक्षण वताते हें कि 'स्वभाव पर-निरपेक्ष तथा 
अ्रकृत्रिम होता है! । चन्द्रकीत्ति उसकी व्याख्या में कहते हें कि 'स्वों भाव: इस व्युत्पत्ति से पदार्थ 
का आत्मीय रूप स्वभाव है। आत्मीय रूप वही होगा,जो अक्ृत्रिम होगा। जो जिसका 
आयत्त है, वह भी उसका आत्मीय है; जेसे स्वमृत्य, स्वजनत । इस प्रकार, परसापेक्ष और 
कृत्रिमपदार्थ स्वभाव नहीं होंगे। अ्रतएवं, श्रग्नि की उष्णता हेतु-प्रत्यय से प्रतिबद्ध होने के 
कारण,पूर्व में न होकर पश्चात्‌ होने के कारण, कृतक है; और अग्नि का स्वभाव नहीं है । 
इस प्रकार अग्नि का निजरूप अक्ृत्रिम है, जो कालत्नय में अव्यभिचारी है। 


अब प्रश्न यह है कि स्वभाव के इस लक्षण के अनुसार अग्नि का स्वभाव क्‍या है ? 
इसके उत्तर में माध्यमिक परमार्थ का संकेत करता है कि स्वरूपत: (स्वलक्षणत:) स्वभाव 
'नहीं है', किन्तु, “नहीं है' भी नहीं है (नतद्‌ अस्ति न चापि नास्ति स्वरूपत:) । इस रहस्य 
से श्रोताओं को उत्त्रास न हो, इसलिए सांवृतिक आरोपण से कहा जाता है कि 
(स्वभाव है ।' 


६७ हल 


५३० बौद्ध-धर्म-दर्शन 


भगवान्‌ का वचनर्ड है कि अपरमार्थ धर्मों की देशना और श्रवण होगा । वह कंवल 
समारोपित कर्मो से ही देशित या श्रुत होता है। जो पदार्थ उपलब्ध हैं, उन्हें श्रविद्या-विरहित 
आये जिस रूप में अपने दर्शन का विषय बनाता है, वही उसका स्वभाव है 


प्रश्न उठता है कि अध्यारोप के कारण यदि स्वभावातिरिवतवाद सिद्ध होता है, तो वस्तु 
की अस्तिता का स्वरूप क्‍या है ? चन्द्रकीत्ति उत्तर में कहते हैँ कि जो धर्मों की -धर्मता है, वही 
उसका स्वरूप है ('या सा धर्माणां धर्मंता संब तत्स्वरूपम्‌!) | धर्मों की धर्मता क्‍या है ! 
धर्मों का स्वभाव । स्वभाव क्‍या है ? प्रकृति । प्रकृति क्‍या है ” शुन्यता। शुन्यता क्‍या हू 
नि:स्वभावता । नि:स्व भावता क्या है ? तथता । तथता कया है ? तथाभाव, अ्रविकारिता, सदव 
स्थायिता । परनिरपेक्ष तथा अक्लत्रिम होने के कारण अग्न्यादि का श्रनुत्पाद ही उसका 
स्वभाव है । 


आचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हें, इस विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि श्राचार्य ने अविद्या- 
तिमिर के प्रभाव से उसी का परनिरपेक्षता, अ्रकृतन्नरिमता आ्रादि लक्षण किया है। भावों की यही 
ग्रनुत्पादात्मकता स्वभाव है, जो श्रकिड्चचित्‌ होने से अ्रभावमात्र एवं अ्रस्वभाव है । श्रत:, किसी 
प्रकार भावों का स्वभाव सिद्ध नहीं होता 

वादी कहता है कि आपके मत में भावों का स्वभाव न हो, परभाव तो है; क्योंकि उसका 
आप प्रतिषेध नहीं करते । परभाव स्वभाव के विना अ्रसम्भव है, अतः स्वभाव भी मानना 
पड़ेगा । सिद्धान्ती कहता है कि स्वभाव के ग्रभाव में परभाव भी कहाँ होगा ? इतना ही नहीं, 
स्वभाव और परभाव के अ्रभाव में भावमात्र नहीं होगा । इस प्रकार, भाव के प्रतिषेध 
से अभाव भी प्रतिपिद्ध होता है । यदि भाव नाम से कुछ होता, तो उसका अन्यथाभाव अभाव 
होता । जब घटादि भावरूप से असिद्ध हें, तब उस अविद्यमान स्वभाव के अन्यथात्व (अ्रभाव) 
का प्रश्न ही कहाँ ह ? आचार्य कहते हें कि स्वभाव, परभाव, श्रभाव, भाव ये स्वंथा अनुपपन्न 
हैं । जो अ्रविद्या-तिमिर से उपहत लोग इसकी सत्ता स्वीकार करते हें, वे बुद्ध-शासन के तत्त्व को 
नहीं जानते । 


यहाँ आचारय॑े चन्द्रकीत्ति सर्वास्तिवाद और विज्ञानवाद का खण्डन कर बुद्ध-वचनों का 
विनियोग माध्यमिक पक्ष में करते हें । 


चन्द्रकीत्ति कहते हैँ कि कुछ लोग तथागत के प्रवचन का अपने को अ्रविपरीत व्याख्याता 
समझते हें, और कहते हें कि पृथिवी का स्वभाव काठिन्य है, वेदना का स्वभाव विषयानुभव है 
आदि । विज्ञान अन्य है, रूप अ्रन्य है, वेदना श्रन्य है। इस प्रकार, इनकी परभावता है । 
वत्तंमानावस्था का विज्ञानादि भाव है, वह अतीतावस्थापन्न होकर अभाव होता है। 


१ श्रनक्षरस्य धमस्य श्रतिः का दंशना च का | 
श्रुयते देश्यत' चाषि समारोपादनक्षरः ॥| (पु० २६ ४) 


२. येनात्मना पश्यति शुद्धदृष्टि- 
स्तत्तत्वमित्येवमिहाप्यनैद्धि ॥| ( मध्यमकावतार; ६।२६ ) 





ऊनविंश श्रष्याय ५३१ 


आ्राचार्य के कथनानुसार इन मान्यताञ्रों को माननेवाले प्रतीत्यसमुत्पाद के परम 
गम्भीर तत्त्व को नहीं जानते; क्योंकि स्वभाव-परभावादि का अस्तित्व उपपत्ति-विरुद्ध है । किन्तु, 
तथागत उपपत्ति-विरुद्ध पदार्थों के स्वभाव का वर्णन नहीं करते। सोपपत्तिक और अभ्वि- 
संवादक होने से बुद्ध-बचन का प्रामाण्य है | बुद्ध-बचन का आगमत्व सिद्ध है; क्योंकि वह 
प्रक्षीणदोष आप्त के द्वारा आगत है । तत्त्वों का आगमन कराता है, अथवा तत्त्व के प्रति 
अभिम्‌ुख है या उसका प्रतिगमन करता है, और उसका आश्रय लेकर लोक निर्वाणगामी होता 
है । अ्रन्य मत उपपत्ति-वियुक्त हें, आगमाभास हें । उनका प्रामाण्य व्यवस्थित नहीं है । स्वभाव- 
परभावादि का दर्शन युक्ति-विधुर है, श्रतः तत्त्व नहीं है। इसलिए, आचार नागाज न कहते हैं 
कि मुमक्षओ्ों के लिए भगवान्‌ ने आ्रायंकात्यायनाववादसूत्र + में श्रस्तिवाद, नास्तिवाद दोनों का 
प्रतिपेध् किया है; क्योंकि भगवान्‌ को भावाभाव के अविपरीत स्वभाव का यथावस्थित ज्ञान है । 
उन्होंने भावाभाव उभय का प्रतिपेध किया है, अतः पदार्थों का भाव या अ्रभाव-दर्शन तत्त्व 
नहीं हो सकता । 


आचार्य कहते हें कि यदि अग्न्यादि का स्वभाव है, तो उस विद्यमान सदृवस्तु का 
ग्रन्गथाभाव केसे होगा ? वयोंकि जिसका प्रकृतित: अस्तित्व है, उसका नास्तित्व कंसे सम्भव 
होगा । प्रकृति का अन्यथाभाव किसी प्रकार सिद्ध नहीं किया जा सकता । किन्तु, वादी “प्रबन्धो- 
परम” (प्रवाह का विच्छेद) विनाश का लक्षण मानता है। उसके मत में सभी वस्तुएँ जल 
की उष्णता के समान विपरिणामध्चर्मी हैं, अतः सिद्ध है कि पदार्थों में कहीं स्वभावता नहीं है । 
आचार्य कहते हैं कि अन्यथात्व उपलभ्यमान नहीं है; क्योंकि खपुष्प के समान जो प्रक्ृत्या 
आ्विद्यमान है, उसका अन्यथात्व केसा ? तथा प्रक्ृत्या (स्वभावेन) जो विद्यमान है, उसका भी 
ग्रन्यथात्व कसा ? 


शनन्‍्यवाद उच्छेद या दाश्वतवाद नहीं 


आ्राचाय कहते हें कि सिद्धान्त में अन्यथात्व-दर्शन से पदार्थों की जो नि:स्वभावता सिद्ध की 
गई है, वह परमत में प्रसिद्ध श्रन्यथात्व-दर्शन की दृष्टि से है; क्योंकि स्वमत में कभी किसी का 





३. यद्भूयसा कात्यायनायं लोको$स्तितां वामिनिविष्टो नास्तितां च। न तेन परिसुच्यते । 


जातिजराब्याधिमरणशोकपरिदेवदुःखदोमनस्योपायासेन्यो न॒ परिमुच्यते | पाल्चगति- 
कात्संसारचारकागारबन्धनान्न परिमुच्यते इत्यादि | (प० २६६) 


२. अस्तीति काश्यप ! अयमेकोउन्तो नास्तीति काश्यप! अयमेकोघन्तः | यदेनयोरन्तयो मध्य 
तदरूप्यमनिदशनमप्रतिष्ठमनाभासमनिकेतमविशेष्तिकमियमुच्यत॑ काश्यप ! मध्यमा प्रतिपद्धर्मायां 
भृतप्रत्यवेक्षेिते ।| तथा-- 
अस्तीति नास्तीति उरमेंषपि अन्ता शुद्धी अशुद्धीति श्मेषपि अन्ता ! 
तस्मादुमे अन्तविवर्जेयित्वा मध्येषषि स्थानं न करोति परिडतः || (पु० २७०) 


५३२ बौद्ध-धरम-दर्शन 


अन्यथात्व अभिप्रेत नहीं है। आचार्य निष्कृष्टार्थ करते हें कि प्रकृति तथा धर्म अत्यन्त 
अविद्यमान एवं अस्वभाव हैं । इनमें जो भावों के अ्रस्तित्व-नास्तित्व की परिकल्पना करते हें, वे 
शाश्वतग्राही अ्रस्तिवादी हैँ या उच्छेदद्रष्टा नास्तिवादी हें। इसलिए, तत्त्वग्राही विच्क्षण को 
अस्ति-तास्तिवाद का आश्रयण नहीं करना चाहिए ।* जिसके मत में भावों का स्वभाव ही 
ग्रभ्यपगत नहीं है, उसके मत में शाश्वत या उच्छेदवाद कंसे बनेगा ? 


वबादी कहता है कि आप निःस्वभाववादी हें, भावदर्शन नहीं मानते । अ्रत:, भावों का 
शाश्वत-दर्शन न मानें, यह ठोक हो सकता है, किन्तु उच्छेद-दर्शन मानना होगा । चन्द्रकीत्ति 
कहते हें कि भाव-स्वभाव का अ्रभ्युपगम कर पश्चात्‌ उत्तका अपवाद करें, तो श्रभाव-दर्शन प्रसवत 
होगा । जसे तमिरिक का उपलब्ध केश वितमिरिक को किड्न्चिद्‌ उपलब्ध नहीं होता और वह 
नास्ति कहता है । इससे यह नहीं सिद्ध होता कि वितंमिरिक का प्रतिबेध्य कोई सत्‌ है। इस 
प्रकार, माध्यमिक विपयस्त लोगों के मिथ्याशिनिवेश की निवृत्ति के लिए भावों के अस्तित्व 
का प्रतिपेध्च करता है । यह कहने मात्र से उसपर उच्छेदद्रष्टा होने का आरोप नहीं लगाया 
जा सकता । 


विज्ञानवाद में उच्छेद श्रौर शाश्वतवाद का परिहार नहीं 


बे 


चन्द्रकीत्ति विज्ञानवाद पर श्राक्षेप करते हैं और सिद्ध करते हैँ कि उनके सिद्धान्त से 
गन्तद्वय का परिहार नहीं होता । विज्ञानवादी चित्त-चैत्त की परतन्त्र सत्ता स्वीकार करते हें, 
झौर उनकी परिकल्पित स्वभावता नहीं मानते, इसलिए अस्तित्व-दर्शन का परिहार करते हैं । 
इस प्रकार, वस्तु की परतन्त्र सत्ता को संक्लेश और व्यवदान का निमित्त मानते हैं, और उसके 
सदुभाव से नास्तित्व-दर्शन का खण्डन करते है । किन्तु, उनके मत में परिकल्पित अविद्यमान 
है, और परतन्त्र विद्यमान है। इसलिए दर्शन-द्यः का उपनिपात है । श्रतः, विज्ञानवाद मं 
श्रन्तद्यय का परिहार नहीं सिद्ध होता । वस्तुतः, हेतु-प्रत्यय-जनित होने के कारण किसी को 
सस्वभावता मानना सर्वेथा अयुक्त है। इसलिए, मध्यमक-दश न में ही आस्तित्व-नास्तित्व- 
दर्शन का परिहार होता है, सर्वास्तिवादी या विज्ञानवादी दर्शनों में नहीं । विज्ञानवाद 
माध्यमिक-सम्मत परमार्थ-दर्शन का उपाय है, अतः सांमितीयों की तरह वह नेयार्थ* है। 
भगवान ने महाकरुणा के अ्रधीन होकर निम्न भूमि के विनेयों के अ्रनुरोध से विज्ञानवाद 
की देशना की है । 





१. श्रस्तीति शाश्वतग्राहो नास्तीत्युच्चेददशनम्‌ | 
तस्मादस्तित्वनास्तित्वे नाश्रीयेत विचक्षणः ॥ (१५॥१०) 
२. समाधिराजसूत्र में उक्त है - 


नीताथंसूत्रान्तविशेषजानति यथोपदिष्टा सुगतेन शुन्यता | | 
यर्सिन्‌ पुनः पुदुगलसच्त्वपूर॒षो नेया्थंतों जानति सर्यधर्मान्‌ | (मा० का०, पृ० २७६) 
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संसार की सत्ता का निर्षेध 


वादी कहता है कि संसार का सद्भाव है, इसलिए भावों का स्वभाव मानना होगा । 
संसार या संसृति “एक गति से गत्यन्तर का गमन है। भावों का स्वभाव न हो, तो 
किसका गत्यन्तर में गमन होगा ? 


सिद्धान्ती कहता है--भावों का स्वभाव तब होगा, जब संसार हो, किन्तु वह असिद्ध 
है। प्रश्न है कि संस्कारों का संसरण होता है या सत्त्वों का? और, जिन संस्कारों का 
संसरण होता है, वे नित्य हैं या अनित्य ? नित्य निष्क्रिय होते हें, श्रतः नित्य संस्कारों का 
संसरण असम्भव है | अनित्य उत्पाद के समनन्तर विनष्ट होते हैं, श्रौर विनष्ट अ्रविद्यमान 
होने के कारण बवन्ध्यासुत के संस्कारों के समान कहीं गमन नहीं कर सकते; अत: 
उनका भी संसरण असिद्ध है । संस्कार अनित्य है, फिर भी वे हेतु-फल की सम्बन्ध-परम्परा से 
अविच्छिन्न रहते हैं, और सन्‍्तान से प्रर्वात्तत होकर संसरण करते हैं; यह पक्ष भी ठीक 
नहीं है। क्योंकि, कार्य-कारण में कायय कहीं से आगमन नहीं करता, और कहीं गमन 
नहीं करता; श्रतः उसका संसरण नहीं होगा। इसी प्रकार, नष्ठ कारण भी कहीं से 
आगमन नहीं करता, और कहीं गमन नहीं करता। वस्तुतः, संस्कार के अतिरिक्त अतीत और 
झनागत की कल्पना असिद्ध है; क्योंकि उसके नष्ट और अ्जात रूप अविद्यमान होते हें । 


यदि कोई कहे कि उत्तर क्षण के उत्पन्न होने पर पूर्व का संसरण होता है, तो यह 
तब सम्भव है, जब पूर्वोत्तर क्षण एक हों । किन्तु, उनका एकत्व सम्भव नहीं है; क्योंकि 
उसमें कार्य-कारणभाव इष्ट है। एक मानने पर पूर्व-उत्तर क्षण का व्यपदेश भी नहीं होगा, 
श्रौर “पूर्व क्षण नष्ट हुआ इसके कहने का कोई अर्थ नहीं होगा; क्योंकि वह उत्तर क्षण से 
अ्रव्यतिरिक्त होगा । इसी प्रकार, पूर्व क्षण के अभिन्न होने के कारण “उत्तर क्षण उत्पन्न हुआ' 
इस वाक्य का कोई अर्थ नहीं होगा। पूर्व और उत्तर क्षणों की भिन्‍नता मानें, और. उनका 
संसरण मानें, तो अरहंतों का भी संसरण होगा; क्योंकि पृथगूजन की संसार में उत्पत्ति 
होती है । इतना ही नहीं, बल्कि प्रदीपान्तर के प्रज्वलित होने पर निर्वात प्रदीप की भी 
ज्वलन-प्रतीति माननी होगी । 


फिर, प्रश्न होगा कि क्‍या नष्ट, अनष्ट अथवा नश्यमान पूर्व क्षण से उत्तर क्षण का उदय 
होता है? प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, अन्यथा वह्लि-दग्ध बीज से अंकुरोदय होगा । द्वितीय पक्ष 
में बीज के अविक्ृत रहने पर भी अंकुरोदय मानना होगा, जो अ्रहेतुक होगा । तृतीय पक्ष 
असिद्ध है; क्योंकि नष्टानष्ट के अतिरिक्त नश्यमान की सत्ता नहीं है। उक्त प्रकार से 
पूर्वोत्तर क्षण-व्यवस्था और कार्यकारण-व्यवस्था नहीं होगी, और सन्‍्तान नहीं बनेगा। इन 
दोनों के अ्रभाव में अनित्य संस्कारों का संसार हैं , यह पक्ष नहीं बनेगा । जंसे संस्कारों के 
संस्तारका निषेध है, उसी प्रकार 'सत्तवों का संसार है', यह पक्ष भी निषिद्ध होता है । 


ग्राचार्य यहाँ उस पक्ष का निराकरण करते हैं, जो आत्मा को संस्कारों के समान 
नित्य-प्रनित्य न मानकर उसकी अ्रवकतव्यता में प्रतिपन्‍न है, और पुदूगल का संसरण मानता 
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है। आचार्य कहते हें कि आत्मा स्कन्धायतन-धातु-स्वभाव नहीं है, और न उससे अतिरिक्त 
ही है । श्रात्मा स्कन्धायतन-धातुमान्‌ नहीं है, भर स्कन्धायतन धातुओं में भी नहीं है। इसी 
प्रकार, आ्रात्मा में भी स्कन्धायतन धातु नहीं हैं । 

आचार्य संसार का एक विशेष प्रकार से खण्डन करते हैं। बे वादी से पूछते हैं 
कि हम मनुष्योपादान (मानव-जीवन के लिए इन्द्रियादि समस्त उपकरण) से देवोपादान 
में जब जाते हैं, तब मनुष्योपादान का त्याग करके अथवा बिना त्याग किये देवोपादान 
ग्रहण करते हैं? प्रथम पक्ष में पूर्वोपादान के परित्याग और उत्तर के अनुपादान के 
अन्तराल को पंच उपादान-स्कन्धों से रहित मानना होगा। जो अ्रनुपादान और स्कन्ध्- 
रहित होगा, वह अवश्य ही निहेतुक होगा और उसकी सत्ता न होगी । द्वितीय पक्ष भी 
उपपन्न नहीं है; क्य्रोंकि पूर्व के परित्याग और उत्तर का ग्रहण स्वीकार करने पर एक आत्मा 
की द्वब्यात्मकता (दो आत्माएँ) माननी होगी । 

यदि वादी कहे कि पूर्व और उत्तर भव के बीच अन्तराभविक स्कनन्‍्ध है, उससे 
सोपादानता सम्भव होगी, उसके आधार से संसरण होगा, किन्तु यह ठीक नहीं है; क्योंकि 
अन्तराभविक स्कन्ध में भी पूर्व भव के परित्याग-अ्रपरित्याग की शंका उठेगी, जिसका 
समाधान नहीं है । वादी यदि त्याग और उपादान को युगपत्‌ माने, तो हम प्रश्न करेंगे कि 
क्या पूर्वोपादान का त्याग एकदेशेन होता है ? और, वह एकदेशेन अन्तराभवोपान में संचरित 
होता है, अथवा सर्वात्मना ? प्रथम पक्ष में पूवोक्‍्त द्च्यात्मकता दोष का प्रसंग होगा। 
सर्वात्मना पक्ष भी पू्वोक्त विभवता (संसाराभाव) के दोष से श्रापन्‍्न होगा । इस प्रकार, 
संस्कार या आत्मा का संसरण सिद्ध नहीं हुआ । श्रतः, संसार का सर्वथा अभावत्र है । 

यहाँ चन्द्रकीत्ति अपनी वृत्ति में एक नये प्रकार से प्रश्न उठाते हैं श्र आचार्य के 
वचनों से उसका समाधान करते हैं । पूर्वपक्ष है कि संसार है; क्योंकि उसका प्रतिद्वन्द्दी 
निर्वाण है । 

समाधान में चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि निर्वाण नहीं है; क्योंकि प्रश्न होगा कि निर्वाण 
नित्य सत्त्त्र के लिए है या अनित्य सत्त्व के लिए ? दोनों पक्ष ठीक नहीं है; क्योंकि नित्य 
अविकारी होता है और अनित्य अ्रविद्यमान होता है, श्रत: निर्वाण नहीं होगा । यदि कहे कि 
नित्यत्त्रेव अनित्यत्वेच अवाच्य का निर्वाण होता है, तो संसार के समान निर्वाण में भी आ्रात्मा 
का अस्तित्व स्वीकार करना पड़ेगा | आचार चन्द्रकीत्ति यहाँ निर्वाण के खण्डन के लिए अष्ट- 
साहस्रिका तथा समाधिराजसूत्र आदि के उद्धरगों ५ से मायोपमता एवं स्वप्नोपमता सिद्ध 
करते हें । निर्वाण के अभाव में संसार का भी अ्रभाव है । 


ग्राच।य नि:स्वभावता के खण्डन के' लिए बन्ध-मोक्ष का पुन: प्रकारान्तर से खण्डन 
करते हैं । कहते हें कि रागादि क्लेश सत्त्वों को अस्वतन्त्र कहते हें, इसलिए उन्हें बन्धन कहा 
4. निर्वाणमप्यायुष्मन्‌ सुभूते ! मायोपमं स्वप्नोपमम्‌ । बुद्धधर्मा श्रायुष्मन्‌ सुभूते मायोपमाः 
स्वप्नोपमा इत्यादि । 





? 
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जाता है श्रौर इनसे वद्ध पृथगूजन त्रैधातुक का अतिक्रमण नहीं कर पाते । किन्तु, यह उदय- 
व्ययशील क्षणिक तथा उत्पाद के परस्पर नष्ट प्तंस्कारों को तो बद्ध नहीं कर सकते | इसी प्रकार, 
उनका रागादि बन्धन से विच्छेद भी क्‍या होगा, जब कि वह असत्‌ एवं अविद्यमान हूँ । 
वस्तुतः, वन्धनभूत रागादि उपादानों की भी सत्ता नहीं है; क्योंकि जो सोपादान है, वह 
बद्ध है, उसका फिर वन्धन कया ? अनुपादान बन्धन-रहित है, अत: तथागत के समान वह 
बद्ध न होगा | दूसरी बात यह है कि लोक में निगडादि बन्धन बन्ध्य देवदत्तादि के अतिरिवत 
आर उससे पूर्व सिद्ध रहते हैं, इस प्रकार वन्ध्य संस्कार हों या पुदूगल हों, उनसे पूर्व रागादि 
को सिद्ध होना चाहिए, जो सव्वंदा असम्भव है; क्योंकि रागादि निराश्रय होकर सिद्ध 
नहीं दोंगे । 

यहाँ वादी कहता है कि आपने संसार और निर्वाण तथा बन्ध औौर मोक्ष का 
प्रतिपेध कर दिया । मुमुक्षुओं की शान्ति के लिए तृष्णा-नदी से उत्तीर्ण होने के लिए और 
संसार महाटवी के कानन्‍्तार से निस्ती्ण होने के लिए तथागत का परम आश्वासन देनेवाला 
महाधर्म च्छन्द व्यर्थ होगा, और निर्वाण-प्राप्ति के लिए श्रुत-चिन्ता-भावनादि का उपासना- 
क्रम भी व्यर्थ होगा । 


सिद्धान्ती कहता है कि हमारे मत में सर्वभाव निःस्वभाव है । प्रतिविम्व, मरीचिका-जल, 
अलातचक्र के समान आत्मा-आरात्मीय स्वभावों से रहित हैं । केवल विपर्यास से अहंमात्न का 
परिग्रह है, इसीलिए सत्त्व सोचता है कि में सर्वोपादान-रहित होकर निर्वाण प्राप्त करूँ, और 
में धर्म-प्रतिपन्न होकर निर्वाण अवश्य लाभ करूँगा । सत्त्व का यह अहंकार-ममकार ही 
सत्कायदृष्टि का उपादान है, वस्तुतः उसका यह महाग्राह है। इस महाग्राह्माभिनिवेशी के लिए 
शान्ति नहीं है, इसलिए मुमुक्षु के लिए ये सब परित्याज्य हैं । 


अन्त में, आचार्य कहते हँ कि परमार्थ सत्य में निर्वाण का अध्यारोप अनुपलब्ध 
होने के कारण निर्वाण अ्रसम्भव है, इसीलिए संसार-परिक्षय भी अ्रसम्भव है ; क्‍योंकि जब 
निर्वाण नहीं है, तथा उसकी प्राप्ति नहीं है, तब संसार भी कहाँ विकल्पित होगा, जिसके क्षय 
के लिए उद्योग हो । ह 
कर्म फल और उसके सम्बन्ध का नि्षध 

आचार्य अब कर्म-फल-सम्बन्ध की परीक्षा करते हूँ । कमंवाद के सम्बन्ध में तीर्थिकों के 
विभिन्न सिद्धान्तों को पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थित कर कर्म की नि:स्वभावता से उसका खण्डन 
करते हें । 

वादी कहता है कि सन्तान की अ्विच्छिन्नता के कारण जन्म-मरण-परम्परा तथा उसमें 
हेतु-फल-भाव की प्रवृत्ति होती है । उसी से संस्कार या आत्मा संसरण करते हैँ । इस प्रकार, 
कर्म-फल-सम्बन्ध सिद्ध होता है । माध्यमिक के मत में संसार नहीं है, और चित्त भी उत्पत्त्य- 

नन्‍्तर बिनाशी है | ऐसी अवस्था में कर्माक्षेप-काल में विपाक (फल) का सद्भाव नहीं होगा। 

अतः, इस मत में कर्म-फल का सम्वन्ध नहीं बनेगा । संसार मानेंगे, तभी सत्त्व जन्मान्तर में अपने 
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पूर्वक्ृत कर्म के विपाक-फल से सम्बद्ध होगा। अतः, कमे-फल-सम्बन्ध के लिए उसका गआाश्रय 
संसार मानना होगा । 
कर्मों के भंद 

आत्मसंयमक कुशल-चित्त पुदूगल को विषय में अस्वतन्त्न बनाता है, यानी कुशल- 
चित्त रागादि कलेशों की प्रवृत्ति का निवारक होता है, और सत्त्व को दुर्गति-गमन से रोककर 
धारण करता है । इसके अ्रतिरिक्त यह परानुग्राहक-चित्त और मौत्र-चित्त भी हेँं। यह चित्त 
धर्म इस अर्थ में है कि कुगति-गमन' से रोकते हैँ, विधारण करते हेँ। यह चित्त फल की 
अभिनिव॒ ति में असाधारण कारण हे । इस जन्म और परजन्म में इनसे फल-निष्पत्ति होती 
है। इस चित्तात्मक धर्म के अतिरिक्त भगवान्‌ ने दो और धर्मों (कर्मों) की व्यवस्था की है-- 
चेतना-कर्म और चेतयित्वा-कर्म | इन दो कर्मों के श्रनेक भेद होते हें। मनोविज्ञान-सम्प्रयुवत 
चेतना मानस-कर्म है । चेतना से चिन्तित और काय-वाक से प्रवत्तित कर्म चेतयित्वा-कर्म है। 
इन कायिक-वाचिक-मानसिक कर्मों के प्रधानतः सात भेद होते हँ--कुशल-अकुशल वाक्‌- 
कर्म, कुशल-भ्रकुशल काय-कर्म, कुशल अविज्ञ प्ति-कमं, अ्रकुशल अविज्ञप्ति-कर्म, परिभोगान्वय 
पुण्य, परिभोगान्वय अपुण्य, चेतना । 


यहाँ प्रश्न उठता है कि उक्त कर्म क्या विपाक-काल तक स्थित होते हैं,, अथवा नष्ट 
हो जाते हैं । यदि उत्पन्न कर्म विपाक-काल तक स्वरूपेण अ्रवस्थित होते हैँ, तो इतने काल 
तक अविनष्ट होने के कारण इन्हें नित्य मानना होगा। पश्चात्‌ भी उनका विनाश नहीं होगा; 
क्योंकि विनाश-रहित आकाशादि का पश्चात्‌ विनाश नहीं होता । कमं यदि उत्पादान्तर 
विनाशी हैं, तो वह अपनी अ्रविद्यमान-स्वभावता के कारण ही फलोत्पादन नहीं करेंगे । 


क्षणिकवाद स॑ कमंफल की व्यवस्था 


निकायान्तरीय स्वमत से इसका परिहार करता है कि संस्कार उत्पत्त्यनन्तर विनाशी हें, 

फिर भी हमारे मत में दोष उपपन्न न होंगे । यह कहना कि निरुद्ध कर्म फलोत्पाद नहीं करेंगे, 

ठीक नहीं है । बीज क्षणिक है, किन्तु उसमें अंकु र-काण्ड-नाल-पत्न स्वजातीय फल-विशेष को 

निष्पत्ति का सामथ्थ्यं है। अश्रतः, वीज अ्रंकुरादि का क/रण बन स्वयं निरुद्ध हो जाता है। हाँ, 
._ बीज यदि अरंकुरादि सन्तान का प्रसव न करे झौर श्रग्नि 'प्रादि विरोधी प्रत्ययों से पहले ही नष्ट हो... 

जाये, तो उसका उच्छेद माना जायगा । बीज निरुद्ध न हो और अंकुरादि सन्‍्तान का प्रवत्तंन 

करे, तव उसका शाश्वतत्व माना जायगा । किन्तु, बीजांकुर-दृष्टान्तं में दोनों का अभाव है, अत 22 
बीज में शाश्वतोच्छेद दोष नहीं लगेंगे। निकायान्तरीय पूर्वोक्त बीजांकुर दृष्टान्त के समान 
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के चरम चित्त के समान भावि चित्त-सन्तान का हेंतु न होकर निरुद्ध हो जाय, तब कर्म को 2 & 3 
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....... उच्छिह्न कह सकते हैं, श्रौर भावि सन्‍्तान को उत्पन्न करके भी स्वरूप से प्रच्युत न हो 

है. > >> (0; 5, ० ए०“अहाअ अर, व है ्‌ लक अन्य पक ० कर] कम ् सिद्धान्त पी 
.. कर्म को शाश्वत कहेंगे । किन्तु 238 हूँ, अतः प्रत: कर्म की क्षणिकता .के सिर त्तिम 
अर तत्व का आरोप नहीं लगगा।.. ....-||_|_|/|/्र्य़ 
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ऊनवबिश श्रध्याय॑ ५३७ 
अविप्रणाश से कर्मफल-व्यवस्था 


कोई अन्य नैयायिक पूर्वोक्त समाधान में दोषोद्भावन कर स्वमत से पूर्वोक्त श्राक्षेपों का 
परिहार करता है। कहता है कि आप यदि वीजांकुर-दृष्टान्त से चित्त-सन्तान के पूर्वोक्षत दोषों 
का परिहार करेंगे, तो श्रवश्य ही श्रापके पक्ष में बहुत बड़े-बड़े श्रपरिहार्य दोष लगेंगे । ज॑से : 
आपके मत में शालि-बीज से सजातीय शाल्यंकुर की ही सनन्‍्तान प्रवृत्त होगी, विजातीय की 
नहीं । इसी प्रकार, कुशल-चित्त से समानजातीय कुशल चित्त-सन्तान उत्पन्न होगी । काम, 
रूप या आ्रारूप्य के अनास्रव चित्त से तत्तत्‌ लोकों के अ्नास्न्व चित्त ही उत्पन्न होंगे। मनृष्य- 
चित्त से मनृष्यचित्त, देवचित्त से देवचित्त, नारकचित्त से नारकचित्त उत्पन्न होंगे। इसी प्रकार, 
देव-मनुष्य श्रकुशल कर्म भी करें, फिर भी गति, योनि, वर्ण, वुद्धि, इन्द्रिय, बल, रूप, भोग आदि 
की विचित्रता न होगी | श्रतः, यह परिहार पूर्ण नहीं है । 


वस्तुत:, जब कम उत्पन्न होता है, तव उसके साथ सन्‍्तान में एक 'अविप्रणाश' नामक धर्म 
भी उत्पन्न होता है । यह विप्रयुकत धर्म है। जसे : ऋणपत्र लिख लेने से धनिक के धन का 
नाश नहीं होता, बल्कि कालान्तर में ब्याज के साथ मिलता है; उसी प्रकार कर्त्ता-कर्म के 
विनष्ट होने पर भी इस “अविप्र णाश' धर्म के अवस्थान से फल अभिसंव॒द्ध होता है। जैसे : 
ऋणपत्रदाता का धन लौटाकर निर्भुक्त है, अतः वह विद्यमान हो या अविद्यमान, पुन: धना- 
भ्यागम नहीं कर सकेगा; उसी प्रकार “अविप्रणाश' विपाक प्रदान कर निरभु कत ऋणपत्र के 
समान कर्त्ता का विपाक से पुनः सम्बन्ध नहीं करायगा । 


“अ्विप्रणाश” काम, रूप, आरूप्यावचर, अनास्रव के भेद से चतुविध है; तथा प्रकतित: 
अव्याकृत है। “अविप्रणाश' दर्शन-प्रहेय नहीं है, किन्तु भावना-प्रहेय है । यह “अ्रविप्रणाश' 
करमं-विनाश से विनष्ट नहीं होता और करमे-प्र हण से प्रहीण नहीं होता । इसलिए, अविप्रणाश 
से कमं-फल सम्पन्न होते हें । इस मत में पृथगूजन के कर्म के समान यदि दर्शन-मार्ग से “अवि- 
प्रणाश' का प्रहाण हो, तो कर्मों का विनाश मानना पड़ेगा और उससे आार्यों का इष्टानिष्ट कर्म- 
फल पूर्वकर्मों के फल न होंगे । सभाग और विसभाग समस्त कर्मों के काम, रूप और गआ्रारूप्य 
समस्त धातुओं के प्रतिसन्धियों में सर्वे कर्मों का अ्रपमर्देन “अविप्रणाश?” धर्म उत्पन्न होता है। 
चेतना-स्वभाव या चेतयित्वा-स्वभाव, सास्रव या अनासत्रव, सभी कर्मों का एक-एक अवि- 
प्रणाश” उत्पन्न होता है ।॥ यहाँ 'अविप्रणाश' विपाकों के विपक्व होने पर मी अवदय ही निरुद्ध 
नहीं हो जाता, किन्तु निभुक्त ऋणपत्न के समान विद्यमान होते हुए भी पुनः विपाक नहीं 
करता। फल-व्यतिक्रम या मरण से “श्रविप्रणाश! निरुद्ध होता है और वह साख्नवों का 
सासत्रव-फल, अनास््रवों का अनास्रव-फल देता है । “अ्रविप्रणाश का इसलिए भी महत्त्व है कि 
कृत कर्म निरुद्ध हो जाता है; क्योंकि उसकी स्वभाव-स्थिति नहीं है। कम की निःस्वभावता से 
ही शून्यता उपपन्न होती है, किन्तु कर्म के इस अनवस्थान-मात्नसे उच्छेद नहीं हो जाता; क्योंकि 
'अविप्रणाश” के परिग्रह से ही करमंविपाक का सदभाव सिद्ध होगा । शाश्वतवाद का भी 
प्रसंग नहीं होगा; क्योंकि कर्म का स्वरपेण अवस्थान नहीं है । अविप्रणाशवादी कहता है कि 
द्प 
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मेरे इस सिद्धान्त में कर्म पाक-काल तक रहता, तो नित्यता की आपत्ति होती; निरुद्ध होता, 
तो वह फल नहीं करता इत्यादि दोष लगते । अतः, पूर्वोकत आ्ाक्षेपों का सेरा ही समाधान 
उपयुक्त है । 


सिद्धान्त सं कमंफल की निःस्वभ्रावता 


सिद्धान्ती वादियों के दोनों समाधानों को नहीं मानता, और सिद्धान्त-सम्मत समाधान 
करता है । 


सिद्धान्त में कम उत्पन्न नहीं होता; क्योंकि वह नि:स्वभाव है । कर्म स्वभावतः हूं 
वह शाश्वत भी होता; क्योंकि स्वभाव का अन्यधाभाव नहीं होता । कर्म स्वभावत: होता, तो 
अकृत होता; क्योंकि शाश्वत किसी से किया नहीं जाता ॥ शाश्वत विद्यमान होता है, अतः 
उसके लिए किसी की करणता अ्रनपपन्न है । वह करण की अपेक्षा नहीं करेगा । इतना ही नहीं, 
प्रत्युत कर्मे कृत होगा, तो अ्रक्ृताभ्यागम (नहीं किये फल की प्राप्ति) दोष भी होगा। जिसने 
प्राणातिपातादि कर्म नहीं किया, उसका भी अ्रक्ृृषत कर्म है ही। उससे उसका सम्बन्ध मानना 
पड़ेगा। कृषि-वाणिज्यादि क्रियाञ्रों का श्रारम्भ धन-धान्यार्थ किया जाता है, किन्तु आपके मत 
में उनके अक्वत कर्म विद्यमान हैं, अत: उसका आरम्भ क्यों किया जाय ? ऐसी शअ्रवस्था में पुण्य- 
कर्म और पापकर्म का भी विभाग नहीं होगा; क्योंकि सवके अक्ृृत पृण्य-पाप विद्यमान रहेंगे। 
विपक्व विपाक-कर्म भी पुनः विपाक-दान करेंगे; क्योंकि अविपक्व थिपाकावस्था से विपवव 
विपाकावस्था में कोई अ्रन्तर नहीं होगा । सिद्धान्त में कर्म नि:स्वभाव हँ, इसलिए शाश्वत-दर्शन 
वा उच्छेद-दर्शन के दोष नहीं लगते । 


ब् 


कर्म निःस्वभाव इसलिए हूँ कि उसका हेतु कक्‍्लेश निःस्वभाव है। कुशल-श्रकुशल के 
विपर्यास की अपेक्षा से जो होते हें, वह निःस्वभाव हें; अश्रत: क्लेश निःस्वभाव हें । जब क्लेश 
नि:स्वभाव है, तो उसका काय॑ कर्म सस्वभाव कंसे होगा ? पीछे इसकी विस्तृत परीक्षा से हम 
निश्चित कर चुके हैं कि कर्म नहीं हँ, फिर कर्त्ता और करंज फल सस्वाव कंसे होंगे। 


वादी पुत्र: एक प्रश्न उठाता है कि आपके मत में भाव निःस्वभाव हें, तो भगवान्‌ का 

यह वचन कंसे लागू होगा कि सबको कृत कर्म का विपाक स्वयमेव अनुभव करना पड़ता है। 

अपनी इस मान्यता से आप प्रधान नास्तिक सिद्ध होंगे । सिद्धान्ती कहता है कि हम लोग नास्तिक 

नहीं हें, प्रत्युत अ्रस्तित्ववाद और नास्तित्ववाद का निरास करके निर्वाण के अ्रद्वत-पथ के प्रकाशक 

हैं । हम यह नहीं कहते कि कर्म कर्त्ता और फल नहीं हैं, किन्तु वह निःस्वभाव हें, केवल इसकी 
व्यवस्था करते हें । यदि कहो कि निःस्वभाव पदार्थों का व्यापार नहीं बनेगा, तो यह ठीक नहीं है; 
क्योंकि सस्वभाव पदार्थों में ही व्यापार नहीं होता, निःस्वभाव में भी व्यापार होता है । क्या आप 
नि:स्वभाववादी को अपना कार्य करते हुए नहीं देखते । भगवान ने अपनी ऋद्धि के प्रभाव से एक 
निर्मितिक को उत्पन्न किया । उत्पन्न निर्मितिक ने पुनः एक दूसरे निर्मितिक का निर्माण किया । 
वह तथागत स्वभाव से रहित है, भ्रत: शून्य एवं निःस्वभाव है । दूसरा निर्मितिक जो पहले से 





ऊनविश श्रध्याय ५३६ 
निर्मित है, वह भी नि:स्वभाव है । इस दुृष्टान्त में निःस्वभाव पदार्थों का निःस्वभाव ही कार्य- 
कत्तु त्व तथा कमं-करत्तु त्व-व्यपदेश सिद्ध होता है, अतः अ्रद्ययवादी माध्यमिक मिथ्यादर्शी नहीं है । 


अनात्म बाद 


वादी सिद्धान्ती की कठिन परीक्षा करता है। कहता है कि आपके मत में क्लेश, कर्म 
कर्त्ता, फलादिं कोई तत्त्व नही हैं । मृढों को गन्धर्वनंगरादि के समान अतत्त्व ही तत्त्वाकारेण 
प्रतिभासित होते हैं, तो फिर वत्ताइए तत्त्व क्या है ? और उसका अवतरण कैसे होता है ? 
सिद्धान्ती कहता है कि आध्यात्मिक या बाह्य कोई भी वस्त उपलब्ध नहीं होती, अत 
अहंकार-ममकार का सर्वथा परिक्षय करना ही तत्त्व है। सत्त्व की सत्कायदृष्टि से ही अशेष क्लेश 
उत्पन्न होते हूँ, श्रत:ः उन क्लेशों और दोषों का योगी आत्मा और विषयों को अपनी योगज 
बुद्धि से देखकर निषेध करता है। संसार का मूल सत्कायदृष्टि है। सत्कायदृष्टि का 
आलम्वन आत्मा है, अतः झात्मा की अनुपलब्धि से सत्कायदृष्टि का प्रहाण होगा और उसके 
प्रहाण से सबकक्‍्लेश की व्यावृत्ति होगी । इसलिए, माध्यमिक आ्रात्मा की विशद परीक्षा करते 
हैं कि यह आत्मा क्‍या है, जो अहंकार का विषय है । अ्रहंकार का विषय झात्मा (जो कल्पित 
किया गया है ) स्कन्धस्वभाव है या स्कन्ध-व्यतिरिक्‍त है ? 


आत्मा स्कन्‍्ध से भिन्न या अभिन्न नहीं 
यदि स्कन्ध ही आत्मा है, तो उसका उदय-व्यय. उत्पाद और विनाश मानना होगा, 

और फिर आत्मा की अनेकता भी मानती होगी । यदि आत्मा स्कन्ध-व्यतिरिक्त हो, तो उसका 
लक्षण स्कन्‍्ध नहीं होगा ) यदि आत्मा स्कन्ध-लक्षण नहीं है, तो आपके मत में उसका 
उत्पाद-स्थिति-भंग लक्षण भी नहीं होगा । ऐसी अवस्था में वह अविद्यमान या असंस्कत होगा, 
झौर खपुष्प या निर्वाण के समान आत्म-व्यपदेश का लाभ नहीं करेगा । वादी आत्मा का 
स्कन्ध-व्यतिरिक्त लक्षण करते हैं। वे उसका रूप नित्य,कर्त्ता,भभोवता,निग ण, निष्क्रिय आदि विविध 
कहते हैं । झ्रात्मा के स्वरूप के विषय में वादियों में परस्पर किचित्‌ भेद है; किन्तु वे सभी आत्मा 
की स्वरूपतः उपलब्धि करके उसके लक्षण का आख्यान नहीं करते । वस्तुत:, उन्हें आत्मा की 
उपादाय-प्रज्ञप्ति (जिन स्कन्धादि उपादानों से श्रात्मा ज्ञापित है ) का भी यथावत्‌ बोध नहीं 
होता । इस प्रकार, नामधारी श्रात्मा के सांवृतिक ज्ञान से भी वादी परिश्रष्ट हैं । आत्मा के सम्बन्ध 
में बादी अपनी सिथ्या कल्पना से और अनुमानाभासों से विप्रलब्ध हें ! वे मोह से ही आत्मा की 
कल्पना करते हैं, भौर उसके विभिन्न लक्षण करते हें । कमें-कारक परीक्षा में आत्मा और 
उपादानों की परस्परापेक्षिक सिद्धि दिखाते हुए उनका सांवृतिक प्रतिषेध किया गया है । 


ममक्षओं का आत्मा का विचार वह है, जो उपादाय-प्रज्ञप्ति का विषय है; क्य्रोंकि 
उप्रमें प्रविद्या-विपर्यास से आत्मा का अभिनिवेश होता है ? उसके सम्बन्ध में यह विकल्प 
होगा कि स्कन्‍्ध-पंचक जो उपादानत्वेन प्रतिभासित है, वह स्कन्ध-लक्षण हें या नहीं ? 
विचार करने पर उसकी भाव-स्वभावता उपलब्ध नहीं होती । जब आत्मा की उपलब्धि नहीं 
होती, तब आत्म-प्रज्ञप्ति के उपादान पंच-स्कन्ध सुतरां उपलब्ध नहीं होंगे । दग्ध रथ के 
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अंग अदग्ध कंसे होंगे ? योगी जसे आत्म-नैरात्म्य में प्रतिपन्न होता है, बसे ही श्रात्मीय 
स्कन्ध-वस्तुओं में भी नरात्म्य-प्रतिपन्न होता है। किन्तु, इसका अर्थ यह नहीं है कि नैरात्म्य- 
प्रतिपत्ता योगी की सत्ता है, जिसस आत्मवाद सिद्ध हो; क्योंकि आत्मा और स्कन्ध के प्रतिपिद्ध 
होने पर कौन दूसरा परमार्थेत: शेष बचेगा, जो निर्मम और निरहंकार होगा। शरात्मा-आत्मीय 
की अनुपलब्धि से सत्कायदृष्टि प्रहीण होती है, और सत्कायदृष्टि के प्रहाण से--काम, दृष्टि, 
शीलब्रत, आत्मवाद--चतुष्टय का क्षय होता है । उसके क्षय से पुनर्भव का क्षय होता है। 
भव के' निरुद्ध होने पर जाति-जरामरणादि समस्त निरुद्ध होते हें। इस प्रकार, कर्म और क्लेंश 
के क्षय से मोक्ष होता हे । कर्म-क्लेश विकल्प से प्रवत्तित हैं । विकल्‍प अनादि संसार के 
अनादि काल से अभ्यस्त ज्ञान-ज्ञेय, वाच्य-वाचक, कर्त्ता-कर्म, करण-क्रिया ञ्रादि विचित्र प्रपंच 
से उपजात हैं । ये समस्त लौकिक प्रपंच सर्व भाव-स्वभावों के शून्यता-दर्शन से निरवशेष 
निरुद्ध होते हें । 
यहाँ चन्द्रकीत्ति शून्यता के निर्वाण-स्वरूप को स्पष्ट करते हैं । कहते हे कि वस्तुओं की 
उपलब्धि होने पर ही समस्त प्रपंच-जाल खड़ा होता हें; क्योंकि रागी पुरुष वन्ध्या-दुहिता के 
प्रति उसके रूप-लावण्य-यौवन से झ्ाक॒ष्ट होकर के से राग-प्रपंच का अवतारण नहीं करता! यदि 
गन हो, तो तद्विषयक विकल्प न हो, और कल्पना-जाल न बिछे । फिर, सत्कायदृष्टिमूलक 
क्लेश उत्पन्न न हो, और शुभ-भप्रशुभ-श्रानिज्य कर्म न किये जायें, तो जाति,जरा-मरण, शोक, 
परिदेव, दु:ख, दौर्मंतस्यादि का जाल-रूप इस संसार-कान्तार का अ्रनुभव ही नहो। 
योगी शून्यता की दर्शनावस्था में स्कन्ध, धातु और आ्आायतनों को स्वरूपतः उपलब्ध नहीं 
करता । वस्तु के स्वरूप की अनुपलब्धि से तद्विषयक प्रपंच का और विकल्‍प का अश्रवतारण 
नहीं होता । जब विकल्‍प उत्थित न होंगे, तब “अहं, मम' के अभिनिवेश से सत्कायदृष्टिमूलक 
क्लेशगण भी उत्पन्न नहीं होंगे, और उससे प्रेरित कर्म न होंगे। कर्म के अभाव से जाति-जरा- 
का मरणाख्य संसार का अभाव होगा । इस प्रकार, अशेष प्रपंचों के उपशम-स्वरूप एवं शिवलक्षण 
शन्‍्यता का बोध प्राप्त करने पर अ्रशेष कल्पना-जाल का विगम होता है, प्रपंच के विगम से 
विकल्प की निवृत्ति होती है, कर्म-क्लेश की निवृत्ति से जन्म की निवृत्ति होती है । इस उपयुक्त 
क्रम को दिखलांते हुए श्रन्त में श्राचाय चद्रकीत्ति कहते हैं कि शून्यता का लक्षण सर्वे-प्रपंच- 
निवृत्ति है । इसलिए, वही निर्वाण है । 
आचार्य कहते हें कि भावविवेक के अनुसार श्रावक और प्रत्येकबुद्ध को उपयुक्त 
शन्यता के बोध की प्रतिपत्ति नहीं होती, किन्तु प्रतिक्षण, उत्पन्न-विनश्वर संस्कार-कलाप की 
अनात्मता तथा अ्रनात्मीयता का बोध होता है । इस प्रकार, श्रार्य श्रावक को आत्म-श्रात्मीय के 
गभाव-बोध के' कारण धर्म-मात्र की उत्त्पति और संहार का दर्शन होता है । इस क्रम से आयें 
श्रावक, निर्मम और निरहंकार होता है । श्रावक की यह अ्रवस्था निर्विकल्पक प्रज्ञाचारविहारी 
बोधिसत्त्व के सर््र संस्क्रारों की अजातता-दृष्टि से पूर्व की है । आचार्य चन्द्रकीत्ति भावविवेक 
के इस मत को ग्राचार्ययाद के श्रौर आगमों के मत के विरुद्ध बताते हुए उसका खण्डन 


करते) हें । 
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अनात्मसिद्धि में आगस बाधक नहीं 


आचार्य वादी की इस आशंका का परिहार करते हूँ कि यदि अध्यात्म और वाह्य सर्वथा 
कल्पित हैं, तो भगवान्‌ का यह वचन माध्यमिक मत के विरुद्ध होगा कि--“आ॥ात्मा का नाथ 
शरात्मा ही है «५ “० ५ कृत-भ्रपकृत का साक्षी और श्रात्मा का साक्षी आत्मा नहीं है ।” 


चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि क्या भगवान्‌ ने यह नहीं कहा है कि “सत्त्व या आत्मा नहीं है, 
और धर्म सहेतुक हैँ ।” वस्तुत:, आत्मा रूप या रूपवान्‌ नहीं है, रूप में आत्मा या आत्मा में 
रूप नहीं है । इस प्रकार, विज्ञानादि के साथ श्रात्मा का व्यतिरेक करना चाहिए । इस प्रकार, 
सर्वे धर्म अनात्म हैं । किन्तु, श्रव प्रश्न होता है कि भगवान्‌ के पूवंवचन से परवचन का विरोध 
कंसे दूर हो ? चन्द्रकीत्ति कहते हें कि भगवान्‌ बुद्ध के शासन की नेयार्थता तथा नीतार्थता में 
सामान्यतः भेद करना चाहिए । आचार नागाजू न कहते हें कि “भगवान्‌ ने आत्मा का प्रज्ञापन 


किया और अनात्मा की भी देशना की । किन्तु, वस्तुत: बुद्ध ने आत्मा-अनात्मा की कुछ भी देशना 
नहीं की ।* 


आ्राचायं के इस उपय कक्‍त वचन का अभिप्राय स्पष्ट करते हुए चन्द्रकीत्ति ने कहा है कि 
प्रात्मभाव के विपर्यास से घनतिमिर से आच्छादित नयन के समान जिन लोगों की बृद्धि 
सर्वथा श्राच्छादित है, वे यद्यपि व्यवहार-सत्य में स्थित हें और लौकिक विषयों के ग्राही भी 
हैं, तथापि वे पदार्थ की वास्तविकता का दर्शन नहीं करते। वे बुद्धि को ओदन-उदक-किण्वादि 
द्रव्य-विशेष के समान कललादि महाभूतों के परिपाक-मात्र से सम्भूत मानते हें । ये वादी पूर्वान्त 
आर अपरान्त का अपवाद करते हैं और आत्मा तथा परलोक का निषेध करते हैँ । इनके मत 
में इहलोक-परलोक नहीं हैं; सत्त्ब सुकृत-दुष्कृत कर्मों का विपाक नहीं है। इस सिद्धान्त से 
सत्त्व स्वर्गादि इष्ट-फल विशेष की प्राप्ति के उद्योग से पराहः मुख होंगे और अंकुरादि कर्मों के 
अभिसंस्कार में प्रवृत्त होकर नरकादि के महाप्रपात में पतित होंगे । इन वादियों को इस असत्‌ 
दृष्टि से निवृत्त करने के लिए भगवान्‌ ने सत्त्वों के चौरासी हजार चित्त-चरितों का भेद किया। 
हीन-मध्य और उत्कृष्ट विनेय जनों पर अनुग्रह करके भिन्न-भिन्न वासनाओों का अनुवत्तंन 
कर सबको भव से उद्धार करने की दुृढ प्रतिज्ञा में तत्पर होकर तथागत ने कहीं-कहीं श्रपने 
प्रवचनों द्वारा लोक में आत्मा की भी व्यवस्था की है । 


पूर्वोक्ति से अतिरिक्त दूसरे प्रकार के वे लोग हें, जो अकुशल कमं-पथ से ब्यावृत्त हैं, 
किन्तु आत्मदृष्टि के कारण आत्मा-आत्मीय भाव के स्नेह-सूत्र से इतने आवद्ध हैं कि त्रधातुक भव 
को अतिक्रान्त करके शिव अजर, अमर, निर्वाणपुर का अभिगमन नहीं कर सकते ॥ ये विनेय 
जन मध्य प्रकार के हैं। इनके सत्काय-दर्शन-सम्बन्धी अभिनिवेश को शिथिल करने के लिए और 
निर्वाण की अभिलाषा को उत्पन्न करने के लिए भगवान्‌ ने अनात्मा की देशना की है । 


किन्तु, जिनका पूर्वे-पूर्व भ्रभ्यासों से ग्रधिमोक्ष-बीज परिपक्व है, और निर्वाण प्रत्यासन्न है, 
वे उत्कृष्ट कोटि के विनेय जन हें । ऐसे आत्मस्नेह-रहित विनेय मौनीन्द्र तथागत के परम गम्भीर 





५४२ बोद्ध-घ्ल-दर्शन 


प्रवचनार्थ के तत्त्वावगाहन में समर्थ हें। उनकी विशेष अधिमुक्ति के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने न 
आत्मा का उपदेश किया, न झअनात्मा का ही? ; क्योंकि ज॑से आत्मदर्शन अ्रतत्त्व है, वसे ही 
उसका प्रतिपक्ष अनात्मदर्शन भी अतत्त्व है । रत्नकूटसूत्र * में उक्त है कि हे काश्यप ! आत्मा 
एक अन्त है, नरात्म्य दूसरा अन्त है, जो इन दो श्रन्तों के मध्य में है, वह अरूप्य, अनिदर्शन 
अप्रतिष्ठ, अनाभास, अविज्ञप्तिक अर नकेत कहा जाता है | यही मध्यमा प्रतिपत है और 
धर्मों के सम्बन्ध की यथार्थ दृष्टि है । 


शक ध्् ्याुण्युन 
ध्य्ा ६ ग्म्द प्प१ हु ् 


एक प्रश्न है कि भगवान्‌ बुद्ध ने जब श्लात्मा और अनात्मा की देशना नहीं की, तव 
उनकी देशना क्‍्याहैे ? 


आचाये कहते हें चत्त का कोई आ्रालम्बन (विषय) नहीं है। चित्त का कोई 
विषय होता, तो किसी निमित्त का आरोपण करके वाणी की प्रवृति होती । जब चित्त का विषय 
ही अनुपपन्न है, तब निभित्त का अध्यारोप और वाणी की प्रव॒त्ति का प्रइन ही कहाँ उठता है। 
पदार्थ का स्वभाव निर्वाण के समान अन॒त्पन्न और अनिरुद्ध है, अत: चित्त की प्रवृति नहीं 
हैं। इसलिए, भगवान्‌ बुद्ध ने कोई देशना नहीं दी। तथागतगृद्यसृत्र में उक्त है कि हे 
शान्तमति ! जिस रात्नि में तथागत ने सर्वेश्रेष्ठ सम्यक-सम्बोधि प्राप्त की और जिस रात्रिमें 
परिनिर्वाण हुआ; इनके मध्य तथागत ने एक अक्षर भी उदाहार-व्याहार नहीं किया । किन्तु, 
प्रश्न है कि भगवान्‌ ने सकल सुरासुर, नर, किन्न र, विद्याधरादि विनेय जन को विविध प्रकार की 
धर्म-देशनाएँ कंसे दीं? भगवान्‌ ने एक क्षण के लिए वाणी का उदाहार किया था, जो विविध 
जन के मनस्तम का हरण करतेवाली और विविध प्रकार ऋबुद्धिवालों को विबुद्ध करनेवाली 
थी | वस्तुत:, जसे यन्त्रीकृत तूरी वायु के झोंकों से बजती है, उसका कोई वादक नहीं होता, 
किस्तु शब्द निकलते हैँ; उसी प्रकार सत्त्वों की वांसना से प्रेरित होकर बुद्ध की विकलहीन 
वाणी निःसत होती है । जसे प्रतिध्वनि के शब्द वाह्य और अन्त: स्थित नहीं हैं, उसी प्रकार 
बद्ध की वाणी वाह्य और शअन्तः स्थित नहीं है । 
माध्यमिक नास्तिक नहेंहे हैँ 

एक वादी माध्यमिक को नास्तिक कहता है; क्‍योंकि माध्यमिक कुशल-श्रकुशल कम, 


कर्त्ता और फल सबको स्वभाव-शून्य कहता है । नास्तिक भी इन सबको अस्वीकार करते हैं, 
इसलिए माध्यमिक नास्तिकों से भिन्न नहीं हें । 


१. बद्धे रात्मा न चानात्या कश्चिद्ित्यपि देशितम | 


। २. आत्मेति काश्यप! अयमेकोउन्तः | नेरात्म्यमित्यय॑ द्वितीयोइन्तः | यदेतयोरन्तयो मध्य 
... तदरूप्यमनिदर्शनमप्रतिष्ठमनाभासमविश्वप्तिकमनिकेतमियमुच्यते काश्यप !  मध्यमा प्रतिपद 
धर्माणां भूत प्रत्यवेक्षेति | (म० का०; पु० इश८ ) > 
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आचार्य चन्द्रकीत्ति कहते हें कि माध्यमिक प्रतीत्यसमृत्यांदवादी हैं । वह हेतु-प्रत्यय की 
अपेक्षा करके जगत्‌ का उत्पाद मानते हैं। इसलिए, वह इहलोक-परलोक समस्त को नि:स्वभाव 
कहते हैं । केवल वस्तु के रूप की अविद्यमानता मानने के कारण माध्यमिक उसके नस्तित्व में 
प्रतिपन्न हें, इतने से नास्तिकों से इनकी समानता नहीं है; क्योंकि माध्यमिक जगत्‌ की सांवृतिक 
सत्ता को स्वीकार करते हैँ । यद्यपि वस्तु की श्रस्वीकृति दोनों में तुल्य है, तथापि प्रतिपत्ता का 
भेद है । ज॑से : किसी चोर ने चोरी की । उस चोर के किसी शत्रु ने किसी को प्रेरित किया कि 
इसने चौरये किया है | प्रेरित पुरुष सत्य नहीं जानता, किन्तु चोर को कहता है कि इसने चोरी 
की है । एक अतिरिक्त व्यक्ति है, जिसने चोर को चोरी करते देखा था, वह भी कहता है कि 
इसने चोरी की है । इन दोनों में चोर के चौय॑ को लेकर कहने में कोई भेद नहीं है; किन्तु 
परिज्ञातृत्व (जानकारी) के भेद से भेद है । उनमें पहला मृपषावादी है, दूसरा सत्यवादी है । 
सम्यक्‌ परीक्षा करने पर पहला अयश और अपुण्य का भागी होगा, दूसरा नहीं । इसी प्रकार यहाँ 
भी माध्यमिक तो वस्तु के स्वरूप से यथावत्‌ विदित है, श्रौर उसी के अनुसार वह कहता भी है, 
दूसरे नहीं । ऐसी अ्रवस्था में वस्तु के वाह्यस्वरूप के अभेदमात्र से अविदित वस्तुवादी नास्तिकों 
के साथ विदित वस्तुवादी माध्यमिक की ज्ञान तथा अ्रभिधान में समानता कंसे हो सकती है। 
तत्त्वामृतावतार देशना 

पहले कहा है कि धर्म अनुत्पन्न और अ्रनिरुद्ध है। इसलिए, उसकी देशना में वाक्‌ 
और चित्त की प्रवृत्ति नहीं होगी, किन्तु देशना के अ्रभाव में इस तत्त्व का ज्ञान लोगों को नहीं 
होगा । इस विनेय को उस तत्त्व में श्रवतरित करने के लिए संवृतिसत्य की अपेक्षा से ही 
देशना की आनुपूर्वी (क्रम) होनी चाहिए । भगवान्‌ की इस देशना को ततत्त्वामृतावतार देशना' 
कहते हें, जिसकी एक सांवृत आनुपूर्वी भी होती है । किन्तु, यह सब कुछ विनेयों के स्वप्रसिद्ध 
अर्थ का अनुरोध करके ही हैँ । सूत्र में कहा है--जेसे म्लेच्छ को अन्य भाषा का ज्ञान नहीं 
कराया जा सकता, वसे ही लोक को भी लौकिक भाषा के विना ज्ञान नहीं कराया जा सकता । 

भगवान्‌ ने “सब तथ्यम्‌! का उपदेश दिया । यह उपदेश उन विनेय जनों की दृष्टि से 
है, जिन्होंने स्कन्ध-धातु-आरयतन आदि की सत्य कल्पना की है, और उसके श्रनुसार उपलब्धि 
करते हें। इससे विनेय का यह निश्चय दुढ होता हैं कि भगवान्‌ सर्वेज्ञ एवं सर्वंदर्शी हैं; 
क्योंकि उन्होंने भवाग्र (भवचक्र का अन्त) पर्यन्त के भाजनलोक और सत्त्वलोक की स्थिति, 
उत्पाद, प्रलयादि का ठीक-ठीक उपदेश किया है। 


भगवान्‌ के प्रति विनेय जन की सर्वेज्ञ-बुद्धि जब निश्चित हो गई, तब ऐसे विनेय की दृष्टि 
से भगवान्‌ ने 'न तथ्य का उपदेश किया। पूर्वोक्त सर्व तथ्य नहीं है; क्योंकि तथ्य वह है, 
जिसका अन्यथाभाव नहीं होता । किन्तु, संस्कारों का अन्यथाभाव है; क्योंकि वे प्रतिक्षण विनाशी 
हैं। इस प्रकार, भावों का श्रन्यथाभाव है, वे तथ्य नहीं हे । 

पुनः भगवान्‌ ने 'तथ्यम्‌ अतथ्यम्‌' दोनों का उपदेश दिया है । बालजन की अपेक्षा से 
धसर्व॑ तथ्यम' और श्रार्यज्ञान की अपेक्षा से 'सर्वेम्‌ अतथ्यम्‌”* उपदेश है; क्योंकि आ्रायंजन की 
श्रपेक्षा से उनकी उपलब्धि नहीं होती । 


प््डड बौद्ध-धर्म-दहन 


जो तत्त्वदर्शन का चिरकाल से अभ्यास कर रहे हैं, और जिनका आवरण थोड़े में ही 
छिन्न होनेवाला है, उन' विनेयों की दृष्टि से भगवान्‌ ने 'नैव अ्रतथ्यं नव तथ्यम्‌' का उपदेश 
दिया। भगवान्‌ का यह प्रतिषेध-वचन “वन्ध्यासुत न गौर है, न कृष्ण है” इस प्रतिपेध-वचन 
के समान है। 


बुद्ध का इस प्र कार का अनुशासन इसलिए यथाथं अनुशासन है कि वह उन्मार्ग से 
हटाकर सन्मार्ग में प्रतिष्ठित करता है । उनका यह विनेय जन के अनुरूप शासन है । भगवान्‌ 
की यह देशना तत्त्वामृत के अवतारण का उपाय है । भगवान्‌ ऐसा एक वाक्य भी नहीं कहते, 
जो तत्त्वामृत के श्रवतार का उपाय न हो। श्रार्यदेव ने चतु:शतक में कहा है कि भगवान्‌ ने 
सत्‌, असत्‌, सदसत्‌, न सत्‌, न असत्‌ का जो उपदेश किया है, वह समस्त विविध व्याधियों की 
अनुरूप श्रौषधि है । 


तत्व का लक्षण 


यद्यपि माध्यमिक सिद्धान्त में तत्त्व का परमार्थ लक्षण नहीं हो सकता, तथापि 
व्यवहार-सत्य के अनुरोध से जसे वह अनेक लौकिक तथ्यों का अ्रभ्यूुपगम करता है, बसे ही तत्त्व 
का भी आरोपित लक्षण करता है । पहले क्वतकार्य आर्य की दृष्टि से तत्त्व का लक्षण करेंगे, 
पश्चात्‌ लौकिक कार्य-कारण-भाव की दृष्टि से । 


अपरप्रत्ययम--तत्त्व परोपदेश से गम्य नहीं है, प्रत्युत स्वयं श्रधिगन्तव्य (स्वसंवेद्य) 
है; ज॑से तिमिर रोग से आक्रान्त व्यक्ति असत्य केश-मशक-मक्षिकादि रूपों को देखता है । 
उस रोग से अनाक्रान्त व्यक्ति उस रोगी को केश का यथावस्थित रूप दिखाना चाहे, तो ब्यर्थ 
होगां। हाँ, उसके उपदेश से रोगी को केवल अपने ज्ञान का भसिथ्यात्व-मात्र ज्ञात होगा। 
तिमिर-ताश के भ्रनन्तर उसे वस्तु का साक्षात्कार होगा । इसी प्रकार, जब परामार्थभूत 
शन्‍्यता-दर्शन के अंजन से बुद्धिहपग्री नयन अजित होगा, तब तत्त्वज्ञान उत्पन्न होगा, और 
तत्त्व स्वयं अधिगत होगा । 

शान्तम्‌---तत्त्व शान्तस्वभाव है; क्योंकि स्वभाव-रहित है । 

प्रपञ्चेरप्रपव्च्चितम--प्रपछच वाणी है; क्योंकि वाणी द्वारा श्रर्थ प्रपड्चित होता है । तत्त्व 
प्रपंच से अ्रप्रपंचित है, अर्थात्‌ वाणी का विषय नहीं है । 

निर्विकल्पम--विकल्प चित्त का प्रचार है। तत्त्व उससे रहित है । 

अ्रनानाथंम--तत्त्व में भिन्नार्थता नहीं है। वह अ्रभिन्नार्थे तत्त्वशून्यता से एकरस है, 
इसलिए अनानांर्थता उसका लक्षण है । ; 

तत्व का लौकिक लक्षण शाश्वतवाद और उच्छेदवाद का व्यावत्तंत कर सिद्धान्त- 
सम्मत कार्यकारणभाव के द्वारा तत्त्व का श्रधिगम कराता है .। 

जिस कारण की भ्रपेक्षा करके जो कार्य उत्पन्न होता है,- वह अपने कारण से अभिन्न 
नहीं है। बीज और अंकुर एक नहीं हैं। अन्यथा, अंकुरावस्था में अंकुर के समान बीज भी 
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गृहीत होनां चाहिए | गृहीत होने पर बीज नित्य होगा; क्‍योंकि वह अविनष्ट होगा | ऐसी 
अवस्था में शाश्वतवाद की प्रसक्ति होगी, जिससे कर्मफल का अ्रभाव सिद्ध होगा । कर्मफल के 
अभाव से समस्त दोष-राशि आपन्न होगी । इसलिए जो बीच है, वही अंकुर है; यह युव॒त 
नहीं है । किन्तु, इससे बीज से अंकुर की भिन्नता भी सिद्ध नहीं होती, अ्रन्यथा बीज के विना 
भी अंकुर का उदय मानना पड़ेगा । ऐसी दशा में अंकुर के अवस्थान-काल में वीज अनुच्छिन्न 
ही रहेगा। इससे सत्कार्यवाद के समस्त दोष आपतित होंगे । 
इस प्रकार, कार्य कारण-रूप नहीं है, और उससे भिन्न भी नहीं है। इसलिए, कारण न 
उच्छिन्न है और न शाश्वत ।१ 


काल का निषध 


कालवादी काल-त्रय की विज्ञप्ति मानता है। उत्पन्न होकर निरुद्ध होनेवाले भाव 
अतीत हें, उत्पन्न होकर निरुद्ध न होनेवाला वत्तंमान तथा जिसका स्वरूप लब्ध नहीं हुआ, वह 
ग्रनागत है । 


माध्यमिक कालत्रय-वाद का खण्डन करता है; क्योंकि प्रत्युत्पन्न और अनागत की 
सिद्धि यदि अतीत की अपेक्षा से है, तो वे दोनों भ्रवश्य ही अ्रतीत होंगे । जिसकी जहाँ असत्ता 
होती है, वह उसकी श्रपेक्षा नहीं करता । ज॑से: तल को सिकत। की, पुत्र को वन्ध्या की अपेक्षा 
नहीं है । भ्रत:, वत्त मान और अ्रनागत को यदि अतीत की शभ्रपेक्षा है, तो वे श्रतीत काल में अतीत 
के समान ही विद्यमान होंगे, और उनमें वस्तुतः अतीतता होगी । प्रत्युत्पन्न और भ्रनागत यदि 
अतीत में नहीं हैं, तो उनकी अपेक्षा करके उनकी स्थिति नहीं होगी । अतीत से अनपेक्ष प्रत्युत्पन्न 
की असत्ता स्पष्ट सिद्ध है | जिस प्रकार प्रत्युत्पन्न और अनागत अतीत की अपेक्षा करें या न करें, 
उभयत: उनकी सिद्धि नहीं होती, वसे ही अतीत और अनागत प्रत्युत्पन्न की अपेक्षा करें या न 
करें, उनकी सत्ता सिद्ध नहीं होगी; तथा प्रत्य॒त्पन्न और अतीत अनागत की अ्रपेक्षा करें या न 
करें, वे सिद्ध न होंगे । इस प्रकार, माध्यमिक कालत्रय का खण्डन करके भावों की सत्ता का 
खण्डन करते हैं । 

कालवादी क्षण, लव, मुहत्त, दिवस, रात्रि, अहोरात्र आदि से काल का परिमाण मानता 
है । किन्तु, माध्यमिक जब काल का ही खण्डन करता है, तब उसकी परिमाणवत्ता का प्रश्न 

हाँ है ? माध्यमिक कहता है कि क्षणादि से अभ्रतिरिक्त कूटस्थ काल सिद्ध हो, तो वह क्षणादि से 

गृहीत हो, किन्तु ऐसा नहीं होता । यदि वादी कहे कि यद्यपि नित्य काल नहीं है, किन्तु रूपादि 
से अतिरिक्त और रूपादि संस्कारों से प्रज्ञप्त होनेवाला काल है, जो क्षण आदि से अभिहित 
होता है । किन्तु, भावों की अपेक्षा से काल नहीं सिद्ध होगा; क्योंकि किसी भी प्रकार भावों की 
सिद्धि नहीं होती । इसका उपपादन पहले किया गया है। 





१* प्रतीत्य यद्यद्‌ भवति नहिंः तावत्तदेव तत्‌ । 
न चान्यदपि तत्तस्मान्नोच्छिन्न नापि शाश्वतम्‌ ॥| ( १८॥१० ) 
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५४६ बौद्ध-धर्म-दर्शन 


शक ्ि 
हंतु-सामग्रींबाद का निषध 
आचार 'हेतु-प्रत्यय-सामग्री से कार्य उत्पन्न होता है', इस वाद का भी खण्डन करते हूँ। 
आचार्य कहते हें कि बीजादि हेतु-प्रत्यय-सामग्री ( बीज, भ्रवनि, सलिल, ज्वलन 
पवन, गगन, ऋतु श्रादि ) से यदि फल (कार्य ) उत्पन्न होता है, तो यह बताना होगा, 
कि उस सामग्री से व्यवस्थित फल का उत्पाद होता है या अव्यवस्थित ? 


प्रथम पक्ष मानने पर फल का उत्पाद नहीं होगा; क्योंकि जब हेतु-प्रत्यय-सामग्री 
में फल अवस्थित है ही, तब उससे फल उत्पन्त कैसे होगा। इसलिए यदि कहें कि हेतु- 
सामग्री में फल व्यवस्थित नहीं है, तो यह वताना होगा कि ऐसी अवस्था में सामग्री से फल 
कसे उत्पन्न होता है। हेतु-सामग्री में यदि फल है, तो वह गृहीत होना चाहिए; किन्तु 
गृहीत नहीं होता ॥ अतः, सामग्री से फल उत्पन्न नहीं होता । ह्वेतु-प्रत्यय-सामग्री में यदि फल 
नहीं है, तो वे हेतु-प्रत्यय नहीं हैं; क्योंकि ज्वाला-प्रंगार में अंकुर नहीं है, भ्रतः वह अंकुर 
का हेतु-प्रत्यय नहीं होता । 


एक अन्य वाद है कि हेतु-सामग्री में फल उत्पन्न करने का सामर्थ्य न है, हेतु में है। 
सामग्री फलोत्पादन में हेतु का अ्नुग्रह-मात्र करती है । फल की उत्पत्ति में हेतु अ्रपना हेतुत्व 
विसग करके निरुद्ध हो जाता है (हंतुः फलस्थोत्पल्य थं हेतु दत्वा निरुध्यते) । फल की उत्पत्ति 

हेतु का यही अनुग्रह है । 

आचार्य कहते हेँ कि यदि फलोत्पत्ति के लिए हेतु अपना हेतुत्व देता है, और निरुद् 
होता है, तो उसके द्वारा जो दिया जाता है, और जो निरुद्ध होता है, वे दो होंगे । इस प्रकार, 
हेतु की दो आत्माएँ (स्वरूप) होंगी | यह युक्त नहीं है । इससे अ्रद्ध-शाश्वतवाद (हेतु का 
एक रूप कार्यान्‍वयी होने के कारण शाश्वत होगा, दुसरा निरुद्ध होने के कारण विनाशी 
होगा ) सिद्ध होगा | एवं च, परस्पर विरुद्ध दो स्वरूपों का एक हेतु में योग भी कैसे होगा? 
इस विरुद्ध-दय की झ्रापत्ति से बचने के लिए यदि यह कल्पना करें कि हेतु फल को कुछ भी 
अपनी सार-सत्ता न देकर सर्वात्मना निरुद्ध हों जाता है, तब काये को अ्रवश्य ही अरहेतुक 
मानना पड़ंगा । इस दोष से बचने के लिए कल्पना करें कि कार्य के साथ ही कारग-सामग्री 
उत्पन्त होती है, और वह फल की उत्पादक होती है, तो एक काल ही कार्य और कारण 
की सत्ता माननी पड़ेगी। 


एक अ्रन्य वाद है । उसके अनुसार कार्य हेतु-प्रत्यय-सामग्री के पहले अ्रनागत स्वरूप 
में अनागतावस्था में विद्यमान है । हेतु-सामग्री के द्वारा केवल उसकी वत्त॑मानावस्था 
उपपन्न की जाती है, वस्तुत: द्रव्य यथावस्थित ही रहता है। 


झ्राचार्य का उत्तर है कि यदि कार्य हेतु-सामग्री से पूर्व स्वरूपतः विद्यमान है, तो वह 
- हेंतु-प्रत्यय से निरपेक्ष होगा और अद्देतुक होगा । किन्तु, अ्रहेतुक पदार्थों का अस्तित्व. युक्त _ 


नहीं है । 
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एक सिद्धान्ती केवल हेतुवादी हैँ | उनके मत में हेतु ही निरुद्ध होकर कार्य-रूप में 
व्यवस्थित हो जाता है। आराचार्य कहते हें कि फल यदि हेंतु-रूप होगा, तो हेतु का संक्रमण 
मानना पड़ेगा; ज॑से नट एक वेप का त्याग कर वेषान्तर का ग्रहण करता है । इस प्रकार, 
हेतु के संक्रमण-मात्र से अपूर्व फल का उत्पाद भी नहीं होगा । इसके अतिरिक्त हंतु-संक्रमण 
मानने से हेतु की नित्यता सिद्ध होगी, फलत: उसका अस्तित्व ही समाप्त हो जायगा; क्‍योंकि 
नित्य वस्तुओं का अस्तित्व नहीं होता । 

आचार्य कहते हे कि वास्तविकता तो यह हैं कि जिस प्रकार निरुद्ध या भ्रनिरुद्ध कोई 
हेतु फल को उत्पन्न नहीं कर सकता, उसी प्रकार उत्पन्न या अनुत्पन्न फल का उत्पाद नहीं 
बताया जा सकता । हेतु में किसी प्रकार का विकार न आये और वह फल से सम्बद्ध हो जाय, 
यह॑ भ्रसम्भव है; क्योंकि जो बिक्रृत नहीं होता, वह हेतु नहीं होता । अथ च, फल से वह सम्बद्ध 
भी कंसे होगा; क्योंकि वादियों के अनुसार हेतु में फल विद्य मान है। हेतु फल से असम्बद्ध होकर 
भी फल को उत्पन्न नहीं करता; क्थोंकि असम्बद्ध हेतु किस फल को उत्पन्न करेगा ? यदि करे, 
तो समस्त फलों को उत्पन्न करेगा या किसी को नहीं करेगा । 

आचाय कहते हैं कि हेतु-फल की परस्पर संगति ( योग ) भी नहीं होगी। अतीत 
फल का अतीत हेतु के साथ संगति नहीं होगी; क्योंकि दोनों अविद्यमान हैं । अ्रनागत हेतु से 
ग्रतीत फल की संगति नहीं होगी; क्योंकि एक नष्ट और दूसरा अजात है । इस प्रकार, दोनों 
अविद्यमान हैं, और भिन्नकालिक हैं । ज॑से वत्तमान हेतु से अतीत फल की तथा अतीत फल 
की अतीत, अ्रनागत तथा वत्तंमान हेतुओं के साथ संगति असम्भव है, उसी प्रकार वत्तमान फल 
की त्रेकालिक हेतुओं से संगति भी अ्रसम्भव है । पूर्वोक्त रीति से अनागत फल भी अतीत, 
अ्रनागत तथा प्रत्य॒त्पन्न हेतुओं से संगत नहीं होगा। आचार्य कहते हें कि हेतु-फल की संगति 
नहीं है, इसलिए हेतु फल को उत्पन्न नहीं कर सकता, और संगति कालत्य में सम्भव नहीं है, 
ग्रत: हेतु से फलोत्पाद का सिद्धान्त सर्वथा असंगत है । 

इस प्रकार, हेतु से फल की एकता मानें, अ्रथवा अनेकता; हेतु में फल का सद्भाव माने या 

ग्रसदभाव, किसी प्रकार हेतु से फल की उत्पत्ति नहीं होगी । 


उत्पाद-घिनाश का निषेध 

पहले कालत्य का खण्डन किया गया है, किन्तु कालत्रय का समूल निषेध तबतक नहीं 
होगा, जब्रतक वस्तुग्रों की सम्भव-विभव-प्रतीति अतात्त्विक सिद्ध न की जाय । अतः, आचार्य 
उसका खण्डन करते हें । 

सम्भव-विभव एक दूसरे के साथ-साथ होते हैं, या दूसरे से विरहित ? सम्भव (उत्पाद) 
के विना विभव (विनाश) नहीं हो सकता । यदि विना सम्भव के विभव हो, तो जन्म के विना 
मरण भी हो | सम्भव के साथ भी विभव नहीं होगा, श्रन्यथा जन्म-मरण एक काल में हों । 
विभव के विना सम्भव नहीं होता, अन्यथा कोई पदार्थ कभी अनित्य नहो। विभव के साथ 
सम्भव नहीं होगा, अन्यथा मरण-जन्म एक काल में होगा । सहभाव और असहभाव से भिन्न 
कोई तीसरा प्रकार नहीं है, जिससे सम्भव-विभव की सिद्धि हो । 


४८ बौद्ध-धर्म-दर्शन 


पुन: सम्भव-विभव क्षयधर्मी भावों का होता है या शअक्षय-धर्मी ? दोनों ही प्रकार 
असिद्ध हें । 


क्षयशील पदार्थों का सम्भव नही होगा; क्‍योंकि क्षय का विरोधी सम्भव है। अक्षय 
पदार्थों का भी सम्भव नही होगा; क्योंकि अक्षय धर्म भाव से विलक्षण हैँ, उनका सम्भव नहीं 
होगा। इसी प्रकार क्षय या अक्षय पदार्थ का विभव भी नही हो सकता । 

सम्भव-विभव केवल इसलिए नही हैं कि उनके ग्राश्नयभूत पदार्थ प्रतीत होते हैं । 
वस्तुत:, भाव कहाँ है ? बिना भाव के सम्भव-विभव नही होंगे, और बिना सम्भव-विभव के 
भाव नही होंगे । 

वादी कहता है कि आपकी सुक्ष्मेक्षिका व्यर्थ है; क्योंकि आबाल-गोपाल पदार्थों के 
सम्भव-विभव में प्रतिपन्‍्न हैं । श्राचार्य कहते हैं कि लोक जिस-जिसकी उपलब्धि करता है,'उन 
सबका अस्तित्व नहीं सिद्ध हो जाता; अन्यथा स्वप्नादि-दृष्टि भी सत्य होती । सम्भव-विभव 
का कोई स्वरूप नही है, किन्तु लोक उसमें मोह से प्रतिपन्‍न है । 


यदि कोई भाव हो, तो बताना होगा कि वह भाव से उत्पन्न है या अभाव से ? दोनों 
पक्षों में भाव की उत्पत्ति सिद्ध नही होगी ।" पहले भावों की स्वृत:-परतः आदि की उत्तपत्ति 
का निषेध किया जा चुका है । 


आचारय॑ भाववादी सर्वास्तिवादियों पर एक गम्भीर आरोप लगाते हैं । कहते हें कि जो 
सुगतानुगामी भावों का सद्भाव मानते हैँ, वे उच्छेदवाद या शाश्वतवाद में आपतित 
होते हैं; क्योंकि भाववादी का भाव नित्य होगा या अनित्य ? नित्य होगा, तो शाश्वतवाद 


निश्चित है; श्रनित्य होगा, तो उच्छेदवाद। 


सर्वास्तिवादी इन आरोपों से बचने के लिए कहता है कि हम हद्वेंतु-फल के उत्पाद- 
विनाश के प्रवाह को संसार कहते हैं । यदि हेतु निरुद्ध (हो, किन्तु उससे फल न उत्पन्न हो, 
तो उच्छेदवाद होगा | हेतु निरुद्ध न हो, प्रत्युत स्वरूपेण अवस्थित हो, तो शाश्वतवाद होगा । 
किन्तु, हमारे मत में उत्पाद-विनाश का वह प्रवाह सम्मत है, जिसमें द्वेतु-फल भ्रदिच्छित्त क्रम 
से है । अतः, हम पर ये दोष नही लगते । 

आचार्य कहते हैं कि वादियों पर ये दोष स्पष्ट ही लगते हूँ; क्‍योंकि वादी के मत में 


फल की उत्पत्ति हेतु-क्षण हेतु होकर निरुद्ध हो जाता है। किन्तु, उसका पुनः उत्पाद नहीं 
होता, यह उच्छेदवाद है । भर, हेतु का स्वभावत: सद्भाव है, तो उसका भ्रसदुभाव न होगा । 


्रत:, शाश्वतवाद होगा । 





१, न भावाज्जायते भावों भावोथ्मावान्न जायते | 
नाभावाज्जायतेष्भावोष्मावों भावान्न जायते ॥ 


५ 


ऊनविश श्रध्याय प्४डह 


आचार्य इस सम्बन्ध में श्लौर भी गम्भीर विचार करते हैं । कहते हें कि वादी यदि हेतु- 
फल के उत्पाद-विनाश-सनन्‍्तान को स्वीकार कर शाश्वतवाद और उच्छेदवाद के दोषों से अपने 
को किसी प्रकर बचा ले, फिर भी वहाँ इस सन्‍्तान की प्रवृत्ति सदा के लिए समाप्त हो 
जाती है । उस निर्वाण में उच्छेद-दर्शन निश्चित है । 

बादी ने हेतु-फल के उत्पाद-विनाश के सन्‍्तान को भव कहा है। चरम भव निवृत्ति- 
रूप है, और प्रथम प्रतिसन्धि-(मृत्यु और उत्पत्ति के बीच का क्षण) रूप है । चरम भव निरुद्ध 
होकर हेतु-रूपेण अ्रवस्थित होता है, प्रथम भव उपपत्ति -रूप होने से फल-रूप में व्यवस्थित 
होता है । इन्हीं दो के बीच संसार है। 


थक > 


ग्राचार्य कहते हें कि यदि चरम भव के निरुद्ध हो जाने पर प्रथम भव होता है, तो 
वह ॒निहेंतुक होगा । यदि चरम भव निरुद्ध न हो और प्रथम भव हो, तो भी वह निहँतुक 
होगा, और एक सत्त्व दोनों में रहकर द्विहछप होगा। चरम भव के निरुद्ध होते समय 
भी प्रथम भव उत्पन्न नहीं होगा; क्योंकि “निरुद्ध्यमान उत्पन्न होता है', यह कहने से एक 
काल में दो भव होंगे। इस प्रकार, तीनों काल में भव की सिद्धि नहीं होगी । 


पूर्वोक्त विवेचन से भाववादियों का शाश्वतवाद या उच्छेदवाद में आपन्न होना 
निश्चित है । 


तथागत के शअ्रस्तित्व का निषध 


अरब एक बड़े ही गम्भीर एवं रोचक विषय पर आचार्य का मत दिया जा रहा है। 
बहुत पुराने काल से बौद्धों में यह विवाद था कि तथागत हैं या नहीं ? रूपान्तर में यह प्रश्न 
भगवान्‌ बुद्ध ( तथागत ) के समक्ष भी रखा गया था। उन्होंने इस प्रश्न को अव्याकरणीय 
कहकर मौन अवलम्बन कर लिया । उनकी अ्रव्याकरणीयता का यह उत्तर बुद्ध के बाद रहस्य 
बन गया, और उनके व्यक्तित्व के सम्बन्ध में अनेक वाद खड़े हो गये । महायानियों में 
विशेषत: माध्यमिक उनके व्यक्तित्व की सत्ता को सर्वेथा अ्रस्वीकृत करता है । 


किन्तु वादी कहता है कि तथागत हैं, श्र इसलिए भव-सन्‍्तति भी है। उन्होंने 
महाकरुणा श्रौर प्रज्ञा धारण कर त्रंधातुक के सकल सत्त्वों के दुःख-व्युपशम के निश्चय से 
श्रसंख्य कल्पों में उद्भूत होकर अपने को क्षिति, सलिल, औषधि और वृक्ष के समान सत्त्वों का 
उपभोग्य बनाया, और सर्वेज्ञता का लाभ कर पदार्थों का अशेष सत्त्व परिज्ञात किया । जैसा धर्म 
है, तथव ( तथा ) अवगत (गत) करने के कारण वह 'तथागत' हैं। ऐसे तथागतत्व की प्राप्ति 
किसी एक जन्म में सम्भव नहीं है । उसके लिए भव-सनन्‍्तति आवश्यक है । 

झ्राचाययं कहते हें कि तथागत नाम का कोई भाव स्वभावतः उपलब्ध नही होता । 
तथागत नाम से कोई अमल एवं निष्प्रयंच पदार्थ होगा, तो वह पंच-स्कन्ध-स्वभाव-( रूप, 
वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञानरूप) होगा या उससे भिन्‍न होगा । तथागत स्कन्धरूप नही है, 
भ्रन्यथा कर्त्ता कर्म एक होगा । एक मानने पर तथागत का उत्पाद-विनाश भी मानना होगा । 
तथागत स्कन्ध से भ्रन्य भी नही हूँ, अ्रन्यथा वह स्कन्ध के विना भी होंगे । इसलिए, तथागत 


५५० बौद्ध-धम-दशन 


में स्कन्ध नही है, और स्कन्धों में तथागत नही है। तथागत स्कन्धवान्‌ भी नहीं है; क्योंकि 
वह स्कन्ध से भिन्‍न नही है ।* 


एक अन्य मत है कि अनास्रव-स्कन्धों (शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, विमुक्तिज्ञान 
दर्शन) से तथागत उपात्त हें। वह अवाच्य हैं, अ्रतः उन्हें स्कन्धरूप या स्कन्ध से व्यतिरिक्त 
नही कहा जा सकता । 


आचार्य कहते हें कि यदि ब॒द्ध श्रमल स्कन्धों का उत्पादन करके प्रज्नप्त होते हैँ, भौर 
अवाच्य हैं, तो स्पष्ट है कि स्वभावत: नही हूँ, केवल प्रतिविम्ब के समान प्रज्ञप्त होते हैँ । जो 
स्वभावत: नहीं, वह परभावत: भी नही होता, इसे अनेकधा स्पष्ट किया गया है । 


यदि वादी कहे कि प्रतिबिम्ब स्वभावतः नही होता, किन्तु मुख शोर आदण की अपेक्षा 
करके होता है । इसी प्रकार, तथागत भी स्व्रभावतः अविद्यमान है, किन्तु श्रनास्रव पंचस्कन्धों का 
उत्पादन कर परभावत: होंगे । 


इसके उत्तर में आचार्य क कि ऐुसी स्थिति में प्रतिबिम्ब के समान तथागत भी 
अन्तात्मा होंगे । किन्तु, जो प्रतिबिम्ब के तुल्य अनात्मा और नि:स्वभाव होगा, वह अविपरीत 
मार्गंगामी भावरूप तथागत कंसे होगा ? स्वभाव-परभाव के अतिरिक्त तथागत की ततीय 
कोटि क्या होगी ” यदि तथागत स्कन्धों से श्रन्य या अनन्य नही हें और केवल स्कन्धों के 
उपादान से प्रज्ञापित होते हँ, तो स्कन्धों को ग्रहण करने से पूर्व तथागत को होना चाहिए, 
जिससे पहचात्‌ स्कनन्‍्धों का उपादान करें| किन्तु, स्कन्धों का उपादान न करके तथागत की 
सिद्धि नही होगी। तथागत स्कम्धों से अ्भिन्‍त, भिन्‍न तथा भिन्‍न-श्र भिन्न नही' हैं । आधार या 
आधेय भी नही हूँ, श्रतः वह अ्रविद्यमान हें । 


वादी माध्यमिक के इस सिद्धान्त से उत्त्नस्त हें । वे कहते हैं, कि हम लोग कणाद, 
जमिनि, गौतम, दिगम्वर आदि के उपदेशों की स्पृहा को छोड़कर सकल जगत के एकमात्र 
शरण्य, अ्रज्ञानान्धकार के एकमात्र निवार॒क तथागत की शरण में श्राये, किन्तु आपने उनकी 
सत्ता का निषेध करके हमारी सारी आशा समाप्त कर दी । 


चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि वस्तुत: श्राप जैसों की तरफ से हमलोगों की आशा मारी गई। 
आ्राप मोक्ष के लिए समस्त वादियों के मत को छोड़कर परम शास्ता तथागत की शरण में 
प्रतिपन्न हुए थे, किन्तु उनके नरात्म्यवाद के सिंहनाद को सह नही सके। पुनः विविध कुदृष्टि- 
व्यालों से श्राकुलित मार्ग के अनुगमन के लिए तत्पर हो गये । क्या आपको अबतक नहीं 
मालूम हुआ कि तथागत अपना या स्कन्धों का श्रस्तित्व कभी. ज्ञापित नही' करतें। हमलोग 
तथागत का श्रभाव कंवल इस भ्राधार पर नही कहते कि वह निष्प्रपंच हें, बल्कि इस आधार 





१. स्कन्धो न नान्यः स्कन्धेभ्यो नास्मिन स्कन्धा न तेपु संः । 
तथागतः  रकन्धवान्न कतमोज्त्र _ तथागतः ॥ (२२१) 





ऊनविदश भ्रध्याय॑ ५५९ 


पर कि वह वस्तृतः नि:स्वभाव हें । उनकी निःस्वभावता की व्याख्या करके हम भ्रविपरीत अर्थ 
को प्रकट करते हैँ । आचारय॑ नागाजुन के अनुसार तथागत के व्यक्तित्व का यह रहस्य है कि 
उसे शून्य नहीं कहा जा सकता और अशून्य भी नहीं कहा जा सकता। इसी प्रकार, उभय 
( शन्य-अशून्‍्य ), अ्रनुभय ( न शून्य, न अशून्‍्य ) भी नहीं कहा जा सकता | किन्तु, व्यवहार- 
सत्य की दृष्टि से शन्यता आदि का आरोपण कर प्रज्ञापित किया जाता है ।* आचार कहते 
हे कि जिस प्रकार तथागत में उपय क्‍त शून्यता आदि का चतुष्टय अप्रसिद्ध है, वस ही शाश्वत 
ञ्र/दि का चतृष्टथ ( लोक शाश्वत है या श्रशाश्वत, उभय है या अ्रनुभय ) तथा लोक की 
अन्तता-अनन्तता आदि ( लोक अन्तवान्‌ है या अनन्त, उभय है या अनुभय तथागत मरण के 
बाद उत्पन्न होते हैं या नहीं, उनका उभय है, या अनुभय ) आदि के प्रश्न सर्वेथा 
अ्रप्रसिद्ध हें 


आचार्य कहते हें कि तथागत प्रकृतित: शान्त नि:स्वभाव, एवं प्रपंचातीत हेँ; किन्तु लोग 
अपने बुद्धिमान्य के कारण उनके सम्बन्ध में शाश्वत-अशाश्वत, नित्य-अ्रनित्य, अस्तिता- 
नास्तिता, शुन्यता-श्रशन्यता, सर्वज्ञता-असर्वंज्ञता आ्रादि की कल्पनाएँ करते हूँ । किन्तु, वे यह 
नहीं समझते कि ये सभी प्रपंच वस्तुमूलक होते हें, किन्तु तथागत अ्रवस्तु हैं । अतः, प्रपंचातीत 
एवं भ्रव्यय हें । ऐसे भगवान्‌ बुद्ध के सम्बन्ध में जो लोग अपनी उत्ल्रेक्षा से मिथ्या कल्पनाएँ 
रच लेते हैं, वे अपने ही प्रपंचों के कारण तथागत-नज्ञान से वंचित होते ह, और अपना नाश 
कर लेते हैं ।* 
तथागत एवं भाजन-लोक की नि:स्वभावता 
जसे सत्त्व-लोक निःस्वभाव है, वैसे भाजन-लोक- ( जगत्‌ ) भी निःस्वभाव है; क्‍योंकि 
जिस स्वभाव का तथागत होता है, उसी स्वभाव का यह जगत्‌ भी होता है। यत:, तथागत 
निःस्वभाव हैँ, अत: जगत्‌ भी निःस्वभाव है । * 
आचार्य चन्द्रकीत्ति तथागत और लोक दोनों की निःस्वभावता को सूत्रों से भी प्रमाणित 
करते हें-- 
तथागतो हि प्रतिबिम्बभूत: कुशलस्य घसंस्य श्रनात्नवस्य । 
नवात्र तथता न तथागतो$स्ति बिम्बं च संदृश्यति सर्वेलोके ।। 
( म० का०, पृ० ४४६ ) 


१. शन्यमिति न वक्‍्तब्यमशन्यमिति वा भवेत्‌ । 
उभय॑ नोभयं चेति प्रशप्ट्यथे तु कथ्यते ॥| ( २२॥११ ) 


२. प्रपन्चयन्ति ये बुद्ध प्रपत्चातीतमन्ययम्‌ | 
ते प्रपज्चहताः सर्बे न पश्यन्ति तथागतम्‌॥ ( २२।१५ ) 


३. तथागतो यतश्वभावस्तत्‌ स्वभावमिद जगत | 
तथागतो निःस्वभावों निःस्वभावमिदं जगत्‌ ॥ ( २२६ ) 


४२ बौद्ध-धमं-दर्शन 
विपर्यास का निषेध 


आचाय॑ क्लेशों ( राग, द्वेष, मोह ) की भी असत्ता सिद्ध करते हैँ | कहते हैं कि राग, 
देष, मोह संकल्प से उत्पन्न होते हें। शुभ आकार की अपेक्षा से राग, अशुभ की अपेक्षा से 
द्वेष, विपर्यास की अपेक्षा से मोह उत्पन्न होता है । इन तीनों की उत्पत्ति में साधारण कारण 
संकल्प है। इन शुभ, अशुभ और विपर्यासों की अपेक्षा से उत्पन्न होने के कारण रागादि 
अक्ृत्रिम एवं निरपेक्ष सिद्ध नहीं होंगे । 


आत्मा के सम्बन्ध में जब अ्रस्ति-नास्ति कुछ भी सिद्ध नहीं किया जा सकता, तब उसके 
विना उसके आश्रित अन्य धर्मों का अस्तित्व-नास्तित्व कंसे सिद्ध किया जा सकता है; क्‍योंकि 
क्लेश किसी का आश्रय लेकर सिद्ध होते हैं, वह आ्राश्रय आत्मा ही हो सकता था, जिसका पहले 
ही निषेध कर दिया गया है । ऐसी अवस्था भें विना आश्रय के क्लेश कंसे होंगे ? क्लेशों के हेतु 
शुभ, अशुभ, और विपर्यास भी निरपेक्ष, निःस्वभाव नहीं हैं । 
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रूप, शब्द, गन्धादि का आलम्बन करके क्लेश-त्य होते हें, किन्तु रूप, शब्दादि 
कल्पनामात्र, स्वप्नतुल्य हैं । मायापुरुष में या प्रतिविम्ब में शुभ-अ्शुभादि क्‍या होंगे । शुभ-अशुभ 
आदि सभी क्लेश-हेतु तथा क्लेश अन्योन्य की श्रपेक्षा से प्रज्ञापित होते हैं, अतः सभी 
निःस्वभाव हैं । अनित्य में नित्य-बुद्धि होना” मोह है, किन्तु शून्य में अनित्यता क्या होगी, जिसमें 
नित्य-बुद्धि हो । अनित्य में नित्य-बुद्धि यदि विपर्यास है, तो शून्य में अनित्य-बुद्धि भी क्या 
विपर्यास नहीं है ? वस्तुतः ग्रहीता जिन नित्यत्व आ्रादि विशेषों से रूप, शब्द आदि वस्तुओं का 
ग्रहण करता है, वें समस्त स्वभावत: शान्‍्त हैं; अतः उनका ग्रहण सिद्ध नहीं होता ।' जब 
ग्रहण ही सिद्ध नहीं है, तब उसके मिथ्या या सम्यक्‌ होने का प्रश्न ही कहाँ है ? ? पहले यह 
दिखाया गया है कि भावों की स्वतत:-परत: आदि कारणों से उत्पत्ति नहीं है । ऐसी अ्रवस्था में 
विपयंय की सिद्धि कंसे होगी ? 


इस प्रकार, योगी जब विपर्यासों को उपलब्ध नहीं करता, तब उससे उत्पन्न अविद्या भी 
निरुद्ध हो जाती है। भ्रविद्या के निरोध से अविद्या से उत्पन्न होनेवाले संस्कारादि निरुद्ध 
होते हे । 

चार आये-सत्यों का निषेध 

वादी का श्राक्षेप 

वादी कहता है कि यदि शून्यवाद में वाह्य-आध्यात्मिक सब शून्य है, और किसी पदार्थ 
का उदय-व्यय नहीं है, तो शून्यवाद में चार आरयंसत्यों का भी अभाव होगा । दुःख की सत्यता 
शग्रार्यों को ही ज्ञात होती है । सूत्र में उक्‍त है कि ऊर्णा को .करतल पर रखते हें, तो वेदना 
नहीं होती, किन्तु जब उसे अक्षिगत करते हैँ, तब वह-द्वेष एवं पीडा की जनक होती है । 








१. येन गृह॒याति यो आहो अरद्दीता यच्च गृह्मते । 
उपशान्तानि सर्वाणि तस्माद्‌ आहो न विद्यते ॥ (२३।१५) 
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अनाय॑ बाल करतल के सदृश है, वह संस्कार-दुःखता का अ्रनुभव नहीं करता; श्रार्य विद्वान्‌ 
अक्षि के सदृश है, वह उससे अत्यन्त उद्विग्न हों जाता है। यह दुःख आरय-सत्य तब युक्त 
होगा, जब संस्कारों का उदय-व्यय सम्भव होगा; किन्तु जब शून्यवाद है, तो किसी के उदय-व्यय 
का प्रश्न ही नहीं उठता । फलत:, शून्यवाद में दुःख आरये-सत्य न होगा। जब दुःख ही 
नहीं होगा, तब उसके समुदय का अवकाश नहीं है, अत: समुदय-सत्य भी न होगा । जो दुःख 
का हेतु हे, वह समुदय है। वह॒समुदय, तृष्णा, कर्म, क्लेश है। दुःख, क। पुन: उत्पन्न न 
होना निरोध-सत्य है, किन्तु जब दुःख और समुदय नहीं है, तब निरोध कहाँ है ? यदि दु:ख- 
निरोध नहीं है, तो मार्ग-सत्य भी, नहीं है | 

शुन्यवाद में जब चतुराये-सत्यों का अ्रभाव है, तब उनकी परिज्ञा (अ्नित्यादि झाकारों 
में दुःख-सत्य का ज्ञान) दुःख-समुदय का प्रह्मण, दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपत्तियों की भावना 
और दुःख-निरोध का साक्षात्कार नहीं होंगा। इन चार आरं-सत्यों के अभाव में तथा उनकी 
परिज्ञा आदि के अभाव में चार आर्ये-फल (स्रोतापत्ति, सक्वंदागामी, अनागामी, अहंत्‌) 
भी नहीं होंगे और फलाभाव से फलस्थ आठ महापुरुष-पुदुगलों का अभाव होगा । अष्ट पुरुष- 
पुद्गल के अ्रभाव में संघ नहीं होगा | आयं-सत्यों के अभाव में सदुधर्म (निरोध-सत्य फलधर्म 
है, मार्ग-सत्य फलावतार धर्म है । यह श्रधिगम-धर्म भी हूँ, मार्ग की प्रकाशिका देशना श्रागम- 
धर्म है) नहीं हें। धर्म और संघ के अभाव में बुद्ध भी नहीं होंगे। इस प्रकार, इन दुलेभ 
त्रिरत्नों से भी शुन्‍्यवादी वंचित होगा। 
सिद्धान्ती का परिहार 


आचार्य कहते हैं, वादी ने अपनी कपोल-कल्पना से ही शून्यता का अर्थ अभाव कर 
लिया, और भावों का उत्पाद-विनाश नहीं बनेगा, इसका शून्यवादी पर उपालम्भ भी दे लिया, 
और उनके प्रति खिन्न भी हो लिया । वस्तुतः, वादी अपने ही विविध विकल्पों से मारा जा 
रहा है । माध्यमिक ने शून्यता का वादी-कल्पित अर्थ नहीं किया है, अत: वादी को शुन्यता के 
गभिधान का प्रयोजन भी ज्ञात नहीं हुआ। शून्यता के उपदेश का प्रयोजन अशेष प्रपंच का 
उपशम है। जो शुन्यता का अभाव शअ्रथं करता है, वह प्रपंचजाल का विस्तार करता 
जा रहा है । 

प्रतीत्यसमुत्पाद शब्द का जो भश्रर्थ है, वही शून्यता शब्द का भ्रर्थ है। श्रभाव शब्द 
का जो श्र्थ है, वह शून्यता शब्द का अर्थ नहीं है। चन्द्रकीत्ति आचायें के वचन! से इसे, 
पुष्ट करते हैं। चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि माध्यमिक सिद्धान्त पर पूर्वोक्त श्राक्षेप वें लोग करते हैं 
जो भगवद्वचन के गअभिप्रेत सत्य-ह य का विभाग नहीं जानते। आचार्य नागाजुंन ने परम 
करुणा से प्ररित होकर भगवद्वचन के सत्य-द्य की व्यवस्था की है | मध्यमकावतार में चन्द्र- 





१, यः प्रतीत्यसमुत्पादः शुन्यतां तां प्रचक्षते । 


सा प्रशप्ति्षादाय प्रतिपत्से 4 मध्यमा ।। (विग्रहव्यावत्तनी) 
छ० 
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कीत्ति कहते हैं! कि जो सत्य-द्वय के विज्ञान से रहित है, उसे कथमपि मोक्ष-सिद्धि नहीं होगी । 
आचायपाद के ज्ञानमार्ग से जो बहिगंत हैँ, उनके कल्याण के लिए कोई उपाय नहीं है। 


बुद्ध की धर्म-देशना दो सत्यों का आश्रयण करती है--लोक-संवृति-सत्य भ्ौर 
परमार्थं सत्य । 


पदार्थे-तत्त्व का समन्ततः श्रवच्छदान करने से (समन्ताद्‌ वरणम्‌), श्रथवा अन्योन्य 
का आ्राश्रय लेकर उत्पन्न होने से (परस्परसम्भवनम्‌), संवृतति व्युत्पन्न है। संबृति लोक- 
व्यवहार को भी कहते हैं; क्योंकि लोकव्यवहार ज्ञान-ज्ञेय का संकेत है । 

चन्द्रकीत्ति ने मध्यकावतार में विस्तार से सत्य-दह्य की विवेचना की है । समस्त बाह्य - 
आ्राध्यात्मिक पदार्थों के दो स्वरूप हें। वस्तुओं का पारमारथिक रूप वह है, जो सम्यक द्रष्टा 
आये के ज्ञान का विषय है, किन्तु उसकी स्वरूप-सत्ता नहीं है (न तु स्वात्मतया सिद्धम्‌) । 
वस्तुओं का सांवृतिक रूप वह है, जो पृथगूजन की भिथ्यादृष्टि का विषय है, किन्तु इसका 
भी स्वरूप असिद्ध है। समस्त पदार्थ इन दो रूपों को धारण करते हँ। इन दो स्वरूपों में 
सम्यक द्रष्टा का जो विषय है, वह तत्त्व है। वही पारमाथिक सत्य है । मिथ्या-दुष्टि का जो 
विषय है, वह संवृति-सत्य है; वह परमार्थ नहीं हें ।* 

मिथ्यादृष्टि भी सम्यक्‌ और मिथ्या भेद से दो है । इसलिए, पूर्वोक्त मिथ्यादृष्टि 
(संवृति-सत्य) के दो ज्ञान और उनके दो विषय हैं । १. शुद्ध तथा रोगरहित इद्द्रियोंवाले 
व्यक्ित का वाह्मविषयक ज्ञान, २. दोष-पग्रस्त इन्द्रियोंवाले व्यक्ति का ज्ञान । स्वस्थ इन्द्रियों- 
वाले व्यक्ति के ज्ञान की अपेक्षा दुष्टेन्द्रिय व्यक्तियों का ज्ञान मिध्याज्ञान है ।* सांवृतिक 
सत्यता और मिथ्यात्व का निर्णय केवल लोक की अपेक्षा से ही होता है, श्रार्यज्ञान की अपेक्षा 
से नहीं । 





१, आचायनागाजुनपादमार्गादृबहिगतानां न शिवेष्स्त्युपायः । 
अष्टा हि ते संब॒तितत्वसत्यात्‌ तद्‌श्र शतश्चारित न मोक्षसिद्धिः ॥ 
उपायभूत॑ व्यवहारस त्यमुपेयभूतं परमाथ्थसत्यम | 
तयोविंसागं न परेति यो बे मिथ्याविकल्पैः स कुमागयातः |। 
(मध्यमकावतार, ६।७६-८०) 
२. ढे सत्ये समुपाशित्य बुद्धानां धममंदेशना | 
लोकसंब॒तिसत्यं च सत्य' च परमार्थतः || (म० का०, २४।८) 
३. सम्यब्_मृषादशनलब्धभाबं _रूपद्य॑ बिश्रति सबंभावाः | 
सम्यगदूशां यो विषयः स तत्त्वं मृधादुशां संव॒तिसत्यमुक्तम_ ॥ (म० का० » ३।२३ ) 
४. मृषादृशो5पि द्विविधास्त इष्टा दीद्ठन्द्रिया इन्द्रियदोपषवन्तः । 
दुष्टेन्द्रियायां किल बोध इष्टः सुस्थेन्द्रियशानमपेक्ष्य मिथ्या ॥ 





ऊनविश श्रध्याय ५५५ 
लोक-संब॒ ति-सत्य 


वस्तुत:, मोह संवृति है; क्योंकि वह वस्तु के यथार्थ स्वभाव को आवृत करता है । संवृति 
एक ओर वस्तु के स्वभाव-दर्शन के लिए श्रावरण खड़ा करती है, दूसरी ओर पदार्थों में असत्‌- 
स्वरूप का आरोपण करती है | संवृति निःस्वभाव एवं सत्यभासित पदार्थों को स्वभावेन तथा 
सत्यरूपेण प्रतिभासित करती है। किन्तु, यह अत्यन्त मिथ्या है। लोकदृष्टि से ही इसकी 
सत्यता है, अत: इसे लोक-पंवृति-सत्य कहते हैं । यह प्रतीत्यसमृत्यन्न है, इसलिए कृत्रिम 
है ।* अविद्वान्‌ को कभी अक्वत्रिम (स्व॒तवः ) नहीं भासता । प्रतिविम्ब, प्रतिश्र॒ुत्क आदि मिथ्या हूँ, 
फिर भी उसे भासित होते हैं। नीलादि रूप तथा चित्त-बेदनादि भी सत्य भासित होते हें। 
ये दोनों प्रकार के दृष्टान्त प्रतीत्यसमुत्पन्न हैं, इसलिए संव॒ति-सत्य की कोटि में आते हें । 
किन्तु, जो संवृति से भी मृपा है, वह संर्वा -सत्य नहीं है (संव॒त्यापि यन्मृषा तत्संवृतिसत्यं न 
भवति) | भवांग (अविद्या, संस्कार, नामरूप आदि ) संवृति-सत्य है, किन्तु संक्लिष्ट अविद्या 
से ग्रस्त व्यक्ति के ही लिए। श्रावक, प्रत्येकबुद्ध तथा बोधिसत्त्व के लिए वह संवृति-मात् हैं, 
सत्य नहीं हें; क्योंकि वे संविलष्ट अविद्या को नष्ट कर चुके हैं, और समस्त संस्कारों को 
प्रति बम्ब के तुल्य देखते हैं । इनमें वस्तु के प्रति सत्याभिमान नहीं है। जिस वस्तु से बाल- 
प॒थगजन ठगा जाता है, उसे ञ्रार्य संवृतिमात्र॒ मानता है। आर्य को क्लेशावरण नहीं है, 
केवल ज्ञेयावरण है; श्रतः उसे विषय साभासगोच र हें, भनायें को निराभासगोच रता है । 
बुद्ध को सर्वेधर्म का सर्वाकार ज्ञान है, भ्रतः वह संवृति-सत्य को संवृतिमात्र कहते हें । 


छ 


इस प्रकार, हम देखते हैं कि पृथगजन के लिए जो परमार्थ है, वह आयों के लिए 
संवृति है। संवृति की जो स्वभ|व-शून्यता है, वही परमार्थ है । बुद्धों का स्वभाव परमार्थ है, 
वह परमार्थ है; क्योंकि उससे किसी का प्रमोष नहीं है, परमार्थ सत्य है। यह परमार्थ सत्य 
प्रत्यात्मवेद्य है । संवृति-सत्य प्रमोषक है, अतः वह परमार्थ सत्य नहीं है । 
परमाथंसत्य 


परमार्थंसत्य अवाच्य है एवं ज्ञान का विषय नहीं है। वह स्व-संवेद्य है. उसका स्वभाव 
लक्षणादि से व्यक्त नहीं किया जा सकता । परमार्थंसत्य की विवक्षा से केवल इतना ही कहा 
जा सकता है कि ज॑से तिमिर रोग से आक्रान्त व्यक्ति अपने हाथ से पकड़े धान्यादि पुज को 
केशरूप में देखता है, किन्तु उसे शुद्ध दृष्टिवाला जिस रूप में देखता है, वही तत्त्व होता है; 
वैसे ही अ्रविद्या-तिमिर से उपहत अतत्त्वद्रष्टा स्कन्ध, धातु, आ्रायतन का जो स्वरूप (सांवृतिक ) 
उपलब्ध करता है, उसे ही अ्विद्या-वासना-रहित बुद्ध जिस दृष्टि से देखते हैं, वहीं परमार्थ 
सत्य है । 





१. मोहः स्वमावावरणाद्धि संबृतिः संत्यं तयाख्याति यदव कृत्रिमम्‌ | 
जगाद तत्संबुतिसत्यमित्यसी मुनिः पदार्थ कृतक॑ च सबृतिम || 
(मध्यमकावतार, ३॥२४,२८) 


५५६ बौद्ध-धर्म-दर्शन 


प्रश्ण उठता है कि परमार्थ सत्य अ्रवाच्य श्रदुश्य है, तो उसे श्रविद्या-रहित भी 
कंसे देखेंगे । 

चन्द्रकीत्ति कहते हैँ कि भ्रदर्शन-न्याय (न देखा जा सकना) से ही उसका देखना 
सम्भव है । परमार्थ सत्य की छिसी प्रकार देशना नहीं हो सकती ; क्योंकि जिसके द्वारा देशित 
होना है, जिसके लिए देशना करनी है और जिसकी देशना करनी है; ये सभी परमार्थतः 
अनुत्पन्न हैं । इसलिए अनुत्पन्न धर्मों से ही अनुत्पन्न धर्मों को बताया जा सकता है। तत्त्व में 
भाव-अभाव, स्वभाव-परभाव, सत्य-असत्य, शाश्वत-उच्छेद, नित्य-श्रनित्य, सुख-दु:ख, शुचि- 
अशुचि, झात्मा-अनात्मा, शून्य-अ्रशून्य, लक्षण-लक्ष्य, एकत्व-अनेकत्व, उत्पाद-निरोधादि नहीं 
होते । तत्त्व के ज्ञान में भ्रायं ही प्रमाण हें, श्रनाय॑ बाल नहीं । 

एक प्रश्न है कि माध्यमिक यदि लोक का भी प्रामाण्य स्वीकार करते हैँ, तो लोक 
भ्रवश्य तत्त्वदर्शी होगा; क्‍योंकि जड प्रमाण नहीं होता । चक्ष्रादि से ; ही तत्त्वनिर्णय 
होना है, अग्रत: आयंमार्ग के अवतरण के लिए शील, श्रुति, चिन्ता, भावना आरादि का प्रयास 
अवद्य निष्फल होगा । 


चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि लोक सर्वंथा प्रमाण नहीं हो सकता, लोक-प्रमाण से तत्त्वदशा में 
बाधा भी नहीं होती | हाँ, लोक-प्रसिद्धि से लौकिक अर्थ अवश्य बाधित होगा ।४$ 

आ्ाचाय नागाजु न कहते हैँ कि जो लोग इस सत्यद्वय का विभाग नहीं जानते वह गम्भीर 
बुद्धशासन के तत्त्व को नहीं जानते । 


सत्य-हय का प्रयोजन 


वादी प्रश्न करता है कि माध्यमिक-सिद्धान्त में जब परमार्थ निष्प्रपञ्च स्वभाव है, तब 
भगवान्‌ ने अ्रपरमार्थभूत स्कन्ध, धातु, आयतन, चार आये सत्य, प्रतीत्यसमुत्पाद आदि की 
देशना क्‍यों की । तत्त्व परित्याज्य होता है, और परित्याज्य का उपदेश करना व्यर्थ है । 

आचार्य कहते हैं कि व्यवहार (अ्भिधान-अभिधेय, ज्ञान-ज्ञेय आदि) के भ्रभ्युपगम के 
विना परमार्थ की देशना भत्यन्त अशक्‍्य है। और, परमार्थ के अधिगम के विना निर्वाण का 
श्रधिगम भ्रशक्य है ।* जो लोग सत्य-द्वय की व्यवस्था को नहीं जानते, किन्तु शून्यता का वर्णन 
करते हूँ, उन मन्दप्रज्ञ लोगों को दुद्‌ ष्ट शून्यता वेसे ही नाश कर देती है, ज॑ंसे ठीक से न 
पकड़ा गया सपप॑ तथा अश्रविधि से प्रसाधित कोई विद्या किसी साधक का ।* चन्द्रकीत्तिं कहते हैं 





१ लोक: प्रमायणं नहिं संबथाघ्तो लोकस्य नो तत्त्वदशासु बाधा | 
लोकप्रसिद॒ध्या यदि लौकिकोष्थों बाध्येत लोकेन भयेद्धि बाधा || (६।३१) 


व्यवहारमनाश्रित्य परमार्थों न देश्यते | 
परमाथथमनागम्य निर्षाएं नाधिगम्यतें || 


३. विनाशयति दुदु ष्टा शून्यता मन्दमेधसम्‌ । 5६ ५ 
सर्पों वा दुगू हीतो विद्या वा दुष्प्रसाधिता || (म० का०, २४ ।१०।१) 





ऊनविश्ञ श्रध्याय॑ प््पछ 


कि जो योगी भज्ञानमात्र से समुत्यापित संवृति-सत्य को निःस्वभाव जानकर शून्यता की 
परमार्थता को जानता है, वह ग्रन्त-दय (उच्छेद, शाश्वत) में पतित नहीं होता। किसी भी 
पदार्थ का पहले अस्तित्व नहीं था, जिसके नास्तित्व को योगी ने बाद में जाना हो; क्‍योंकि 
उसने पहले भी (सदा ही) भाव-स्वभाव की अनुपलब्धि की है, अभ्रतः, बाद में उसके 
नास्तित्व-ज्ञान का प्रसंग ही नहीं है। योगी लोकसंवृति को प्रतिबिम्ब के भ्राकार में ग्रहण 
करता है, उसे नष्ट नहीं करता | इसलिए, वह कर्मफल, धर्म-श्रधम॑ ग्रादि की व्यवस्था को 
बाधा नहीं पहुँचाता, किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि वह परमार्थ तत्त्व में सस्वभावता का 
आारोपण करता है। उसे इसकी झ्ावश्यकता भी नहीं है; क्योंकि कर्म-फल भ्रादि की व्यवस्था 
पदार्थों की निःस्वभावता के सिद्धान्त में ही सम्भव है, सस्वभाववाद में नहीं । 


यह निश्चित है कि शून्यता भाव या अभाव दृष्टि नहीं है। इसलिए, आचाय 
'विनाशयति दुदुंष्टा शून्यता' पर अत्यधिक जोर देते हैं। चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि शुन्यता एक 
महती विद्या है, भाव-श्रभाव दृष्टियों का तिरस्कार कर यदि उसे मध्यमा-प्रतिपत्ति से ग्रहण किया 
जाय, तो वह अवश्य ही साधक को निरुपधिशेष निर्वाण के सुख से युक्त करती है। ग्रन्यथा- 
ग्रहण से ग्रहीता का नाश कर देती है । नागाजु न कहते हें कि शून्यता की इस दुःखगाहता को 
देखकर ही भगवान्‌ बुद्ध ने अपने को धर्मोपदेश से निवृत्ते करना चाहा था, जो ब्रह्मा 
सहम्पति के अनुरोध से सम्भव नहीं हुआ । 


आ्ाचाय कहते हैँ कि शून्यता के सिद्धान्त पर वादियों के जितने भ्राक्षेप हें, वह सत्यद्वय 
की अनभिज्ञता के कारण हें । शुन्यता को अभावार्थक समझकर समस्त दोष दिये जाते हैं, 
किन्तु वादी शून्यता की श्रभावात्मक व्याख्या नहीं करता, प्रत्युत शुन्यता का अर्थ प्रतीत्य- 
समुत्पाद करता है, अतः, उसकी शून्यता-दृष्टि नहीं है । 


शन्यवाद में यथोक्‍्त दोष नहीं होते, इसे सिद्ध कर आचार अब इस प्रतिज्ञा को सिद्ध 
करते हूँ कि सर्वभाव-स्वभाव-शून्यता का अ्रर्थ प्रतीत्यसमुत्पाद करने से शून्यवाद में चार आ्राय॑ 
सत्य, परिज्ञा, प्रहाण, साक्षात्कार, भावना तथा फलादि की व्यवस्था बनती है, प्रतीत्यसमुत्पाद 
की अन्य व्याख्याओं में ये सम्भव नहीं हैं । ग्राचार्यं अपने सतीथ्यों की उस अश्वाल्‍ुढ व्यवित 
से तुलना करते हें, जो अ्श्वारूढ रहते हुए भी अत्यन्त विक्षेप के कारण अथ्व के भुला देने 
का उपालम्भ दूसरों पर देते हें । 

आचाये कहते हैँ कि यदि भाव स्वभावत:ः विद्यमान हें, तो व हेतु-प्रत्यय-निरपेक्ष होंगे । 
ऐसी स्थिति में कार्य-कारण, करण-कर्त्ता और क्रिया, उत्पाद-निरोध और फलादि समस्त बाधित 
होंगे; क्योंकि यदि घट स्वभावत: है, तो उसे मुदादि हेतु-प्रत्ययों से क्या प्रयोजन ? फलत:, 


घट क, अभाव होगा; क्योंकि निहेतुक घट नहीं होता । ऐसी अवस्था म चतक्र-चीवरादि करण, 


कर्त्ता कुम्भकार तथा घट बनाने की क्रिया का भ्रभाव होगा । फिर, घट का क्या उत्पाद और क्या 
निरोध ? उत्पाद-निरोध के अ्रभाव में फलादि अत्यन्त अ्सम्भव है । इस प्रकार, हम देखते हूँ 
कि सस्वभाववाद मानते ही ये समस्त दोष श्रापतित होते हैं । 





प्५्८ बौद्ध-धसं-दर्शन 


सर्वंशन्यतावादी के फक्ष में उपयुक्त दोष अ्सम्भव है; क्योंकि उसके पक्ष में प्रतीत्य- 
समृत्पाद हेतु-प्र त्ययों की अपेक्षा करके अंकुरादि या विज्ञानादि के प्रादुर्भाव का सिद्धान्त है, 
जो पदार्थों को स्वभावतः अनुत्पन्न सिद्ध करता है। पदार्थों का स्वभावतः अनुत्पाद ही 
शन्यता है । 

इस शून्यता को ही उपादाय अप्रज्॒प्ति कहते हैँ । जैसे : चक्रादि (रथके अंग ) का 
उथादान कर (उपादाय) रथ की प्रज्ञप्ति होती है । जो अपने अंगों का उपादान करने पर 
प्रतप्त होता है, वह अवश्य ही स्वभावेन अनुत्पन्न होता है। जो स्वभावेन श्नुत्पन्न है, 
वही शून्यता है । 


शून्यता ही मध्यमा-प्रतिपत्‌ है। जिसकी स्वभावेन श्रनुत्पत्ति है, उसका अ्रस्तित्व नहीं 
है। जो स्वभावेन अनुत्पन्न है, उसका नाश क्या होगा ? अ्रत:, उसका नास्तित्व भी नहीं है। 
इस प्रकार, जो भाव और अ्रभाव इन दो श्रन्तों से रहित है, और अनुत्पत्ति-लक्षण है, वह 
मध्यमा-प्रतिपत्‌ ( मध्यम मार्ग ) है, बह शून्यता है। फलत:, प्रतीत्यसमुत्पाद की ही ये विशेष 
संज्ञाएँ हँं--शून्यता, उपादाय-प्रज्ञप्ति, मध्यमा प्रतिपत्‌ ।* 

उपयुक्त विवेचन से यह निश्चित हुआ कि जो प्रृतीत्य-समुत्पन्न है, वह शून्य है। 
अतः, कोई भी पदार्थ ऋशून्‍्य नहीं है | अशून्‍्यवाद (सस्वभाववाद) में जब सब अ्रशन्य हें, 
तब उसका उदय और व्यय नहीं होगा, और भ्रार्य सत्य भी नहीं होगे; क्योंकि जो प्रतीत्य- 
समुत्पन्त नहीं होगा, वह अनित्य नहीं होगा । किन्तु, दुःख का लक्षण अ्रनित्यता है। सस्वभाव- 
वाद में भावों की दुःख-स्त्रभावता नहीं होगी, इसलिए उसका समुदाय भी नहीं होगा; क्योंकि 
समृुदय दुःख का हेतु है (समुदेति अस्माद्‌ दुःखमिति ) । दुःख के अभाव में उसकी उत्पत्ति 
के लिए हेतु की कल्पना व्यर्थ है । इसी प्रकार, सस्वभाववाद में निरोध तथा समस्त आयं-मार्गं 
बाधित होते हैं; क्‍योंकि स्वभावत: सद्‌ दुःख का निरोध नहीं होगा, और मार्ग की भावना 
भी नहीं होगी । यदि वह भावना से भाव्य होगा, तो उसका स्वाभाव्य नष्ट होगा । इस प्रकार, 
सस्वभाववाद में चार आर्य-सत्य नहीं होंगे। इनके श्रभाव में परिज्ञा, प्रहाण आदि किसके 
होंगे ? इस प्रकार, फल, फलस्थ प्रतियन्नक तथा त्रिरत्न कुछ नहीं होंगे । स्वभाववाद में धर्म- 
आध्र्म की व्यवस्था भी नहीं होगी; क्योंकि जो अशून्य होगा, वह ककत्तंव्य-कोटि में नहीं 
आयगा, और विद्यमान होने के कारण उसका कोई कारण नहीं होगा। इस प्रकार, धर्माधमें- 
मूलक फल भी नहीं होगा । 

यदि पदार्थ सस्वभाव होंगे, तो श्रकृत्रिम होने से किसी से व्यावृत्त नहीं होंगे; अतः 
संसार अ्रजात और अनिरुद्ध होगा । जगत्‌ कूटस्थ नित्य होगां । इसलिए, जो स्वभाव-शून्यता- 
रूप प्रतीत्यसमुत्पाद को सम्यक्‌ जानता है, वही श्रार्य-सत्य श्रादि को तत्त्वत: जानता है । 





१. यः प्रतीत्यसमुत्पादः शून्यतां तां प्रचक्षते । 
सा प्रश॑ष्तिस्पादाय प्रतिपत्सेव मध्यमा | ._ (म० का०, २४१८) 
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निर्वाण 


अब शून्यवाद की दृष्टि से निर्वाण के स्वरूप का विवेचन किया जाता है। इस सम्बन्ध 
में पहले पू्॑पक्षी बौद्धों का मत दिया जाता है, पश्चात्‌ शून्यवाद का । 


निर्वाण की स्कन्ध-निवृत्तिता 
निर्वाण द्विविध है--सोपधिशेष, निरुपधिशेष । 


सोपधिशेंष--इस निर्वाण में अ्रविद्या, राग आदि क्लेशों का निरवशेष प्रह्ण होता है । 
आात्मस्नेह जिसमें आ्राहित होता है, वह उपधि है। उपधि शब्द से पंच उपादान-स्क-न्ध 


श्रभिप्रेत है; क्योंकि वह आ्रात्मप्रज्ञप्ति का निमित्त है। उपधिशेष एक है । इस उपधिशेष के 


साथ जो निर्वाण है, वह सोपधिशेष निर्वाण है। यह स्कन्धमात्र है, जो सत्कायदृष्टि आदि 
वलेशों से रहित है । 

निरुपधिशेष--जिस निर्वाण में स्कन्ध भी न हो, उसे निरुपधिशेष निर्वाण कहते हैं । 

वादी कहता है कि उपयुक्त द्विविध निर्वाण शून्यवाद में सम्भव नहीं है; क्‍योंकि 
शन्यवाद में जब किसी का उत्पाद या निरोध नहीं होता तथा क्लेश और स्कन्ध नहीं होते, 
तब, किसका निरोध करने से निर्वाण होगा । अ्रतः, निर्वाण की सिद्धि के लिए भावों का 
सस्वभाव होना ञ्रावश्यक है। 

आचार्य नागाजु न कहते हैं कि स्कन्धों को सस्वभाव मानने पर उनका उदय-व्यय नहीं 
होगा; क्योंकि स्वभाव अ्रविनाशी होता है, भ्रत: र#न्धों के निवृत्त होने का प्रश्न ही नहीं 
उठेगा, फिर निर्वाण कसा ? वस्तुत:, स्कन्धों का निवृत्ति-लक्षण निर्वाण अयुक्त है । 


निर्वाण की कल्पना-क्षयता 


श्रप्रहीणम्‌---जो रागादि के समान प्रहीण नहीं होता । 

शसम्प्राप्तमु--जो श्रामण्य फल के समान प्राप्त नहीं होता । 
श्रनुच्छिन्नमू--जो स्कन्धादि के समान उच्छिन्न नहीं होता । 
अ्रद्याइवतस्‌--जो अशुन्य (सस्वभाव) पदार्थों के समान नित्य नहीं होता । 
श्रनिरुद्धम्‌ अ्नुत्पन्नम--जो स्वभावत: अनिरुद्ध और अनुत्पन्न हो । 


इन लक्षणों से लक्षित निर्वाण है । ऐसी निष्प्रपठ्चता में क्लेशों की कल्पना करना 
तथा उनके प्रह्मण से निर्वाण कहना--ये सब असिद्ध हैं । निर्वाण के पहले भी क्लेश नहीं हैं, 
जिनके परिक्षय से निर्वाण सिद्धू होगा; क्‍योंकि स्वभावतः विद्यमान का परिक्षय नहीं हो 
सकेगा । झतः, सिरवशेष कल्पनाझरों का क्षय ही निर्वाण है। यही सिद्धान्त-सम्मत निर्वाण 
का लक्षण है । 


५६० बौद्ध-धमं-दरहंन 


चन्द्रकीत्ति निर्वाण की सर्वकल्पना-क्षयता के पक्ष में भगवान्‌ का एक वचन उद्धृत 
करते हैं और उसका अभिप्राय उकताथ् में पयंवसित करते हैं-- 


निवृत्तिधर्माण न अ्रस्ति धर्मा ये नह अस्ती न ते जातु अस्ति। 
ग्रस्तीति नास्तीति च कल्पनावतास्‌ एवं चरन्तान न दुःख शाम्यति ।॥। 
निरुपधिशेष निर्वाण धातु में क्लेश-कर्मादि का या स्कन्धों का सर्वथा अस्तित्व नहीं है, 
यह सभी वादियों को अ्रभिमत है । ज॑से अन्धकार में रज्जु में सर्प उपलब्ध है, किन्तु प्रकाश 
के उदय के साथ नष्ट हो जाता है; उसी प्रकार निर्वाण में समस्त धर्म नष्ट हो जाते हैं । ज॑से 
अन्धकारावस्था में भी रज्ज रज्जु ही था, सर्प नहीं था; उसी प्रकार, क्लेश-कर्मादि समस्त 
पदार्थ संसारावस्था में भी तत्त्वतः नहीं हैं। ज॑से : तिमिर रोगाक्रान्त को सर्वंथा असत्‌ केश का 
प्रतिभास होता है, वँसे ही श्रसत्‌ श्रात्मा और असत्‌ आात्मीयों के ग्रह से ग्रस्त पृथग्जन को असत्‌ 
भावों का भी सत्यतः प्रतिभास होता है, यही संसार हैं । 
जमिनि, कणाद, कपिलादि से लेकर वेभाषिक पर्यन्त सभी भावों के सम्बन्ध में अ्रस्ति- 
वादी (सस्वभाववादी ) हैं । नास्तिवादियों में उच्छेदवादी नास्तिक हैं, और उनके अतिरिक्त 
वे हैं, जो अ्तीत-शभ्रनागत अ्रवस्था की विज्ञप्ति तथा विप्रयुक्त संस्कारों की सत्ता तो नहीं मानते, 
किन्तु तदतिरिक्त की सत्ता मानते हैं | नास्तिवादी वे भी हैं, जो परिकल्पित-स्वभाव नहीं मानते 
किन्तु परतन्त्र तथा परिनिष्पन्न स्वभावों को मानते हैँ | अन्तिम दो (सौत्नान्तिक और विज्ञान- 
वादी ) वस्तुतः अस्ति-नास्तिवादी हैं, जो उक्त गाथा में नास्ति-कोटि में संगृहीत हैं । उपयुक्त 
उभय कोटि के लोगों का संसार-दु:ख-शान्त नहीं हो सकता । इस प्रकार, निर्वाण में न किसी का 
प्रहाण ही सम्भव है और न निरोध ही, अ्रतः वह सर्वकल्पना-क्षय रूप है । 
आचार्य नागाजू न॒निर्वाण के सम्बन्ध में भ्रन्य वादियों के मत का खण्डन करते हैं। 
भावस्तावन्न निर्वागभू--निर्वाण भाव नहीं है, अन्यथा उसका जरा-मरण होगा । भाव 
का लक्षण जरा-मरण है । जरा-मरण रहित खपुष्प होता है । 
पुनश्च, यदि निर्वाण भाव है, तो वह संस्क्ृत होगा, असंस्क्रृत नहीं; क्‍योंकि असंस्कृत 
किसी देश काल या सिद्धान्त में भाव नहीं होता । 
निर्वाण भाव होगा, तो अपनी कारण-सामग्री से उत्पन्न होगा, किन्तु निर्वाण किसी 
से उत्पन्न नहीं होता । कोई भाव हेतु-प्रत्यय-सामग्री का विना उपादान किये 
नहीं होता । 
यद्य भावदच निर्वाणमनुपादाय तत्कथम्‌--निर्वाण श्रभाव भी नहीं होगा, अन्यथा निर्वाण 
अनित्य होगा; क्योंकि क्लेश-जन्मादि का अभाव निर्वाण है, तो वह क्लेश-जन्म की 
अनित्यता है । किन्तु, निर्वाण की अनित्यता इष्ट नहीं है। अन्यथा सबका विना प्रयत्न 
मोक्ष होगा । 
यदि निर्वाण श्रभाव होगा, तो हेतु-प्रत्यय के विना उत्पादान किये न होगा। कोई भी 
विनाश किसी का उपादान करके ही होता है। जैसे: लक्ष्य का ग्राश्रमण करके लक्षण 


ऊनविश अध्याय ५६१ 


आर लक्षण का आश्रयण करके लक्ष्य । अनित्यता के लिए भावों की अपेक्षा आवश्यक है। 
वन्ध्या-पुत्र आदि किसी का उपादान करके नहीं हैं, इसीलिए वह अभाव भी नहीं हैं; क्योंकि 
भाव का अन्यथाभाव अभाव है। वन्ध्यापुत्नादि तुच्छ हैं। 
तस्मान्न भावों नाभावों निर्वाणमिति युज्यते--निर्वाण भाव और अभाव दोनों नहीं हैं । 
भगवान्‌ ने भव-तृष्णा और विभव-तृष्णा: दोनों के प्रहाण के लिए कहा है। निर्वाण यदि 
भाव या अ्रभाव है, तो वह भी प्रह्मतव्य होता । 


यदि निर्वाण भाव और अभाव दोनों है, तो संस्कारों का भश्रात्मलाभ और उनका नाश 
दोनों ही निर्वाण होते । किन्तु, संस्कारों को मोक्ष कोई स्वीकार नहीं करता । 

सिद्धान्त-सम्मत निर्वाण--इसमें कोई सन्देह नहीं है कि जन्म-मरण-परम्परा हेंतु-प्रत्यय- 
सामग्री का आश्रयण करके चलती है| ज॑से : प्रदीप-प्रभा या बीजांकुर | अतः, निर्वाण एक ऐसी 
अ्रप्रवृत्ति है, जो जन्म-मरण-परम्परा के प्रबन्ध का उपादान नहीं करती । वह अप्रवृत्ति-मात्र हैः 
उसे आप भाव या अ्रभाव नहीं कह सकते । जिसके मत में संस्कारों का संसरण होता है, उसके 
मत में भी उत्पाद श्र निरोध अ्रपेक्षावश सिद्ध होते हैं, किन्तु निर्वाण अपेक्षा न करके (अप्रतीत्य) 
श्रप्रवत्तमान होता है। जिसके मत में पुदूगल का संसरण अभिप्रेत है, और पुद्गल नित्यत्वेन- 
अनित्यत्वेन अवाच्य है; उसके मत में भी जन्म-मरण-परम्परा उपादानों की अपेक्षा करके होती 
है, और निर्वाण उपादान न कर अप्रवृत्ति-मात्र है। इस प्रकार, संस्कारों का संसरण मानें या 
पुद्गल का, निर्वाण भाव या अभाव या उभय नहीं है। 

एक प्रश्न है कि निर्वाण भाव, अभाव या उभय रूप नहीं है, इसका किसने प्रत्यक्ष 
किया है-? क्या निर्वाण में कोई प्रतिपत्ता है ? यदि है, तो निर्वाण में भी आत्मा होगा, किन्तु 
निरुपादान आत्मा उस समय रहेगा कंसे ? यदि कोई प्रतिपत्ता नहीं है, तो उपयुक्त सिद्धान्त का 
निश्चय किसने किया ? यदि संसारावस्थित ने किया, तो उसने विज्ञान से निश्चय किया या ज्ञान 
से? विज्ञान से सम्भव नहीं है; क्‍योंकि विज्ञान निमित्त का आलम्बन करता है; किन्तु निर्वाण में 
कोई निमित्त नहीं है। ज्ञान से भी ज्ञात नहीं होगा; क्‍योंकि ज्ञान शुन्यता का आलम्बी है, और 
शन्‍्यता अनुत्पाद-रूप है। ऐसी अवस्था में ज्ञान अविद्यमान एवं सर्वप्रपंचातीत हुआ, उससे 
निर्वाण के भावाभाव का निश्चय कैसे होगा ? इसलिए, माध्यमिक-सिद्धान्त में निर्वाण किसी से 
प्रकाश्यमान, और गृह्यमाण नहीं है । 
निर्वाण से संसार का अभेद 


निर्वाण के ही समान निर्वाण के अधिगन्ता तथागत में भी उक्त चार कल्पनाएँ 
( निरोध के पूर्व तथागत हैं, या नहीं, उभय या नोभय ) नहीं की जा सकतीं । तथागत की 
स्थिति में या निर्वाण में उनकी सत्ता सिद्ध नहीं होती । अत<$, विचार करने पर संसार और 
निर्वाण में भेद सिद्ध नहीं होता । संसार निर्वाण के अभेद से ही संसार की अ्नादि-अनन्तता 
भी उपपन्‍नन होती है । आचार्य कहते हैं कि निर्वाण की कोटि ( सीमा ) और संसार की 
कोटि के मध्य किसी प्रकार का कोई सूक्ष्म भी भेद नहीं है । 
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५६२ बौद्ध-घसम-दशंन 
संसार तथा निर्वाण प्रकृतितः शान्त, एकरस हैं, इससे उन समस्त दृष्टियों का समाधान 
होता है, जिन्हें भगवान्‌ ने अव्याकरणीय कहा था । 


तथागत के प्रवचन का रहस्य 

वादी कहता है कि आपने उपयु क्‍त विवेचन से निर्वाण का भी प्रतिषेध कर दिया । 
ऐसी स्थिति में निर्वाण के अधिगम के लिए सत्त्वों के अ्रनन्त चरितों का अनुरोध कर भगवान्‌ ने 
जो धर्म की देशना की है, वह सब व्यर्थ होगी । 

चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि यदि धर्म स्‍्वभावत: हों, श्रौर कुछ सत्त्व उसके श्रोता हों, भगवान्‌ 
बुद्ध नाम का कोई देशिता हो, तो अवहय आपका कहना ठीक हो; किन्तु रहस्य यह है कि 
इन समस्त निमित्तों का उपलम्भ नहीं होता, जिससे यह ज्ञात हो सके कि देव-मनुष्यों को किसी 
भगवान्‌ ने सांक्लेशिक, व्यावदानिक धर्मों का उपदेश किया था। श्राचार्य कहते हैं कि निर्वाण 
प्रपंचोपशम तथा शिव है; क्‍योंकि उसमें-- 

सर्वेप्रपञ्चोपशम:--समस्त निमित्त-प्रपंचों की अप्रवृत्ति है । 

शिव:--शिव है; क्‍योंकि निर्वाण का यह उपशम प्रक्ृति से ही शान्त है, अथवा वाणी 
की अप्रवृत्ति से प्रपंचोपशम है, और चित्त की शअग्रवृत्ति से शिव है; अथवा वबलेशों की 
अप्रवृत्ति से प्रपंचोपशम है, तथा जन्म की अप्रवृत्ति से शिव है; श्रथवा क्लेश के प्रह्माण से 
प्रपंचोपशम है, और निरवशेष वासनाओों के प्रह्मण से शिव है; अ्रथवा ज्ञेय की अनुपलब्धि से 
प्रपंचोपशम है, और ज्ञान की अनुपलब्धि से शिव है। 

यत:, भगवान्‌, बुद्ध उपयु कत सर्वप्रपंचोपशम एवं शान्तरूप निर्वाण में, आकाश म॑ राजहुंंस 
के समान स्थित हैं, यत्तः किसी निमित्त का उपलम्भ नहीं है, अ्रतः कहीं किसी के लिए कोई धर्म 
बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट नहीं हुआ । चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि बुद्ध अपने पुण्य और ज्ञान के सम्भार 
से निराल ब में स्थित हैं। उन्होंने जिस रात्रि में बोधि प्राप्त की और जिस रात्रि में निर्वाण लाभ 
किया, इस बीच एक अक्षर का भी व्याहार नहीं किया । 

प्रश्न है कि बुद्ध ने जब कुछ देशना नहीं की, तब ये विचित्र विविध प्रवचन क्‍या हैं ? 

चन्द्रकीत्ति कहते हैं कि ये प्रवचन अविद्या-निद्रा में लीन तथा स्वप्न देखते हुए मनुष्यों 
के अपने ही विभिन्‍न विकल्पों के उदय हैं । तथागत-परीक्षा में तथागत की प्रतिबिम्बभूतता 
दिखाई गई है, अतः तथागत ने कोई ध्म-देशना नहीं की । धर्म-देशना के श्रभाव में निर्वाण 
भी सिद्ध नहीं होता । भगवान ने गाथा में कहा है कि लोकनाथ ने निर्वाण के रूप में अनिर्वाण 
की ही देशना दी। वस्तुतः, भंगवान्‌ का यह कार्य आ्राकाश क द्वारा डाली गई गाँठ का 
ग्राकाश के द्वारा मोचन करने के समान है । 

अनिर्वाणं हि निर्वाणं लोकनाथन देशितम्‌ । 
श्राकाशेन कृतो प्रन्थिराकाशेनेव मोचित: ॥ (म०का०वृ०, पु० ५४०) 
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अं ऑं७ आञआ अर, 


विंश अच्याय 
दिषय-प्रवेश 


भारतीय सभ्यता का स्वर्णयुग पाँचवीं से सातवीं शताब्दी तक है । इस युग में बौद्धदशन 
में मौलिक परिवत्तन हुआ । न्याय तथा ज्ञान-मीमांसा उसकी गवेषणा के मुख्य विषय हो गये । 
इस परिवत्तेन का बौद्धधर्म पर सामान्यतः: बड़ा प्रभाव पड़ा। इस युग के तीन सूर्य, जिन्होंने 
अपनी प्रतिभा और प्रकाण्ड विद्वत्ता से संसार को देदीप्यमान किया, वसुवन्धु, दिडःनाग और 
धर्मकीत्ति थे। वसुबन्धु ने न्याय पर कुछ अधिक नहीं लिखा । उनके शिष्य दिछनाग 
'प्रमाणसमुच्चयवृत्ति' में कहते हैं कि इस विषय में वसुवन्धु की अभिरुचि नहीं थी । उन्होंने 
'बादविधान' नाम के एक ग्रन्थ की रचना की थी, जिसमें संक्षेप में न्याय के कुछ प्रश्नों का 
उल्लेख मिलता है । दिझनाग के सिद्धान्त के बीज 'अभिधर्मकोश' में यत्न-तत्न पाये जाते हैं। 
किन्तु, दिछनाग ने सबसे पहले इनको एकत्न कर एक सिद्धान्त में ग्रथित किया, और धमकीत्ति ने 
उसको एक निश्चित रूप प्रदान किया। दिझ नाग ने न्याय के विभिन्‍न प्रश्नों पर छोटे-छोटे 
कई ग्रन्थ लिखे थे, जिनको उन्होंने 'प्रमाणसमच्चय' में संगृहीत किया । धर्मकीत्ति ने न्याय पर 
सात ग्रन्थ लिखे--एक मूल और छह पाद । इनके नाम इस प्रकार हैं--प्रमाणवारत्तिक, प्रमाण- 
विनिश्चय, न्यायबिन्दु, हेतुबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, चोदनानामप्रकरण और सन्‍्तानान्तरसिद्धि । 
नागाजू न ने अपने ग्रन्थ: “विग्रहव्यावत्तंनी' में प्रमाण-प्रमेय, लक्ष्य-लक्षण आदि का 
खण्डन किया है, और उन्होंने माध्यमिक कारिका' में जिस प्रोढ पद्धति से वादियों के पक्ष 
का खण्डन किया है, उससे भी इसका अनुमान होता है, कि उनको तक की किसी शास्त्रीय 
पद्धति से परिचय था । वसुबन्धु का वादविधि' या 'वादविधान' नाम का कोई प्रमाण ग्रन्थ 
अवश्य था, जो अभी अनुपलब्ध है । न्यायवात्तिक' और 'तात्पयंटीका' आदि में पूर्वपक्ष के रूप 
में वसुबन्धु के प्रमाण-लक्षणों को उद्धृत किया गया है । किन्तु, उपलब्ध सामग्री के आधार 
पर यही कहा जा सकता है कि न्याय के क्षेत्र में बौद्धों ने कुछ पीछे प्रवेश किया। जब 
दिल नाग ने 'प्रमाणसमुच्चय” की रचना की, तब प्रमुख भारतीय दर्शन पहले ही न्याय के मौलिक 
प्रश्नों पर अपना मत प्रतिपादित कर चुके थे। 


प्रत्येक दर्शन को अपनी पुष्टि के लिए न्याय तथा ज्ञानमीमांसा ( लॉजिक 
ऐण्ड एपिस्टेमोलॉजी ) की आवश्यकता प्रतीत हुई । इसलिए, प्रत्येक दर्शन की अपनी 
ज्ञानमीमांसा और तदनुकूल अ्रपना न्याय है । चार मौलिक दृष्टियाँ आरम्भ से ही भारतीय 
दर्शन में विद्यमान रही हँ--प्रारम्भवाद, संघातवाद, परिणामवाद और विवत्तंवाद। इनमें 
से संघातवाद बौद्धों का पक्ष है। केवल धर्मों _( एलीमेण्ट्स) का बाह्य अस्तित्व है, संस्कृत 
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या संघात का नहीं । इस पक्ष में प्रतीत्यसमुत्पाद (->हेतु-फल-परम्परा ) का सिद्धान्त 
काम करता है। हेतु-प्रत्यय-वंश धर्मों की उत्पत्ति होती है | हेतु-फल की केवल परम्परा है, 
अर्थात्‌ इसके होने पर यह होता है। जब वर्ण-संज्ञा की उत्पत्ति होती है, तब उस वस्तुमात्र 
से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती, किन्तु तीन धर्म, अर्थात्‌ विज्ञान, वर्ण-धर्म और चक्षु-धर्म एक 
साथ उत्पन्न होते हैं। यह तीन भिन्‍न धर्म समान महत्त्व के हैं । 

सर्वास्तिवादी बौद्धों का वाद बहुधर्मवाद है। न्‍्याय-वैशेषिक भी वहुबाह्यवस्तुवादी हैं । 
ये दोनों बाह्य वस्तुओं के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं। किन्तु, न्‍्याय-वेशेषिक के अनुसार 
अवयव और संघात दोनों की स्वतन्त्र सत्ता हैं । 

वेभाषिक तथा सौत्ान्तिक प्रकरण में धर्मो का हम विशद विवेचन कर चुके हैं, किस्तु 
यहाँ न्याय के उद्गम को स्पष्ट करते के लिए धर्मों का अति संक्षिप्त परिचय देते है । 


0 


प्रमाणों के उद्गम की प्रमेय(धर्म)-भूमि बौद्धों का पंचस्कन्ध दो भागों में विभक्‍त 
होता है--१. चित्त-चेत्त और २. रूप। झूप-धर्म चार महाभूत या भौतिक रूप के 
परमाणु हैं। यह चार महाभूत सर्वेत्न, भ्र्थात्‌ सब अप्रतिघ भौतिक रूपों में सममात्रा में 
पाये जाते हैं। ये चार महाभूत इस प्रकार हैं-- 


पृथिवी-धातु ( धृति-कर्म ) , भ्रव्धातु ( संग्रह-कर्म ), तेजोधातु ( पक्ति-कर्म ), वायु-धातु 
( व्यूहन-कर्म ) । पृथिवी-धातु का खर स्वभाव है, अब्धातु का स्नेह, तेजोधातु का उष्णता 
और वाय-धातु का ईरण है । 

इस प्रकार, हम देखते हैं कि यह चार महाभूत या चार धातु-संस्कार 
( फोर्स ) हैं। जल में पृथिवी-धातु भी अपनी वृत्ति को उद्भावित करता है; 
क्योंकि वह नौका का सन्धारण करता है। भौतिक धर्म उन पाँच विज्ञानों के समकक्ष हैं, 
जिनका आश्रय पंचेन्द्रिय हैं। यह रूप, शब्द, गन्ध, रस और स्पश हैं। भौतिक धर्म को 
अपनी ध्ृति के लिए चार महाभूतों में से प्रत्येक के एक-एक धर्म की आवश्यकता -है। 
ग्रतः, बौद्ध-दर्शन में किसी द्रव्य के स्थान में महाभूत-चतुष्क और भौतिक द्रव्य हैं। 
यह सब स्वतन्त्र तथा सम हैं। किन्तु, हेंतु-प्रत्ययववश अन्योन्य सम्बद्ध हैं, जिनके कारण 
सदा एक साथ इनकी उत्पत्ति होती है | महाभूत धर्म स्वयं स्प्रष्टव्य में परिगणित हैं | स्प्रष्टव्य 
महाभूत तथा भौतिक दोनों को दुढ करता है | संघात-परमाणु कम-से-कम अरष्ट-द्रव्यक होता है। 
इनमें से चार भुख्यवृत्त्या द्रव्य, अर्थात्‌ चार महाभूत हैं, जो भौतिक रूप (रूप, गन्ध, रस और 
स्प्रष्टव्य) के आश्रयभूत हैं, और चार आयतन हैं, जो महाभूतों के आ्राश्नयिभूत हैं । यदि द्रव्य 
में शब्द की अभिनिष्पत्ति होती है, तो शब्द का एक परमाण अधिक होता है । भाजन और 
सत््वलोक में संघात-रूप अ्रधिक जटिल हो जाता है; क्योंकि रूप-धम सूक्ष्म संस्कार-मात्र 
निश्चित किये गये हैं, श्रतः चित्त-चैत्त को रूप से पृथक्‌ करनेवाली रेखा अ्रव अ्नुल्लंघनीय 
न रही। बौद्ध-धर्म म प्रारम्भ से ही यह दो प्रश्न नहीं पूछे. गये हैं--चित्त-चैत्त क्या है, और 


॥। 
बी 
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रूप क्‍या है ? किन्तु, उसकी जिज्ञासा इस बात की रही है कि चाहे नाम हो या रूप, पदार्थों 
के विवेचन से अ्रनन्तिम तत्त्व कौन-से ठहरते हैं ? 


चित्त-चैत्त को भी उन्होंने कतिपय धर्मों में विभकत किया है। यह धर्म साथ-साथ रहते 
हैं; एक दूसरे में मिलते नहीं, किन्तु हेंतु-प्र त्ययवश अ्रन्योन्य सम्बद्ध हैं। इन नियमों के अनुसार 
इनका कभी सहोत्पाद होता है, कभी इनकी निरन्तर उत्पत्ति होती है । श्रतः, किसी आत्मा की 
सत्ता यह स्वीकार नहीं करते । जिसे दूसरे आत्मा कहते हैं, वह इनके अनुसार वेदना, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान धर्मों का समुदायमात्र है, जिनका कारित्न हेंतु-प्रत्यय के नियमों के अधीन 
है। बौद्ध संघात-द्रव्य को प्रज्ञप्ति मानते हैं, और केवल धर्मों का अ्रस्तित्व स्वीकार करते हैं । 
इस सिद्धान्त को वह सर्वत्र, अर्थात्‌ चित्त-चत्त तथा रूप-धर्मों में लागू करते हैं। उनके अ्रनुसार 
द्रव्य-गुण का सम्बन्ध नहीं है । वेदना (अ्रनुकूल या प्रतिकूल), संस्कार (चेतना), संज्ञा और 
स्वयं विज्ञान यह सब पृथक्‌ धर्म हैं | इनकी सहतक्तिया हममें श्रात्मा का 'भ्रम उत्पन्न करती है, जो 
वस्तुत:, इन धर्मो के बाहर नहीं है । जंसा संघात-रूप के लिए है, वसा ही चित्त-चेत्त के संघात 
के लिए कम-से-कम एक नियत संख्या के धर्मों का होना आवश्यक है । चित्त-चत्त में कुछ 
मौलिक या सामान्य धर्म होते हैं, जो चित्त के प्रत्येक क्षण में सदा वत्तंमान होते हैं, और 
कुछ ऐसे धर्म हैं, जो अनियत हैं,जो कुशल-अकुशल हैं और जो उस क्षण के स्वभाव के 
कारण हैं । 


सामान्‍य धर्म दस हैं । गौण धर्म की संख्या श्रनियत है, और यह कभी कुशल कभी 
अ्रकुशल या अव्याकृृत चित्त में होते हैं । सामान्य धर्म महाभूमिक कहलाते हैं; क्योंकि यह 
सर्व चित्त में सदा होते हैं । इनका पुन: विभाग व्यवदान और संक्लेश के आधार पर किया 
जाता है। महाभूमिक धर्म इस प्रकार हैं--१. वेदना (सौमतस्य या दौमनस्य), २. चेतना, 
३. संज्ञा, ४. छन्‍्द, ५. स्पर्श, ६. मति, ७. स्मृति, ८. मनस्कार €. अधिमोक्ष और १०. समाधि । 
यह दस महाभूमिक धर्म चित्त को आवृत करते हैं। विज्ञान के अभाव में यह दस धर्म 
विज्ञप्ति न होंगे । इनके अतिरिक्त दो और धर्म हैं, जो सब चित्तों में सामान्य हैं, किन्तु जो 
कामधातु से उध्वे के धातुओं में तिरोहित हो जाते हैं, जब कि वज्ञान समाधि की अवस्था में 
उन धातुओों में प्रविष्ट होता है। वह वितक और विचार हैं । 


वितक आलम्बन में चित्त का प्रथम प्रवेश है। आलम्बन में चित्त की अविच्छिन्न 
प्रवत्ति विचार है। इसलिए, कहते हैं कि वितंक औदारिक है, और विचार सूक्ष्म हैं। यह 
वितर्क और विचार प्रत्येक चित्त के साथ होते हैं, किन्तु जब योगी ध्यानावस्था में समाधि-बल 
से रूप-धातु और भ्ररूप-धातु में प्रविष्ट होता है, तब इनका तिरोभाव होता है, द्वितीय ध्यान से 
ऊध्व यह नहीं होते । इन दो को लेकर चित्त-संघात के वाहर परमाणु होते हैं। 


गौण-धर्म, जैसा हमने ऊपर कहा है, कुशल या अकुशल हैं । कुशल-महाभूमिक 
धर्म दस हैं-श्रद्धा, वीये, उपेक्षा, ही, भ्रपत्पा, श्रप्रमाद, मूलद्वय, अविहिसा और प्रश्नव्धि । इस 
प्रकार कुशल चित्त में २२ धर्म होते हैं। सम्प्रयोग-हेतुवश यह सदा एक साथ उत्पन्न होते हैं । 


भश्दट्८ बौद्ध-धर्म-दशेन 

यह सहभू-हेतु से भिन्न हैं। अ्रकुशल चित्त में १२ धर्मों के अतिरिक्त कुछ और धर्म होते हैं । 
प्रत्येक अकुशल कर्म के मुल में अछ्ी और अनपत्रपा पाये जाते हैं । अह्ली अगुरुता है, लज्जा 
का अभाव है। अवद्य-करण में अह्ली का आरत्मापेक्षया लज्जा का अभाव है, अनपत्राप्य परा- 
पेक्षया लज्जा का अभाव है । यह वह धर्म है, जिसके योग से पुद्गल दूसरे के अ्वद्य का अनिष्ट 
फल नहीं देखता । ही वह धर्म है, जिसका पालन करना भिक्षु के लिए श्रति आवश्यक है । 
अनिष्ट का एक कारण अछ्लीं बताया गया है । बौद्धों का विचार है कि प्रत्येक पापकर्म के पूर्व॑- 
वर्त्ती चित्त में इन दो धर्मों के प्रभाव पाये जाते हें । 


किन्तु, इस विवेचन में अनेक कठिनाइयाँ पाई जाती हैं । कुछ धर्म परस्पर विरोधी हैं। 

वह एक ही चिक्त-क्षण में साथ नहीं रह सकते | यथा : एक ही शअ्र्थ के प्रति प्रेम और विद्वेप 

साथ नहीं रह सकते । अन्य का अवश्य सम्प्रयोग हो सकता है; यथा वेदना और संज्ञा का । इसके 

विपरीत नन्‍्यायदर्शन में एक चित्त-क्षण में एक ही धर्म का अस्तित्व माना जाता है। बॉढ़ों के 

अनुसार, यद्यपि चित्त-क्षण में कम-से-कम २२ धर्म माने गये हैं, तथापि उनकी तीब्रता सदा 

एक-सी नहीं होती । प्रत्येक चित्त-श्रवस्था में एक धर्म की प्रधानता होती है, और यह धर्म 
अन्य धर्मों को कम अधिक अभिभूत करता है । 


इसी प्रकार का एक वाद रूप-धर्मों की विविधता को समझाता है । यद्यपि 
महाभूतचतुष्क सर्वेत्ष सममात्रा में समान रूप से होते हें, तथापि इनमें से किसी 
एक महाभूत का प्राधान्य और उत्कर्ष हो सकता है, जिसके कारण भौतिक कभी मूत्तं 
रूप, कभी तरल द्रव्य, कभी वायु और कभी अग्नि के आकार में प्रादुभू त होता है । अतः, 
इन्हीं धर्मों का अस्तित्व है; कोई संघात द्रव्य नहीं हैं। यह कहना ठीक नहीं होगा कि पृथिवी 
गन्धवती है; क्योंकि पृथिवी स्वयं एक गन्ध है। द्रव्य प्रज्ञप्तिमात्र हें, यथा आत्मा प्रज्ञप्तिमात्र है। 
यह धर्म संस्कार हैं । इसकी इससे भी पुष्टि होती है कि धर्मों का उदय-व्यय क्षणिंक है । जिसका 
अस्तित्व है, वह क्षणिक है। क्षणों की प्रत्येक सन्‍्तति, स्थिति परिकल्प है । दो क्षण जिनका 
नैरन्तय है, दो भिन्‍न धर्म हें । 


वस्तुत:, गति सम्भव नहीं है । धर्मों के प्रत्येक क्षण का उदय-व्यय होता है। पाणि- 


पाद का आदान-विहरण उसका द्वितीय क्षण में अन्यत्न अभिनव संस्थान के साथ उत्पन्न 
होना है । ह 


इस प्रकार, धर्म गणितशास्त्न के बिन्दु के समान हें। यह भिन्‍न संस्कारों के केन्द्र 
हैं, जिनका प्रति क्षण उत्पाद-विनाश होता रहता है । यही चित्र दो भूमियों में प्रकट होता 
है । अ्रधोभूमि में बिन्दु और क्षण हेँ। न कोई द्रव्य है, न वर्ण-संस्थान हैं, न स्थिति है और 
न कोई आकार है । ऊध्वंभूमि में एक दूसरा लोक है, जो परिकल्प से निर्मित है। अ्रतः, दो 
भिन्न वस्तु हैं--१- तत्त्व, जहाँ इन्द्रिय विज्ञान और गणित के बिन्दु के समान क्षण हें; 
२. व्यावहारिक तत्त्व, जो पर-परिकल्प द्वारा पहले पर भ्रारोपित होता है। 
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दिडः्नाग ने ज्ञान की जो मीमांसा की है, उसका आरम्भ इसी विचार से होता है। 
प्रमाण दो हैं; केवल दो हैं--प्रत्यक्ष और अ्ननुमान; क्योंकि विशेष और सामान्य यही विषय के 
दो प्रकार हैं। “विशेष” का समकक्ष 'क्षण' है, जो सर्व का आधार है । “सामान्य हमारी 
कल्पना के निर्माण के तुल्य हैं । 'विशेष” से वह विशेष समझना चाहिए, जो विवेचन से सिद्ध 
होता है, वह विशेष, जो सर्व सामान्य लक्षणों से रहित है। “विशेष से भ्रभिप्राय किसी 
अर्थ-विशेष से नहीं है, जिसमें सामान्य गुण पाये जाते हैं। दिडःनाग और धम्मंकीत्ति का 
विज्ञानवाद इसमें है कि वह तत्त्व की दो भूमियाँ सिद्ध करते हैं--एक परमार्थ द्रव्य, जिसका 
कोई रूप नहीं है, जो परिकल्प-निर्माण का आधारमात्र नहीं है । दूसरी भूमि यह परिकल्प है । 
यह दूसरे प्रकार का तत्त्व शुद्ध कल्पना या श्राभास नहीं है । यह मृगमरीचिका, आकाशकुसुम, 
शशश्त्रृ ग के समान कल्पनामात्र नहीं है । 

दिझ नाग और धर्मंकीत्ति का सिद्धान्त उस वाद का प्रत्यक्ष फल है, जो प्रत्यक्ष ज्ञान 
और अनुमान श्रित ज्ञान में मौलिक भेद करता है। 


कालबाद 


बौद्धों के ज्ञान-सिद्धान्त का विवेचन करने के पूर्व हम काल और दिक्‌ पर विभिन्न 
समय में निरूपित वादों पर विचार करेंगे । 


शंकर, माधव और अन्य दाश्शनिक अपने विवेचन में कालवाद और दिगवाद को 
शीर्ष स्थान देते हैं, और बौद्धों के वाद का खण्डन करते हैं । दिद्ू नाग, धर्मकीत्ति और धर्मोत्तर 
ने इसका सविस्तर वर्णन नहीं दिया है, किन्तु उन्होंने ऐसा इसलिए किया; क्योंकि वह समझते 
थे कि सब उनसे परिचित हैं; और सब जानते हैं कि उनके शास्त्र की यह पीठभूमि है। 
दिगवाद पर सामग्री स्वल्प है, अधूरी और अस्पष्ट है । विज्ञानवादियों के लिए भी इसका 
महत्त्व न था। 


बाह्य जगत्‌ की अ्रविद्यमानता के प्रमाण से दिक्‌ की अ्रविद्यमानता अनिवार्य रूप से 
सिद्ध होती है। शअ्रन्य दर्शनों में काल को एक स्वतन्त्र पदार्थ माना है, जिसका सम्बन्ध 
द्रव्यों से हो सकता है, अथवा उसे द्रव्यों का एक गुण माना है। शाश्वत काल का वाद भी 
मिलता है, जो सकल भव का प्रथम कारण है। अन्त में, बौद्धों का वाद काल की सत्ता का 
प्रत्याब्यान करता है। दिक्‌ एक और शाश्वत है, यह भी वाद मिलता है । बौद्ध इसका 
भी प्रत्याख्यान करते हैं । किन्तु, दिगवाद के प्राचीन रूप का समझना पारिभाषिक शब्दों 
के कारण कठिन हो गया है । 

दिक्‌ के अतिरिक्त “आ्राकाश' शब्द का भी व्यवहार होता है। इन शब्दों का अर्थ 
भिन्न-भिन्न प्रकार से किया जाता है । कभी इसे अनन्त का प्रतीक माना गया है,और इस रूप 
में यह काल और दिक्‌ दोनों को व्याप्त करता है। कभी इसका अथं अन्यथात्व होता है। 
ये दो शब्द दिक्‌ और भ्राकाश साथ-साथ दो भिन्न द्रव्यों को ज्ञापित करते हैं, किन्तु इनका 

७२ 
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सम्बन्ध स्पष्ट नहीं है । कभी झ्राकाश एक द्रव्यविशेष बताया जाता है; जिसका गुण शब्द है । 
झन्द गुण है, न कि द्रव्य । यह आकाश का लिंग है; क्‍योंकि शब्द से आकाश का अनुमान 
होता है। 

दिक्‌ श्रौर काल के सिद्धान्त एक दूसरे के समकक्ष हैं, षड़ दर्शनों में से कोई भी 
दर्शन इससे श्रारम्भ नहीं होता, यद्यपि सब इन प्रश्नों का उल्लेख करते हैं। वैशेषिक में इस 
पर विशेष ध्यान दिया गया है। उसमें इन दोनों को नौ द्रव्यों में परिगणित किया है। 
दिक्‌ के भ्रतिरिक्त आकाश-द्व्य भी नौमें गिनाया गया है। पहले हम कालवाद की 
समीक्षा करेंगे । 


फाल फा उद्गम 


भारतीय दर्शन के विकास का इतिहास उस कथा से भश्रारम्भ होता है, जिसके अनुसार 
विराट्‌ पुरुष ने संसार की सृष्टि की । इस कथा के अनुसार पुरुष ने, जिसको वेद में प्रजापति 
कहा है, भ्रनेक विकल्पों द्वारा प्रपने में से दुश्य भाजन-लोक और सत्त्व-लोक को प्रकट किया । 
इसी प्रजापति को ब्रह्मन्‌, श्रात्मन्‌ कहते हैं । कदाचित्‌ बौद्धधर्म में यह महापुरुष तथागत हैं; 
ब्राह्मण-धर्म में यह गुण विष्णु और शिव का बताया गया है। 
जिन द्वव्यों को पुरुष ने अपने में से प्रकट किया, उनमें से एक काल है, जिसे प्राचीन 
संवत्सर कहते थे। उस समय काल शब्द का प्रयोग एक दूसरे ही श्रर्थ में होता था । 
ऋग्वेद (१०।१६०॥२) के अनुसार '“संवत्सर”' की उत्पत्ति अणंव. . . .से सबसे पहले हुई । 
बृहदारण्यक (१॥२।४) के अनुसार पुरुष ने सबसे पहले “वाच्‌' को प्रकट किया और पश्चात्‌ 
स्वयं मनस्‌ द्वारा उसके साथ मृत्यु और बुभक्षा के रूप में सम्भोग किया | जो शुक्र स्खलित 
हुआ, वही संवत्सर था । इसके पूर्बे संवत्सर न था । मृत्यु का अपत्य संवत्सर स्वयं मृत्यु है । अतः, 
विश्व का जो भाग इससे व्याप्त है, वह नाशशील और अनित्य है । काल को संहार और 
नियति का देवता मानना, काल का यम के साथ तादात्म्य, देव-विधि में जो विश्वास है, 
उसके साथ काल का सम्बन्ध होना, इन सब विचारों का उद्गम-स्थान यही कथा है। 
सुष्ट काल के परे अमृत पदार्थ है, जिसका अन्त नहीं है, जिसकी इयत्ता नहीं है; 
और जो अकल, अ्रनवयवी है। विश्व के ऊध्वेभाग को यह व्याप्त करता है। किन्तु, इसके 
अतिरिक्त अनन्त और सभाग होने के कारण यह भूतकोटि को पार कर परमार्थ के 
ग्रायतन तक भी पहुंचता है। पुरुष के स्वभाग से इसका तादात्म्य है। उस अवस्था 
से इसक तादात्म्य है, जो सुष्टि-क्रिया के पूर्व वत्तमान थी । पीछे के कुछ वाक्यों में शाश्वत 
के इस पदार्थ को काल भी बताया गया है। किन्तु, यह विरोध भासतामात्र है। जो काल 
विभाज्य है, सकल है, परिवत्तंनशील है, और प्रवाहित होता रहता है, वह शाशवत काल 
का उपाधिमात्र है । अन्यथात्व, अ्रनित्यता और मुत्यु शाश्वत के गर्भ में केवल क्षोभमात्र है । 
वही देवता जो बभुक्षा ओर मृत्यु के रूप में 'वाच्‌” में शुक्र-स्खलन करता है, वही साथ-साथ 
झपने वास्तविक स्वभाववश मृत्यु के परे है । वह शाश्वत है, अ्रमितायु है। उसके लिए मृत्यु 
नद्ठीं है। एक शब्द में वह शाश्वत काल है । 
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इस प्रथ में जैसा कि ब्राह्मणों म कहा गया है, प्रजापति संबत्सर है। इसका सादृश्य 
बौद्धों के अमितायु से है । वैदिक हिन्दुओं का यही काल है, जिसका तादात्म्य शिव (महाकाल) 
आर विष्णु से किया जाता है । इस कोटि के देवता काल -- मृत्यु से उतना ही भिन्न है, जितना 
कि शाश्वतकाल सुष्टकाल से भिन्न है । जेसा कि उस पुरुष के लिए उचित है, जो सब द्वन्द्दों का 
अन्तिम प्रभव है और जो स्वयं उनसे ऊध्वे और बहुत दूर रहता है। यह ईश्वर-काल सर्वथा 
उदासीन है । वह किसी के साथ पक्षपात नहीं करता | 


दोनों कालों--शाश्वत और श्रौपाधिक-के सम्बन्ध में कल्पना है कि यह एक प्रकार का 
सुक्ष्म द्रव्य है, जो दिक्‌ को व्याप्त करता है। सुष्ट शऔऔर शाश्वत काल में मुख्य भेद यह है 
कि पूर्व विभाज्य और मित है, और अभ्रपर सभाग ( पूर्व-सद्श ) अ्नवयवी श्र श्रनन्त 
है । औऔपाधिक काल विश्व के उस अधरभाग को व्याप्त करता है, जिसका निर्माण भौतिक 
रूप से हुआ है, और जो सूर्य के अधस्तात्‌ है। शाश्वत काल दूसरी ओर के शब्रभौतिक 
आ्रायतनों को व्याप्त करता है। उदाहरण के लिए हम तीन उद्धरण देते हैं--- 


१. जैमिनीय ब्राह्मण ( १ ब्रा० )---“सूर्य के दूसरी ओर यत्किचित्‌ है, वह अमृत 
है; किन्तु जो इस ओर है, वह दिवा-रात्र ( औपाधिक काल, मृत्यु ) से निरन्तर विनष्ट होता 
रहता है। सूर्य के दूसरी ओर अनेक लोक हैं ।” 

२. बृहदारण्यक ( ४।४।१६ )-- “जिसके नीचे संवत्सर की गति होती है, उस अ्रमृत 
( प्रकाशों के प्रकाश ) पर देवता उपासना करते हैं।” 


३. मंत्रायणी उपनिषद्‌ ( ६१४ )--““्रह्मन्‌ कै दो छप हैं-काल-भ्रकाल । जो सूर्य 
के प्राक है, वह भ्रकल काल है; जो सूय॑ से प्रारम्भ होता है, वह सकल काल है ।. दूसरे शब्दों 
में शाश्वत-अभौतिक तथा गनित्य-भौतिक के बीच की सीमा देवताओं की उच्चकोटि है, जिसपर 
सूर्य चक्कर काटता है । 


काल एक सूक्ष्म द्रव्य है। यह विचार पीछे के अधिकांश दर्शनों में पाया जाता है । 
वशेषिक के झनुसार काल नौ द्रव्यों में परिगणित है। मीमांसक भी उसे द्रव्य की सूची में 


गिनाते हैं । जैनागम के अनुसार काल अस्तिकाय नहीं है; क्‍योंकि इसमें प्रदेश नहीं है, 
तथापि यह द्रव्य है । 


कालवाद का आधार 
इन सब कालवादों का आधार लगभग एक ही है । उसके लिए मुख्यतः दो 
युवतियाँ हैं-- 


१. भाषा में काल-सम्बन्ध को व्यक्त करने के लिए कई शब्द हैं-युगपत्‌, पूर्व, अपर 
आदि । पुन: प्रत्ययों की सहायता से भाषा क्रिया के काल-भेद को व्यक्त करती है--क्रियते- 
कृतम्‌, करिष्यति । 
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हम अपने नित्य के व्यवहार में इन सब शब्दों का प्रयोग करते हैं। अ्रतः, इनका 
व्यहारत्व सिद्ध होता है, जो सम्भव न होता, यदि इनका आधार काल्पनिक होता; श्रर्थात्‌ 
यदि काल-सम्बन्ध को व्यक्त करनेवाले सव शब्दों के समकक्ष और इनसे सम्बद्ध सब भावों 
के समकक्ष कोई एक भिन्न वस्तु, एक विशेष द्रव्य न होता | दूसरे शब्दों में यह आवश्यक है 
कि हम काल शब्द और काल-संज्ञाओं को किसी वास्तविक काल से सम्बद्ध करे । 


वेशेषिकसूत्र (२।२।६ ) का यही अर्थ है---“पूर्वं, अपर, युगपत्‌, श्रयुगपत्‌, चिर 
और क्षिप्र काल के लिग हैं ।” वलदेव विद्याभूषण भी, जो गोविन्द-भाष्य के ग्रन्थकार हैं, 
यही कहते हैं--हालश्च भूतभविष्यद्वर्तमानयुगपच्चिर क्षिप्राविव्यवहारहेतुः । 


२. दूसरी युक्ति का सम्बन्ध इहलोक ( ८ दृष्टधर्म) की सकल वस्तुओं की श्रनित्यता और 
अन्यथात्व से है । श्रसाधारण कारणों से कार्यों की उत्पत्ति होती है, किन्तु इनके अतिरिक्त 
एक साधारण कारण भी है, जिस हेतु से कार्यों की उत्पत्ति, स्थिति और विनाश होता रहता 
है। दृश्य जगत्‌ के प्रत्येक वस्तु की यह तीन अबस्थाएँ सर्वेसाधारण हैं । असाधारण कारण 
इनके लिए पर्याप्त नहीं है। दूसरी ओर काल इसका साधारण कारण माना जा सकता है। 
इसी लिए, प्रशस्तपाद में काल का लक्षण इस प्रकार वर्णित है--“सब कार्यो की उत्पत्ति, 


स्थिति और विनाश का हेतु काल है ! 


काल-द्रव्य स्वभावत: इन्द्रियगोचर नहीं है । उसकी सत्ता का अनुमान श्रप्रत्यक्ष रूप से 
उसके सामथ्यं से ही हो सकता है; जिस प्रकार मनस्‌, आत्मा और आकाश के विद्यमान होने 
का हम अनुमान करते हैं। प्रभाकर का यह मत अवश्य है कि काल षडिन्द्रिय-ग्राह्म है, श्रौर 
उसका अनुमान युगपद्‌ भाव आदि से न करना चाहिए। केवल प्रभाकर ही एक ऐसे हैं, जो 
अन्य कालवादियों से भिन्न मत रखते हैं । 


काल और श्राकाश की समानता, उसके लक्षण 
मीमांसक, वशेषिक और कुछ अंश में वेदान्ती सर्वेसम्मति से काल-द्रन्य के निम्नांकित 
चार लक्षण बताते है-- 


१. सूक्ष्मत्व, २. विभुत्व, ३. नित्यत्व और ४. एकत्व (अनवयवत्व)। आकाश 
के भी यही लक्षण हैं। इस प्रकार, भारतीय दर्शन में काल और आकाश अभौतिक 
तथा भौतिक द्र॒व्यों के बीच में है। अभौतिक के समान इनमें सूक्ष्मत्व, एकत्व और नित्यत्व है, 
तथा भौतिक द्रव्यों के समान इनमें भ्रचेतनत्व और जाड्य है । फलस्वरूप, भारतीय दृष्टि में 
काल और अ्रकाश के बीच कुछ साम्य है। यह दो द्रव्य हैं, जिनमें सब संस्कृत धर्म (भाव) 
डूबे हैं । 

पुन: यह दो द्रव्य ऐसे हैं, जो पृथिवी, भ्रपू, तेज और वायु से केवल इस बात में 
भिन्न हैं कि इनका सूक्ष्मत्व भ्रधिक मात्रा में है। यही कारण है कि यह स्थूल वस्तुओं को 
बिना प्रतिघात के व्याप्त कर सकते हैं । 
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सूक्ष्म-नित्य काल का अनवयवत्व, सभागत्व और अनन्तत्व बहु सम्प्रदायों को इष्ट है । 
इसी को हम दूसरे शब्दों में यों कह सकते हैं कि काल एक और असम है । इसकी जाति नहीं है, 
तथापि हम क्षणादि के विभागों का उल्लेख करते हैं । 


इन दो को हम कैसे समझे ? इस कठिनाई का यह समाधान है---उपाधिवश ऐसा 
होता है। जैसे एक आकाश घटादिवश अनेक विभागों में विभक्‍त दीखता है, वसे ही 
काल एक होते हुए भी क्षण से आरम्भ कर पराद्धं तक बृहत्‌ और लघु काल-विभागों में विभकत 
हुआ भासमान होता है । अ्रतः, काल के यह सब विभाग औपचारिक हैं; क्‍योंकि वस्तुत: हम 
काल का मान नहीं लेते, किन्तु केवल उन भौतिक द्रव्यों का मान लते हैं, जिनका काल में 


अवस्थान है--कालस्यथापि विभुत्वेषपि उपाधिवशादोपाधिकों भेदव्यवहारो5स्ति (मानमेयो- 
दय, पृू० १६१) । 


मीमांसक निम्नांकित दुष्टान्त भी देते हैं । ज॑से : नित्य, स्वंगत वर्ण दीर्घादि रूप में ध्वनि 
की उपाधिं के कारण विभकत भासित होते हें, वसे ही काल भी स्वयं अभिन्न होते हुए 
सूर्य की गति-क्रियावश भिन्न भासित होता है। (यथा हि वर्णो नित्य: सर्बंगतो5पि दीर्घादि- 


रूपेण विभकक्‍तो भासते ध्वन्युपाधिवशात्‌, तथा कालो5पि स्वयमभिन्नोईपि आदित्यस्य गति- 
क्रियोपाधिवज्ञाद भिन्नो भासते ।) 


अत:, विभु-सूक्षम काल की विविधता स्थूल द्रव्य, उसकी गति और उसकी उपाधि के 
कारण है । 


काल के विभक्‍त होने के प्रश्न से एक दूसरा जटिल प्रश्न सम्बद्ध है, जिसका सम्बन्ध 
अनित्यता के प्रश्न से है । काल-प्रवाह में जो पतित होता है, वह अनित्य है और उसका 
अन्यथात्व होता है । काल विकल्प-भावों को जन्म देता है, उसका पाक करता है (पचयति) 
और अन्त में उनका भक्षण करता है । हम ऊपर कह चुके हैं कि काल भावों की उत्पत्ति, स्थिति 
आऔर विनाश का साधारण कारण है, भव के यह तीन आकार हैं । इनके समकक्ष काल तीन 
विभागों में विभक्‍त किया जाता है । इन तीनों विभागों का तादात्म्य भविष्यत्‌, वत्तमान और 
भूत इन तीन कालों से है--कालस्तृत्पत्तिस्थतिविनाशलक्षणस्त्रिविध: (सप्तपदार्थी, १४) । 


मित्रभाषिणी में है-कालस्योपाधिकं विभागमाह उत्पत्तीति। पदार्थानामामुत्पत्तिस्थिति- 
विनाशलंक्ष्यत इत्युत्पत्तिस्थितिविनाशलक्षण उत्पत्त्या भविष्यत्‌, स्थित्या वत्तंमानः, विनाशन 
भूतकालों लक्ष्यत इति त्रिविध: । 


यह विभाग केवल ओऔपाधिक है । (काल एक, भ्रनवयवी, अकलद्रव्य है) दूसरे शब्दों 
में काल में स्वयं गति नहीं है, किन्तु व्यवहार में जो भाव इसके प्रवाह में पतित हँँ; उनकी 
उत्पत्ति, स्थिति और विनाश होता है, और इस अन्यथात्व का प्रतिबिम्ब काल के पट पर 
पड़ता है, और ऐसा भासित होता है, मानों काल के तीन विभाग हो गये हों । 





५७४ बौद्ध-धमं-दर्शन 


विभाषा में कालवाद 

अब हम उन दर्शनों को लेंगे, जो काल को द्रव्य के रूप में नहीं स्वीकार करते हैं । 

सांख्य--पहले हम सांख्य को लेते हें। वाचस्पतिमिश्र (सांख्यतत्त्वकौमुंदी, ३३) 
कहते हैं कि जिस काल को वंशेषिक द्रव्य के रूप में ग्रहण करते हैं, वह भ्रकेले भविष्यत्‌ प्रादि 
शब्द-भेदों का उत्पन्न नहीं कर सकेगा । काल केवल उपाधि है, जिसके भेद के कारण भविष्यत्‌ 
आदि भेद उत्पन्न होते हैं । श्रतः, सांड्य काल को आवश्यक समझते हैं और यही कारण 
है कि वह काल को तत्त्वान्तर के रूप में ग्रहण नहीं करते (न कालरूपतत्त्वान्तराभ्युप- 
गम इति ) । 

इसके होते हुए भी सांख्य वस्तुत: वैशेषिक आदि से आगे न बढ सका ॥ शाश्वत प्रौर 
सुध्ट काल का भेद इस रूप में सुरक्षित है कि शाश्वत प्रकृति का गुणविशेष है, श्ौर सृष्ठ काल 
को आकाश मान लिया है, जो सूर्य श्ौर ग्रहों की गतिक्रिया है । 

सांख्यवादी भी काल को साधारण कारण मानते हैं--- 

ननु श्रात्मा स्वभावतो न बद्ध:, किन्तु कालवशादुबद्धों भविष्यतीत्याह-'न कालपोगतो 
व्यापिनों नित्यस्य सर्वंसम्बन्धात्‌ । भवत्वयम्‌ू, यदि तस्य कदापि कालयोग: स्थात्‌, न स्याद्‌ 
वा। नित्यस्थ व्यापिनच: सर्वकालसम्बन्धोपाधित्वात्‌ ।' 


इसका प्रत्याख्यान नहीं है कि काल (यथा आकाश, कर्म आदि) का “परकारणत्वं 
सामान्यरूपेण” होता है। केवल इसका प्रत्याख्यान है कि यह एक अ्रसाधारण कारण है। 
वास्तव में, सांख्य ने कालवाद पर कोई श्रन्वेषण करन की उत्सुकता नहीं दिखाई है। उसने 
केवल काल को एक पृथक तत्त्व नहीं माना है, किन्तु इसन कालवाद-सम्बन्धी भ्रन्य विचारों का 
अनुकरण किया है । 

वस्तुतः, कालवाद का विवेचनात्मक विश्लेषण करने का श्रय बौद्धधर्म को है। सामग्री 
की कमी से विषय का सविस्तर वर्णन सम्भव नहीं है, किन्तु कुछ तथ्य निश्चित हो सकते हैं । 
कोई ऐसा कालवाद नहीं है, जो सब निकायों को समान रूप से मान्य हो । इसलिए, यदि 
हम कहें कि बौद्ध कालवाद का खण्डन करते हैं, तो यह वर्णन केवल कुछ मुख्य निकायों में 
ही लागू होगा । 


तिपिटक पुर्व--त्रिपिटकों की रचना के पूर्व ही बौद्धधर्म का प्रभव हुआ था, भ्रौर उसी 
समय बौद्धधर्म का वह रूप, जो हीनयान के विकास के पूर्व का है, प्रचलित था। योगाचार के 
१०० धर्मों की सूची में दिकु के साथ काल भी विप्रयुक्त संस्कार के श्रन्तगंत परिगणित है। 
इसका उल्लेख अपेक्षया पीछे के ग्रन्थों में मिलता है, इस युक्ति का कोई महत्त्व नहीं है। 
हीनयान की श्रपेक्षा महायान के बोद्धधर्म के प्राचीन अंग कहीं भ्रधिक सुरक्षित पाये जाते हैं । 
खोज करने पर ह्वीनयान के साहित्य में भी इसके प्रमाण पाय जायेंगे। जबतक ऐसा नहीं 
होता, तबतक हम केवल इसका अनुमान ही कर सकते हैं कि हीनयान के पूवंकाल में 
बौद्धों की काल के सम्बन्ध में क्या कल्पना थी ? 


म्व्् 


विद प्रध्याय ५७५ 


प्राचीन बौद्धधर्म में---कुछ विद्वानों का ऐसा अनुमान है, उपनिषदों के समान इसमें 
केवल रूप को ही अनित्य माना जाता था, और श्रन्य सूक्ष्म धर्मं जैसे चित्त, विज्ञान श्रादि 
ग्रनित्यता के परे थे । यह सम्भव है कि बौद्धधर्म में भी इस कल्पना का सम्बन्ध काल के दो 
भेद से भी रहा हो--एक भ्रनवयवी और नित्य तथा श्रमृत से अभिन्न और दूसरा शपाधिक 
अ्रवयवी-सकल और अ्रनित्य वस्तुओं की उत्पत्ति को निश्चित करनेवाला। यह भी हो सकता है - 
कि शाश्वत काल आकाश या विज्ञान के तुल्य एक भिन्न श्रायतन न रहा हो, किन्तु वह केवल 
एक प्रवाह था, जो सूक्ष्म और स्थूल रूपी द्रव्यों को व्याप्त करता था । इतना तो कहा ही जा 
सकता है कि काल से श्रौपाधिक द्वव्यों की उत्पत्ति होती है, इस कल्पना का समर्थन बौद्ध 
साहित्य में भी है । 
महाविभाषा (पृ० ३६३ ए) में निम्नांकित मिथ्यादृष्टि का उल्लेख है-काल का स्वभाव 
नित्य है, किन्तु संस्कृत धर्मों का स्वभाव अनित्य है । संस्कृत धर्म काल के भीतर वसे ही भ्रमण 
करते हैं, जेसे एक फल एक भाण्ड से दूसरे भाण्ड में श्रथवा ज॑से एक पुरुष एक गृह से दूसरे 
गृह में। इसी प्रकार संस्क्ृत धर्म भविष्यत्‌ से निकलकर तवत्तंमान में आते हैं, और वत्तंमान से 
निकलकर भूत में प्रविष्ट होते हैं। हम यह मान सकते हैं कि जहाँ पूर्व में काल की कल्पना 
एक ही विभु भाण्ड के रूप में थी, जिसमें भविष्यत्‌, वत्तमान और भूत ये तीनों एक दूसरे के 
ऊपर तह-में-तद्द लगाये हुए हैं, वहाँ पीछे तीनों भाण्डों की कल्पना हो गई । 
इस सम्बन्ध में एक श्रौर बात कही जा सकती है। अभिधर्मकोश ( तीन कोशस्थान, 
पृ० ६३ ) में त्रैकाल्यवाद का एक ऐसा स्वरूप मिलता है, जिसमें भविष्यत्‌ में उत्पन्न होने- 
वाले कार्य का वत्तमानीकरण देशान्तर-कषंण से होता है। सोत्रान्तिकों का यह आक्षेप यथार्थ 
है कि इस कल्पना के आधार पर हम अ्रूपी धर्मों ( चित्त-चत्त ) की उत्पत्ति नहीं समझा सकते; 
क्योंकि वह अदेशस्थ हैं । किन्तु, यह आपत्ति पीछे के उन्हीं विद्वानों पर लागू होती है, जो अरूपी 
धर्मों को भी अ्रनित्य मानते हैं। परन्तु, पूर्व हीनयान में केवल रूपी धर्म ही अनित्य हैं, शोर 
इसलिए देशान्तर-कषंण का सिद्धान्त वहाँ पूर्णतः सफल होता है; और इस प्रकार उनकी 
प्राचीनता की पुष्टि भी होती है । 
काल के इस सिद्धान्त के साथ कि वह एक भाण्ड है, जिसमें भविष्यत्‌, वत्तंमान और 
भूत भ्रवस्थान करते हैं, एक और प्रश्न जुड़ा है। यदि प्रवृत्ति, अर्थात्‌ जीवन की प्रक्रिया यही 
है कि भविष्यत्‌॒वत्तंमान से होकर भूतकाल में पतित होता है, तो कभी-न-कभी एक क्षण ऐसा 
झवश्य आना चाहिए, जब कि सकल भविष्यत्‌ नितान्त रूप से समाप्त हो जायगा; और सकल 
विश्व केवल भूत हो जायगा। यह विवाद किसी ग्रन्थ में नहीं मिलता, किन्तु विभाषा (पृ० 
३६५ ए) में एक विवाद है, जिससे यह अनुमान होता है कि उसका आधार ऐसा ही कोई विचार 
है--“सवे भविष्यत्‌ धर्म बहिगेमन से सम्बन्ध रखते हैं (अ्रर्थात्‌, धर्म भविष्यत्‌ से निकलकर 
भूत में प्रविष्ट होता है) | यह क्‍यों कहा जाता है कि भविष्यत्‌ में कोई द्वानि प्रज्ञप्त (प्रज्ञप्यते) 
नहीं होती ।” भदन्त वसुमित्न इसका यह उत्तर देते हैं--““भविष्यत्‌ धर्मों की श्रभी गणना 
नहीं हो सकती, और भूतों की गणना भ्रब सम्भव नहीं है । दोनों श्रमित और इयत्ता से रहित हैं। 


५७६ बोद्ध-धर्म-दर्शन 


जिस प्रकार महासमुद्र में कोई कमी नहीं होती, चाहे जल के १,००,००० घड़े उससे कोई 
निकाले; और कोई वृद्धि नहीं होती, चाहे १,००,००० घड़े उसमें कोई डाले ।” 

इस दृष्टान्त का क्‍या अर्थ है ? अनन्त में कोई भी मित संख्या का योग हो, या उससे 
कोई भी मित संख्या निकाली जाय, तो परिणाम सदा भ्रनन्‍्त निकलेगा। किन्तु. सत्य तो यह 
है कि कोई महा-समुद्र अनन्त नहीं है। हम केवल उसके जल-कणों को गिन नहीं सकते | 
जैसे गंगा की वालुका के कणों का गिनना सम्भव नहीं है, यद्यपि उनकी संख्या मित है। श्रतः, 
वस्तुत: वसुमित्र इसका प्रत्याख्यान नहीं करते कि भूत धर्मों की वृद्धि होती है, और भविष्यत्‌ 
धर्मों का ह्वास होता है। उसका आशय इतना ही है कि भविष्यत्‌ और भूत की विपुलता 
को देखते हुए यह कहना कि धर्मों की वृद्धि या हानि होती है, व्यवहार में कोई महत्त्व 
नहीं रखता । 

इस दृष्टि का उद्देश्य अनुसित हो सकता है । कदाचित्‌ इच्छा यह थी कि पुराने बोद्ध 
विचार को सुरक्षित रखा जाय कि भविष्यत्‌ भूत में प्रविष्ट होता है, और साथ-ही-साथ वह इस 
परिणाम से भी बचना चाहते थे कि सकल विश्व स्वतः निरोध के लिए प्रयत्नशील है । यह 
विचार महायान और कदाचित्‌ पूर्व बौद्धधर्म का था, किन्तु हींनयानियों को यह स्वीकार न था; 
क्योंकि इसके मानने से निर्वाण के लिए व्यक्ति का प्रयत्न निरर्थक हो जाता, कम-से-कम 
उनका महत्त्व घट जाता | 

अरब हम संघभद्ग के 'न्यायानुसारशास्त्र” ( पृ० ६३६ ए १४ ) से एक उद्धरण देते हैं, 
जिसमें एक विरोधी का विवाद दिया है, जो त्रैकाल्यवाद को नहीं मानता । भूत और भविष्यत्‌ 
वस्तुत: धर्म नहीं हैं; क्योंकि यदि उनका अस्तित्व होता, तो वह पस्पर प्रतिघात करते | वस्तुत:, 
रूपी धर्म को देशस्थ होना चाहिए । यदि वह धर्म, जो विनष्ट हो चुके हैं, और जो अभी 
उत्पन्न नहीं हुए हैं; वस्तुतः होते, तो वे आघात-प्रतिघात करते । सब रूप धर्मों में जिनका 
अस्तित्व है, अ्प्नतिघत्व होता है, और जिसमें यह नहीं है; वह रूप नहीं है। इस युक्‍्ति में यह 
मान लिया गया है कि भूत और भविष्यत्‌ दो सान्‍्त भाण्ड हैं । इनकां परिहार शास्त्र में इस 
प्रकार किया गया है कि अप्रतिघत्व केवल वत्तंमान रूप धर्मों का होता है । महाविभाषा 
(१० ३६४ ए) में प्रश्व है-यदि एक धर्म रूप है, तो क्या वह देशस्थ है ? उत्तर---यदि धर्म देशस्थ 
है, तो वह अवश्य रूप है । ऐसे भी धर्म हैं, जो रूपी हैं; और देशस्थ नहीं हैं, अर्थात्‌ भूत और 
भविष्यत्‌ धर्म, वत्तमान परमाणु और अविज्ञप्ति । 

अतः, यही वत्तमान रूप धर्म देशस्थ हैं, और भूत तथा भविष्यत्‌ धर्म देशस्थ नहीं हैं । 
यह उस पुराने सिद्धान्त का परिष्कृत रूप है, जिसके अनुसार भविष्यत्‌, वत्तमान और भूत धर्मों 
के भेद का कारण त्विकाल में से एक अवस्था-भेद था । 


वेभाषिक-नय में कालवाद द 
वर्बवर्ती वेभाषिक सत--भ्रव हम वभाषिक नय को लेंगे। पहले हम उन परिवत्तनों का 
उल्लेख करेंगे, जिनका वौद्धधर्म में प्रवेश हीनयानवादी अभिध्चम के द्वारा हुआ । 


-अ््ल्फारे 


बिंश पश्रध्यांय॑ ई ५७७ 


१. वौद्धधर्म के पूर्वरूप में अ्रनित्य स्थूलरूप और नित्य सुक्ष्म-चित्त यह दो माने गये 
थे। हीनयान में हम अनित्यता के उस नये सिद्धान्त का प्राधान्य पाते हें, जिसके भ्रनुसार रूप 
ओर चित्त दोनों अनित्य हैं । 


२. संसार में अब कोई गन्धवं-पुदूगल संसरण नहीं करता, और जिसे व्यक्तित्व कहते हैं, 
वह अब उदय-व्ययशील नाम-रूप धर्मों के प्रवाह में परिवरत्तित हो गया है। 


३. इन्हें धर्म! कहते हैं। इस आख्या का प्रयोग पूर्व बौद्धधर्म में नित्य श्रभौतिक 
और अतीन्‍्द्रिय वस्तु के अर्थ में होता था। “धर्म” के इस नये अर्थ को ( सदा बहुवचन में ) 
हम एक विभु धर्म के (जो तथागत का स्वभाव है ) भेद के रूप में ग्रहण कर सकते हैं, ज॑से 
विभिन्न रूप-धर्मं एक विभु-रूप के विभेद हैं । 

हीनयान के अनुसार “धर्म की व्याख्या इस प्रकार है--स्वलक्षणधारणात्‌ या 
स्वभावधारणात्‌ इति धर्म: ।” इस प्रकार, धर्म का अर्थ भाव (फेनामेना) का धारक हो गया, 
जो सन्‍्तान में अपने को प्रकट करते हैं । 

४. हीनयान के पूर्व निर्वाण श्रादि शुद्ध, प्रभास्वर चित्त का स्थल रूप के कारण उत्पन्न 
क्लेश-आसख्रवों से विमक्‍त होना था। यह व्यवदान के साथ-ही-साथ मरणशील भौतिक जगत्‌ से 
निर्यात कर सूर्य की दूसरी श्रोर आरूप्य-धातु में ( जो श्रमृत-धातु है ) जाना भी था । यह 
आ्रारूप्य-धातु भूतकोटि है। भिक्षु वहाँ पहुँच गया, वह श्रच्युत-पद को प्राप्त हो गया, जहाँ 
से च्यूति नहीं है। वह अनागामी हो गया । कदाचित्‌ चर्या का यह चरम उद्देश्य था। किन्तु, 
जब चित्त भी अनित्य हो गया, तब इस विचार का कोई दूसरा अर्थ करना पड़ा । यह कहना 
पड़ा कि विमुक्ति को प्राप्त करने के लिए चिक्त-चंत्त धर्म के परे जाना चाहिए। वास्तविक 
नित्यता और अमृतत्व लोकोत्तर धर्म हो गये, जिसमें व्यवहार सर्वंथा विनष्ट हो गया । अब 
अनागामी वह आर्य हो गया, जो भौतिक लोकों में जन्म नहीं लेता, और उसके ऊपर अहूंत्‌ है, 
जो मन के सब प्रकारों से स्ंथा विमुकत है । 

५. इन नये विचारों के कारण काल-सम्बन्धी पुराना विचार भी बदला होगा । नित्य 
और सुष्ट काल के बीच की सीमा इतनी खिसका दी गई कि उसके अन्तर्गत सकल विश्व आ 
गया और मृत्यु के भ्रधीन हो गया। सूर्य श्रब अ्रमृत का द्वार नहीं रहा, और बहुत-से लोक, 

जो सूर्य के उस ओर थे, अब मार के वसे ही श्रधीन हो गये, जेसे कि नीचे के भौतिक लोक । 
नये अभिधर्म में पहला प्रश्न यह है कि काल धर्म है या नहीं ? 


वेभाषिकों के अनुसार केवल ऐसे ही धर्म नहीं हैं, जो सच्तान में पतित हैं; किन्तु 
ऐसे भी हैं, जो संस्कृत ;धर्मों के परे हैं, भ्रर्थात्‌ असंस्क्रृत हैं;:जिनका:दुष्ट धर्म में आविर्भाव 
नहीं होता । श्रतः, उनकी कोई निश्चित व्याख्या नहीं हो सकती। असंस्कृत तीन हैं--दो 
निरोध और आश्राकाश । असंस्क्रृत आकाश का लिंग अनावरणत्व है। इससे अतिरिक्त, एक 
आकाश धातु भी है, जो सान्‍्त श्ौर विभाज्य है; किन्तु जो असंस्कृत श्राकाश की उपाधि 
७दे 


प७८॑ बौद्ध-धमं-दर्शन 


नहीं: है, बल्कि भौ तिक रूपहै। इस उपमान से हम आशा करते थे कि इसी प्रकार नित्य 
झऔर औपाधिक काल भी दो भिन्न धर्म माने जायेंगे ? किन्तु, ऐसा नहीं है। वेभाषिकों की 
७५ धर्मों की सूची में किसी भी प्रकार के काल की गणना नहीं की गई है, तथापि प्रच्छन्न 
रूप .में -.हम दोनों भावों को वभाषिक ग्रन्थों में पाते हैं। नित्य काल का तादात्म्य अमृत-धातु 
से है, जो निर्वाण-धातु का अधिवचन है। आऔपाधिक काल संस्कृत लक्षणों से छिपा है, 
श्र्थात्‌ जाति, स्थिति, जरा और अनित्यता में जो मिलकर वेशेषिकों के साधारण कारण के 
तुल्य है। इनका कारित्र प्रत्येक संस्क्ृत धर्म को त्रिकाल की अ्रवस्था में झ्राक्ृष्ट करना है। 
'जाति” धर्म को भविष्यत्‌ से बहिनिःसृत करती है, और उसका प्रवेश वत्तमान में कराती है। 
'स्थिति! एक क्षण के लिए धर्म का अवस्थान करती है । 'जरा' और “अनित्यता' धर्म को 
वत्त मान से भूत में प्रविष्ट करती है । (महाविभाषा ३६४ ए देखिए---“जबतक तीनों संस्कृत 
लक्षण क्रियाशील नहीं हैं, तबतक धर्म “भविष्यत्‌” कहलाता है। यदि उनमें से एक ने 
अपना कारित्न समाप्त कर दिया है, और दो अभी क्रियाशील हैं, तो धर्म वत्तंमान है । यदि 
उन सबने अपना कारिकत्न समाप्त कर दिया है, तो धर्म भूत कहलाता है ।” ) 


“यह सिद्धान्त न्‍्याय-वेशेषिक के दो श्रभावों के भेद के समान हैं--प्रागभाव (5">घटो 
भविष्यति) और प्रध्वंसाभाव (--घटो नष्ट:) । इन दो अभावों के बीच (यह दो अभाव 
पदार्थ .हैं) वत्तं मात्त भाव प्रक्षिप्त कर दिया गया है । जिस प्रकार वभाषिकों के भविष्यत्‌ और 
भूत अवृस्थाझरं के बीच धर्म की उत्पत्ति है + यह भी माना जा-सकता है.कि आरम्भ'में केवल 
अनित्यता औपाधिक काल का स्थान लेती थी, और -पीछे-से इसका विकास जाति-स्थिति- 
“निरोध इस -त्िक में हुआ । 


उत्तरचर्त्ती वेभाषिक मत 


संस्क्ृत लक्षणों के सिद्धान्त को निरूपित कर जो सर्व धर्मों के साथ सहयोग 
करते हैं, वंभाषिकों के काल के पुरान वाद को समाप्त कर दिया । अब कंवल 
एक विभु संस्कृत द्रव्य रह गया, जिसमें धर्म डूबे हैं। यह आकाश है। किन्तु, काल को 
इस रूप में नहीं ग्रहण किया । यह ठीक है कि वभाषिक कहने को कहंते हैं कि धर्म कालतय में 
भ्रमण करते हें; .निरोध त्रिकाल के परे हैं, और भविष्यत्‌ और भूत भी हैं; किन्तु यह 
आऔपच।रिक-मात्र हैं। प्रत्येक धर्म त्रिकाल में अवस्थान करता है, और त्विकाल की व्याख्या इस 
प्रकार केवल संस्कृत धर्म का अ्रधिवचन है । (अभिधमंकोश, १॥७--'त एवाध्वा:') । 


हम इस नये विचार के उद्देश्य का अनुमान कर सकते हैँ । हो सकता है कि तिकाल 
के देशस्थ होने की कठिनाई इसका कारण हो। श्राकाश को एक सभाग द्रव्य मानकर जो 
सकल विश्व को व्याप्त करता है, यह मानना पड़ेगा कि यह श्राकाश स्वयं एक दूसरे काल 
नामक द्रव्य से व्याप्त है । ऐसा विचार हमारे देश के लिए कुछ नया न होता । बृह॒दारण्यक 
(३।८।७) में उक्त है-- 








विश भ्रष्याय कप 
यदृध्व' दिवों यदवाक्‌ पृथिव्या यदन्तरा द्योवापृर्थिवी इमे, यद्भूत च भवच्च भविष्य- 
च्चेत्याचक्ष ते, श्राकाशं एवं तदोतं च प्रोतं चेति । 
किन्तु, इससे एक दूसरी कठिनाई द्रन होती। कठिनाई यह थी कि एक विश्व के 
भीतर भविष्यत्‌, वत्तंमान और भूत इन तीन कालों को केसे स्थान दें। काल की तहें मानने 
में यह कठिनाई थी कि इसका विरोध लोकों के एक तुल्य देशान्तर-कषंण से होता था । इसलिए, 
इसके अतिरिक्त कि वह भविष्यत्‌ और भूत धर्म को अदेशस्थ मानें, वह कुछ और कर नहीं 
सकते थे । किन्तु, कठिनाई का यह हल केवल आंशिक था, और मुख्य प्रश्न, श्रर्थात्‌ भविष्यत्‌, 
वत्तमान और भूत धर्मो के भेद के प्रश्न का उत्तर देना अभी बाकी था । 
वभाषिकों की दृष्टि की सीधी-सादी व्याख्या इस प्रकार हो सकती है--प्रत्येक धर्म 
स्वलक्षण का धारक है, और यही उसकी स्वक्रिया (वृत्ति, कारित़, स्वभाग ) भी है। इस 
सम्बन्ध पर अभिधर्म की व्याख्याएँ ग्राश्रित हैं । धर्म के स्वभाव ( --लक्ष्य) की व्याख्या उसके 
कारित्न (स्वक्रिया, स्वलक्षण) से होती है । 
कारिन्नर का सिद्धान्त 


यद्यपि प्रत्येक धर्म का सदा अपना कारित्न होता है, तथापि उसका कारित्न एक विशेष 
क्षण में ही प्रकट होता है,शऔर जब वह अपना कारित्न समाप्त कर लेता है, तब सदा के लिए 
वन्ध्य हो जाता है। यही क्षण वत्तमान कहलाता है, और इस प्रकार हम कह सकते हैं कि 
भविष्यत्‌ धर्म वह हैं, जिन्होंने अभी अपने कारित्र को व्यक्त नहीं किया है, और भूत धर्म 
वह हैं, जो अपना कारिक् व्यक्त कर चुके हैं । इसी प्रकार का विचार “महाविभाषा' (पृ० ३६३ 
सी) में पाया जाता है-- 

प्रश्न--कालाध्व का भेद किसपर आश्रित है ? 

: उत्तर--कारित् पर । जिन संस्कृत धर्मों का कारित्र अभी नहीं है, वह भंविष्यत्‌ हें; 
जो संस्क्षत धर्म इस क्षण में कारित्र से समन्वागत हें, वह वत्तंमान कहलाते हें; और जिनको 
कारित्न विनष्ट हो चुका है, वह भूत कहलाते हैं । श्रथवा जब रूप का प्रतिघंत्व नहीं होंता, तब 
वह भविष्यत्‌ है; जब वह इस क्षण में प्रतिघात करता है, वह वत्तमान है;; और जबः इसका 
प्रतिघत्व समाप्त हो चुका है, तब इसे भूत कहते हैं । 

यह सिद्धान्त देखने में तो बड़ा सरल मालूम होता है, किन्तु इससे वास्तव में बड़ी 
उलझन पड़ गई । यंदिं हम यह स्वीकार करते हैं कि केवल वही धर्म वत्तेमान हें, जो इस क्षण' में: 
स्वक्रिया को व्यक्त कर रहे हैं, तो उस चक्षु के लिएं हम कया कहेंगे, जो निद्रा में है; अथंवा' 
जिसका प्रतिवश््ध श्रन्धकार है । यह वत्तमान है, किन्तु यह झपनाः कारित्र नहीं करते; वह प्रंकाश' 
नहीं देते। इसलिए, कारित़न की कोई दूसरी व्याख्या चाहिए: ॥ वास्तवःमें, हमः एक दूसरी 
दृष्टि ले सकते हें, जिसके अनुसार किसी धर्म-विशेष की स्वक्रिया की प्नभिव्यक्ति उसी- धर्म की 
क्रिया नहीं है,. किन्तु दूसरे पूर्ववत्ती-धर्मों की है, जिससे उस धर्म का कारित. हेतुभाव से 
निश्चित होता है । अ्रतः, किसी धर्म का वास्तविक. कारित इसमें है. कि-वह भविष्यत्‌: धर्मों कोः 


पध० बोौद्ध-घर्म-वर्शन 


अपनी स्वक्रिया अभिव्यक्त करने लिए विवश करे । हीनयान के अ्रभिधर्म में इसके छह प्रकार 
वर्णित हें --१. सहभू-कारण, २. समननन्‍्तर-कारण, ३. सभाग-कारण, ४. सर्वेत्रग-कारण, 
४५. विपाक-कारण, ६. अधिपति-कारण । 

यदि जीवन-प्रवाह में चक्षुरिन्द्रिय व्यक्त होता है, तो १. यह संस्कृत लक्षणों का 
सहभू-कारण है; २. आगे जानेवाले सब चक्ष॒धर्मों का (जो एक ही चक्षु की मिथ्या 
एकता का भान कराता है) सभाग कारण है; ३. अन्य ऐसे सब धर्मों का अधिपति-कारण है, 
जिनकी उत्पत्ति में यह बाधक नहीं है; संक्षेप में यदि कहें, तो कहना होगा. कि इस विचार 
में धर्म का कारित्र स्वकारित्र नहीं रहता, किन्तु उसका हेतुभावावस्थान, उसका फलोत्पादन- 
सामथ्य हो जाता है । 

तीन काल के भेद को स्थिर करने के लिए कारित्न के इस नये अर्थ को कुछ और 
नियन्त्रित करने की आवश्यकता है । ऐसे उदाहरण हें, जहाँ एक धर्मंविशेष बहुकाल के 
पश्चात्‌ फल देता है, यथा अ्रतीत काल का फलदान कारित्न इष्ट है । (अतीतस्पापि फल- 
दानकारित्रमिष्यते ।--यशोमित्न-क्रृत व्याख्या, पृ० १७८५) । 
फलाक्षेप-शक्ति और कारित्र 

उस क्षण में, जब कि कर्महेतु निवृत्त हो चुका है, और फल की उत्पत्ति अभी आरम्भ 
नहीं हुई है, सामथ्य रहता है । क्या हम यह स्वीकार करें क्वि एक अतीत कर्म तबतक वत्त॑मान 
रहता है, जबतक कि वह अपना फल प्रदान नहीं करता ? इन कठिनाइयों का परिहार करने 
के लिए वभाषिक निम्नांकित सिद्धान्त का निर्माण करते हैँ --- 

छह कारणों की क्रिया की प्रणाली इसपर निर्भर करती है कि सन्‍्तान में फल-दान उसी 
क्षण में होता है, अथवा समननन्‍्तर क्षण में श्रथवा किसी दूर के क्षण में। सहभू और समनन्तर 
कारण केवल प्रथम प्रकार से सम्बद्ध हें; सभाग और सर्वत्नग कारण द्वितीय या तृतीय प्रकार से 
सम्बद्ध है, तथा विपाक-कारण केवल तृतीय प्रकार से सम्बद्ध है। (श्रभि धर्मंकोश, द्वितीय कोश- 
स्थान, पृू० २६३ झ्ादि ) । 


श्रत:, इसकी दो भ्रवस्थाएँ हँ--- १. आक्षेप, जिसे फलग्रहण भी कहते हैं; (२) फल- 

दान, जिसे वत्तमानीकरण कहते हँँ। प्रत्येक धर्म जिस क्षण में वत्तमान होता है, और 

अपना कारित्न करता है, उस क्षण में मानों वह अपने भविष्यत्‌ फल का ग्रहण और आक्षेप करता 

है । कभी-कभी आक्षेप श्रौर दान दोनों भ्रवस्थाएँ एक दूसरे से भिन्न होती हैं, किन्तु जब एक 

धर्म का फलाक्षेप और फलदान एक या दो समननन्‍्तर क्षण में होते हें, तब श्राक्षेप और दान 

एक में मिल जाते हैं । फिर भी इन दोनों क्षणों का भेद श्रवश्यमेव होता है; क्योंकि केवल 
आाक्षेप ही यह निर्णय करता है कि एक धर्म भविष्यत्‌ से वत्तंमान में प्रवेश करेगा या नहीं । 

अभिधरमंकोश (कोशस्थान २, पृ० २६३) में उक्त है--“धर्म चाहे भविष्यत्‌, वत्तंमान या 

भूत हो, सदा रहता है । हमारा सिद्धान्त है कि यह उस क्षण में फल-ग्रहण या फलाक्षेप करता 

हैं, जिस क्षण में वत्तमान होकर यह एक फल का हेतु या बीज होता है ।”' 


छा 


विश श्रध्याय भ्८१ 


कारित्न की यही व्याख्या संघभद्र देते हें--कारित्न --फलाक्षेप-शक्ति । श्रतीत कर्म यद्यपि 
अभी उनकी फलोत्पत्ति नहीं हुई है, वत्तेमान नहीं है; क्योंकि उन्होंने श्राक्षेप कर्म पहले ही कर 
लिया है। (न्यायानुसार, ६३२ बी० ) 

अब एक अन्तिम विवाद-पग्रस्त विषय पर विचार करना है, फलाक्षेप-शक्ति (कारित्र) 
और धममं-स्वभाव या स्वरूप में क्या सम्बन्ध है ? 

जितने वाद त्रविकाल सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं, वह सब एकमत से इसपर जोर देते 
हैं कि जब धर्म कालाध्व से गुजरता है, तव वह अपना स्वभाव नहीं बदलता; उसके केवल 
भाव (व्यवहार-श्राकार, धर्मेन्नात) या अवस्था (वसुमित्र) का परिवत्तेन होता है। इन दो 
आख्याञ्रों की विस्तार से व्याख्या नहीं मिलती । इसलिए, इनके प्रयोगमात्र से इनका आशय 
समझ में नहीं आता । केवल दुष्टान्तों द्वारा इनका श्रर्थ समझाया गया है । 


वसुमित्न गुटिका का उदाहरण देते हैं, जहाँ एक ही गोली अवस्थाभेंद से भिन्न 
संख्या हो जाती है (१,१०० या १०००) । इस उदाहरण में स्थान की अवस्था का ही भेद 
है। किन्तु, वसुमित्न के लिए धर्म की काल-अवस्था देशस्थ नहीं है, और इसलिए अवस्था शब्द 
का व्यवहार उपचारेण है । 

धर्मत्नात 'भाव' के सम्बन्ध में कुछ अधिक निश्चित रूप से कहना कठिन है। यह 
कोई गुण है या सत्ता का आकार है ? डॉक्टर जान्स्टन का विचार है कि कदाचित्‌ यह सांख्यों 
के गुण के सदश है। (श्रर्ली सांख्य, पु० ३१) । 

वशेषिक दर्शन ने कदाचित्‌ इन सब कठिनाइयों को अनुभव किया था, और इसीलिए, 
उन्होंने कारित्र की श्रनिवेंचनीयता को यथार्थ माना था| 

_ 'महाविभाषा” (पृ० ३९४ सी) में निम्नांकित विवाद मिलता है -- 
प्रशन--कारित्र और स्वभाव एक हैं या भिन्न । 


उत्तर--यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि वह भिन्न हें या एक । जिस 
प्रकार प्रत्येक सासत्रव धर्म का स्वभाव अनेक लक्षणों से समन्‍्वागत होता है, यथा अनित्यादि; 
ओर वह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि वह लक्षण भिन्न हें या अभिन्न, वही बात यहाँ 
भी है । अ्रत:, (कारित्र और स्वभाव का सम्बन्ध) अनिवंचनीय है। 


संघभद्र (न्यायानुसार, ६३३ ए) एक दूसरा उदाहरण देते हैं--कारित्र और 
स्वभाव का सम्बन्ध उसी प्रकार निश्चित नहीं हो सकता, जिस प्रकार धर्म और सनन्‍्तान का 
सम्बन्ध । एक शब्द में कारित़ और स्वभाव अभिन्न भी हें, और भिन्न भी हैं । वभाषिकों की 


यह उक्ति कि जब धर्म त्रिकाल में भ्रमण करता है, तब केवल कारित्न, न कि स्वभाव बदलता 
है, और तिसपर भी यह नहीं कहा जा सकता कि कारित्न स्वभाव है, और न यही कहा जा 
सकता है कि कारित्र का अस्तित्व स्वभाव से स्वतन्त्र है; सौत्रान्तिकों द्वारा उपहासास्पद बना 


दी गई है । 


प््षर बौद्ध-घधर्मं-दर्शन 


सौत्रान्तिक 'देवविचेष्टित” कहकर इसका उपहास करते हैं -- 
कारित्र स्वदा वास्ति, सदा धर्मरच वण्यंते। 
धर्माक्षान्यच्च कारित्रं व्यक्तं देवविचेष्टिस्‌ ॥ (अभिधर्मकोश, ५।५७) 


किन्तु, संघभद्र (न्यायानुसार, ६३३ सी) इसका कड़ा प्रतिवाद करते हें। “यह उपह्यत्त 
झ्रनुचित हे; क्‍योंकि बुद्ध भगवान्‌ स्वयं भी शिक्षा देते हैं--तथागत लोकोत्तर हें भौर नहीं हैं; 
प्रतीत्यसमुत्पाद की धमंता है, और यह नित्य नहीं है ।” क्‍या इसके लिए बुद्ध भगवान्‌ का भी 
उपहास किया जायगा ? हम मानते हें कि धर्मों का सदा अस्तित्व है, और साथ-ही-साथ हम यह 
भी मानते हें कि धर्म नित्य नहीं हूँ । 

इस सिद्धान्त की आपकी आलोचना निराधार है; क्‍योंकि 'नित्य/ और 'अनित्या इन 
दो का व्यवहार दो भिन्न श्रथों में हुआ हैं । इसलिए, बुद्ध का उपहास नहीं करना चाहिए। 
क्या इसमें भी ऐसा ही नहीं है ? धर्म नित्य वत्तंमान है, किन्तु धर्म-भाव बदलता है । जब संस्कृत 
धर्म त्रिकाल में संक्रमण करते हैँ, तब वह अ्रपना स्वभाव नहीं खोते और जो कारित्र होता हैं, 
वह प्रत्ययों पर निर्भर करता है । उसकी उत्पत्ति के समनन्तर ही कारित् भ्रवरुद्ध हो जाता हे । 
अ्त:, हमारा सिद्धान्त है कि धर्म नित्य है किन्तु, धर्मंभाव अनित्य है । यह क्‍यों आपका उपहास 
है कि यह देवविचेष्टित है ! 

संघभद्र न्यायानुसार (६३३बी) में वंभाषिक सिद्धान्त का यह सामासिक वर्णन देते 
हें--फलाक्षेप की अवस्था में सब संस्क्ृत धर्म “वत्तंमान कहलाते हैं, फलाक्षेप की इस अ्रवस्था 
का पूर्व और उत्तर दोनों में प्रभाव हे । इस पूर्व और उत्तर अभाव के श्रनुसार त्रिकाल का 
प्लेद व्यवस्थित होता है । भूत और भविष्यत्‌ का अस्तित्व वत्तमान के समान ही है । संक्षेप में, 
यद्यपि स्व संस्क्षत धर्मों का स्वभाव सदा एक-सा रहता हैँ, तथापि सामर्थ्यं भिन्न है । इस प्रकार, 
यद्यपि त्रिकाल का स्वभाव सदा एक हैँ, तथापि उनके कारित् में भेद होता है । 


ऊपर जो प्रमाण एकत्र किये गये हें, उनसे स्पष्ट है कि वभाषिक धर्म के दों आ्राकार की 
शिक्षा देते हैं । यह भेद दो भिन्न आयतन या दो भिन्न धर्मों का-सा नहीं हैं ।: कारित्र स्वभाव 
का परिशिष्ट नहीं है, यह द्वितीय धर्म नहीं है, और न धर्म का द्वितीय स्वभाव हों हैं। यह 
धर्म, भ्र्थात्‌ स्‍्वलक्षण भी नहीं है। जैसा "तत्त्वसंग्रह' से मालूम होता है, इस दृष्टि का स्पष्ट 
प्रत्याख्यान संघभद्व ने किया था। कारित्न-- फलाक्षेप-शंक्ति और स्वकारित्न -5 स्वलक्षण का भेद 
मौलिक हँ--सप्रतिघत्व भ्रादि के रूप में स्वलक्षण धर्म का सम्पूर्ण स्वभाव को ध्यक्त करते हूं, 
झ्रौर इसलिए सप्रतिघत्व से समन्‍्वागत धर्म कभी अ्रप्रतिघ नहीं हो सकता। इसके विपरीत, 
फलाक्षेप-शक्ति कादाचित्क है । दूसरे शब्दों में वैभाषिक सिद्धान्त एक प्रकार के भेदाभेदवाद 
की शिक्षा देता है, जिसके अनुसार स्वभाव और कारित्र का सम्बन्ध भेदाभेद का है । 


दिग-आाकाशवाद 


ध्स 


कालवाद की समीक्षा करते हुए हमने ऊपर कहा है कि कालवाद और दिगूवाद दोनों 
में समानता पाई जाती है। जो काल को द्रव्य-विशेष मानता हूँ, वह दिक्‌ को भी द्रव्य-विशेष 


विद्य अध्याय ५दऔ 


मानेगा, और जो बाह्य जगत्‌ के काल-प्रवाह का वहन आभ्यन्तरिक जगत्‌ में करेगा, वह बाह्य 
जगत्‌ में भ्रर्थों का देशस्थ होना स्वीकार नहीं करेगा । दिक्‌ से यह दो भाव भारतीय दर्शन 
के इतिहास में पाये जाते हैं। बहुत प्राचीन काल में दिक्‌ का भाव वस्तुव्यापी और भपेक्षया 
स्थल था । पीछे से दिक्‌ को एक द्रव्य-विशेष, जो भ्रतीन्द्रिय और अनन्त है, मानने लगे। 


शब्द के स्वभाव को न समझ सकने के कारण भारतीयों ने प्राकाश-द्रव्य की कल्पना 
की । यह सवबंगत और नित्य है; इसका अन्यथात्व नहीं होता श्रौर यह शब्द का आश्रय है । 
यह कल्पना उपनिषदों में भी पाई जाती है। उस समय भी दो आख्याओं का व्यवहार होता 
था--दिक्‌ और आकाश । आकाश का लिंग शब्द है। यह शब्द का समवायिकारण है । 
आकाश वह द्रव्य है, जिससे शब्द की अभिनिष्पत्ति होती है। दिक्‌ वह शब्द-विशेष है; 
जो प्रदेश का निमित्तकारण है । 


दिक्‌-सम्बन्धी यह दोहरा विचार शब्द पर आश्वित है । मीमांसकों के अनुसार शब्द 
एक, नित्य द्रव्य-विशेष है, जिसकी अभिव्यक्ति उस वाक में होती है, जो हम सुनते हैं; किन्तु 
जिसका सदा और सर्वत्र भ्रस्तित्व है । मीमांसकों का उद्देश्य वेदों का नित्यत्व सिद्ध करना था, 
जो इनके अनुसार न सुष्ट हुए, न ईश्वर द्वारा अभिव्यक्त हुए; जो अ्पौरुषेय हैं, किन्तु सृष्ठि 
की उत्पत्ति के पूर्वे से जो स्वतःप्रमाण हैं । 


कणाद इस मत का खण्डन करते हैं, और सिद्ध करते हैं कि शब्द एक गुण है, आकाश 
का गुण है। 


कुमांरिल उत्तर देते हें कि यदि पूर्वपक्ष की प्रतिज्ञा है कि शब्द आकाश का गुण है, 
तो इसके न कहने का कोई कारण नहीं है कि यह दिक्‌ का गुण है । कुमारिल कहते हैं कि--- 
“दो नित्य, व्यापी और संगत द्रव्यों का अस्तित्व मानना निष्प्रयोजनीय है, और जो आकाश 
के लिए कहा जा सकता है, वह दिक्‌ के लिए भी कहा जा सकता है । वह कहते हैं कि दिक्‌ 
एक और व्यापी है, और भ्राकाश को भी व्याप्त करता है। जो दिगूभाग श्रोत्न-शष्कुली को 
घेरता है, वह श्रोत्रेन्द्रिय है; यथा वैशेषिकों के अनुसार श्रोत्रेन्द्रिय नभोदेश है। वशेषिकों के 
सब प्रमाण हमारे वाद में घटते हैं । हमारे अनुसार श्रोत्रेन्द्रिय दिग्भाग है। अन्तर इतना ही 
है कि हमारे वाद का आधार श्रुति है। वह दिगू-द्रव्य, जो कम या अधिक श्रोत्र-विवर में 
आबद्ध है, हमको श्रोत्नेन्द्रिय के रूप में व्यक्त होता है ।”* 

दूसरों के अनुसार दिक्‌ और झ्लाकाश दो पृथक द्रव्य हें । इनमें अन्तर केवल 
इतना है कि कई प्रस्थानों के अ्रनुसार शब्द का आ्ाश्नय इनमें से एक ही है । 


उपनिषदों में भी यह दोनों श्राख्याएँ पाई जाती हें। उनके अनुसार आकाश एक 
अनन्त द्रव्य है। कभी यह द्रव्य पाँच महाभूतों में परिगणित होता है, 'जिनसे सृष्टि की उत्पत्ति 
होती है । कभी इसे सृष्टि का प्रथम तत्त्व निर्धारित किया गया है,'जिससे शेष. तत्त्वों की उत्पत्ति 
होती है। ब्रह्म से आकाश, श्राकाश से वायु, वायु से तेज,/तेज से जल, ज़ल 'से पृथिवी, 
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पृथिवी से ओषधियाँ, ओोेषधियों से अन्न, अन्न से शुक्र, शुक्र से पुरुष उत्पन्न होता है। प्रायः 
भूताकाश को अनन्त दिक्‌ बताया गया है, जिसमें द्यावापृथिवी, श्रश्नि-विद्युत्‌, वायु, चन्द्र, 
सूर्य और नक्षत्र समाहित हें। इस अर्थ में यह नभस्‌ अम्बर का पर्याप्त है । नभस्‌ से अनन्त 
दिव्य लोक समझे जाते हैं । 


दिग्‌वाद और आकाशवाद के साथ ब्रह्मतत्व सम्बद्ध है, जो शब्द की निष्पत्ति करता 
है । इस वाद का स्पष्ट उल्लेख उपनिषदों में नहीं है । | 


शब्द का एक अस्पष्ट सम्बन्ध दिक से है । इसका आयतन आकाश है। छान्दोग्य में 
यह विचार अधिक स्पष्ट है--दिक्‌ के कारण सुनते हें, बुलाते हें, उत्तर देते हें। यहाँ उस 
अर्थ का प्रभव मिलता है, जिससे आगे चलकर आकाश का अर्थ शब्द का उपादान हो 
गया । भारतीयों का विचार था कि विज्ञानेन्द्रियों की क्रिया केवल प्राप्यकारि अ्रथोँं के स्पर्श से 
सम्पन्न होती है । शब्द-तत्त्व भ्ौर श्रोत्नेन्द्रिय के बीच वह स्वभावत:ः एक झाकाश-अझवकाश की 
कल्पना करते थे । अ्रत:, यह कल्पना उनके लिए स्वाभाविक थी कि दिक्‌ इन दोनों के बीच 
एक द्रव्य है। पीछे से यह कल्पना जोड़ी गई कि यह अवकाश एक द्रव्य-विशेष से भ्रावृत 
है, जो शब्द का उपादान हैं । आकाश अवकाश है, सूर्य और चन्द्र के बीच का अ्रवकाश है । 
गर्भोपनिषत्‌ ( १॥१ ) में कहा है कि इस पंचात्मक शरीर में जो सुषिर है, वह झाकाश 
है। अस्त में आकाश ब्रह्म का प्रतीक है। कुछ स्थलों में श्राकाश का तादात्म्य ब्रह्म से 
बताया है। 

इस प्रकार, उपनिषदों की शिक्षा के अनुसार झ्राकाश सृष्टि का प्रथम तत्त्व, अवकाश, 
शब्द का उपादान, विश्वव्यापी दिक्‌, ब्रह्म है। यह न देखा गया कि यह विविध भाव भिन्न 
हैं। दर्शनों में हम इन सब भावों को पाते हे। कोई एक अर्थ चुनता है, कोई दूसरा । न्याय- 
वशेषिक आकाश को शब्द का आश्रय मानते हें । बौद्ध उसे अनावृत कहते हें, और वेदान्त 
उसे सृष्टि का प्रथम तत्त्व मानता है । 


उपनिषदों में आकाश के अतिरिक्त दिक्‌ शब्द भी मिलता है, जो मुख्यतः: दिशाग्रों 
के अ्रथ में प्रयकत होता है । किन्तु, जिसका अर्थ अ्रनन्त दिगृ-द्रव्य भी है। उसका श्रन्त नहीं 
मिलता; क्‍योंकि दिशाएँ अ्रनन्त हें। यही श्रोत्र है, आ्रायतन है, आकाश है, प्रतिष्ठा है, 
ग्नन्त है; यही द्रव्य है (बृहदारण्यक, ६।१।५) । 

पीछे के दर्शनों में इसका उपयोग वहाँ किया गया है, जहाँ कुछ कारणों से दो 
भिन्न द्रव्य स्वीकार करने पड़ते हैं, जो भिन्न प्रकार के दिक्‌ को निरूपित करते हें । उपनिषदों 
में दिकं का ऐसा अर्थ नहीं है। 

जैन साहित्य में किसी भोतिकवाद का उल्लेख है ( श्रीडर, पृू० ५३ ), जो 


नित्य तत्त्वों में दिक्‌ या आकाश को भी परिगणित करते थे । इस वाद का नाम भूतवाद भर 
. चांचभौतिक है । इसके अनुसार भौतिक द्रव्य: नित्य हें; भर उनसे सत्यलोक और भाजनलोक 
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दोनों का समुदाय सुष्ट होता है। इस वाद के नाम से ही स्पष्ट है कि यह पंचभूत की सत्ता 
मानता था, अर्थात्‌ पृथिवी, अपू, तेज और वायु के अश्रतिरिक्त यह आकाश या दिक्‌ भी 
मानते थे। इसी आधार पर यह अन्य वादों से भिन्न था। भ्रतः, श्राकाश को तत्त्वों में गिनें 
या न गिनें, यह शास्त्रार्थ का विषय हो गया। 

कुछ ऐसे वाद हैं, जो केवल चार भूत मानते हैं । 


वेदान्त के अनुसार आकाश की उत्पत्ति ब्रह्म से हुई। यह ब्रह्म का प्रतीक है; क्योंकि 
यह अनन्त, नित्य, अ्रपरिवत्तं नशील तत्त्व है। किन्तु, इसका ब्रह्म से तादात्म्य नहीं है; क्योंकि 
ब्रह्म से इसकी उत्पत्ति होती है। पुनः आकाश से वायु, वाय से तेज, तेज से जल, जल से 
पृथिवी की सृष्टि हुई है। इन अतिसूक्ष्म द्वव्यों के स्थूल द्रव्यों में परिवत्तन होने से लोक की 
सृष्टि होती है । इसके विपरीत, स्थूल द्रव्यों के सूक्ष्म द्रव्यों में परिवर्तित होने से प्रलय सिद्ध 
होता है । यहाँ आकाश एक द्रव्य है, एक अनन्त द्रव्य है; भूतों में से एक है । 

सीमांसकों के अनुसार भी दिक्‌ एक द्रव्य है, सबंगत है, उन अर्थों से स्वतन्त्न है, जो 
उसमें निवास करते हें; किन्तु यह स्वदेशों में दिखाई देता है । मीमांसकों के श्रनुसार दिगवकाश 
वस्तुभूत है, जो भौतिक अ्रथों के तिरोभाव के पश्चात्‌ भी रहता है। 


सांख्य के अनुसार आकाश पाँच महाभूतों में एक है। शब्दतन्मात्न से झ्ाकाश की 
उत्पत्ति होती है, और आकाश का गुण शब्द है। अन्य महांभूतों के साथ यह महाभूत 
भी सर्ग की प्रवृत्ति में लगता है । यह मुख्यतः इसी भूत के कारण हें कि प्रत्येक वस्तु का अवकाश 
होता है। किन्तु, सांख्य-साहित्य में भी दोनों आ्राख्याएँ पाई हँ--१. आकाश "अनन्त 
दिक; २. दिक्‌--भ्रर्थों का देशस्थ होना। माधव कहते हें कि सांख्य उन वादों से 
सहमत हे, जो सामान्य दिक्‌, अर्थात्‌ श्रनन्त दिक, और उस दिक में विशेष करते हैँ, जो उपाधि- 
वश सान्‍्त है । सान्‍्त दिक्‌ काल से आबद्ध है। हमने ऊपर कहा है कि काल और दिक्‌ भूतों 


के दो नित्य गुण हें। काल और सान्‍्त दिगू-द्रव्य ( आकाश>”- अवकाश ) अनन्त आकाश के 
उपाधिमात्र हैं । । 


न्‍्याय-वशषिक सिद्धान्तों में दिक ( श्राकाश ) और काल का साधम्यें बताया गया 
है । दोनों सर्वे उत्पत्तिमान्‌ के निमित्त हें। न्यायसूत्रों में आकाश ( दिक्‌ ) की व्याख्या नहीं 
पाई जाती, और न कहीं अन्यत्न काल का लक्षण बताया गया है। कणाद के सूत्रों में 
( २।२।१० ) दिक्‌ वह द्रव्य है, जिसके कारण एक मूत्ते द्रव्य दूसरे के समीप या दूर है । इस 
द्रव्य का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता, किन्तु उसके लिंग से उसका अनुमान हो सकता है । देशिक 
अर्थों की सन्‍तति का कोई कारण होना चाहिए, जो कालवर्त्ती भावों की परम्परा के सदृश हो । 
यह कारण एक नित्य द्रव्य है, यह उसी प्रकार सिद्ध होता है; जैसे काल और वायु का द्रव्यत्व 
और नित्यत्व सिद्ध होता है। दिक्‌ से स्वतन्त्न एक आकाश है, वह भी नित्य और विभू द्रव्य 
है । आ्राकाश दिक से भिन्न है; क्योंकि यह शब्द का उपादान है। आकाश सबको व्याप्त करता 


है, और उसके अ्रस्तित्व का अनुमान केवल अपने गुण से होता है। प्रशस्तपाद वेशेषिक 
७४ 
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दर्शन के पीछे के ग्रन्थकार, न्याय तथा न्याय-वशेषिक के ग्रन्थकार सभी की दृष्टि वही है, जो 
कणाद के सूत्रों की है । 


प्रशस्तपाद ने शब्द की उत्पत्ति इस प्रकार बताई है --“शब्द द्विविध है: वर्ण- 
लक्षण और ध्वनि-लक्षण। अकारादि वर्णं-लक्षण हें; और शंखादि निमित्त ध्वनि-लक्षण हूँ । 
वर्ण-लक्षण शब्द की उत्पत्ति इस प्रकार है--श्रात्मा और मन के संयोग से, स्मृति की अपेक्षा 
से, वर्णोच्चारण की इच्छा उत्पन्न होती है। तदनन्तर, प्रयत्न होता है, जिससे आत्मा भर 
वायु का संयोग होता है। इससे वायु में क्रिया उत्पन्न होती हें; वह ऊध्वेंगमन कर कण्ठादि को 
अभिहत करती है । इससे स्थान और वायु के संयोग से स्थान और आकाश का संयोग होता है । 
इससे वर्ण की उत्पत्ति होती है । ध्वनि-लक्षण शब्द की उत्पत्ति इस प्रकार होती है--भेरी-दण्ड 
के संयोग से भेरी और आकाश का संयोग होता है । इससे ध्वन्यात्मक शब्द की उत्पत्ति 
होती है” ( प्रशस्तपाद, पृ० ६४५ ) । 


“इस प्रकार, द्रव्यविशेष के रूप में आकाश वह द्रव्य है, जिससे शब्द की अभिनिष्पत्ति 
होती है, श्रर्थात्‌ यह उसका समवायिकारण है । नेयायिकों के अनुसार कारण तीन हँ--समवायि, 
असमवायि और निमित्त। शब्द की उत्पत्ति में आकाश समवायिकारण है, स्थान और 
आकाश का संयोग अ्समवायिकारण है, और आभ्यन्तर वायु और स्थान का संयोग निमित्त- 
कारण है । ध्वन्यात्मक शब्द में भेरी पर दण्ड का प्रहार निमित्तकारण है, भेरी और आकाश का 
संयोग अ्समवायिकारण है, और आकाश समवायिकारण है ।” ( प्रशस्तपाद ) 


इस वाक्य से यह प्रदर्शित होता है कि यद्यपि आकाश एक अ्रदृश्य, अरूपी और 
अनन्त द्रव्य है, तथापि वह वायु के समान भ्रन्य मूत्ते रूपों से संयुक्त हो सकता है। इस द्रव्य का 
एक देश जो श्रवणविवर-संज्ञक है, श्रोत्ेन्द्रय कहलाता है । भ्राकाश का शब्दगुणत्व प्राचीन 
काल से स्वीकार किया गया है। सांख्य, न्याय और वैशेषिक इन दो में विशेष करते हें । एक 
आकाश है, जिसका शब्द गृूण है, जिसके कारण शब्द की निष्पत्ति होती है | दूसरा दिक्‌ द्रव्य 
है, जो बाह्य जगत्‌ को देशस्थ करता है | दूसरी ओर कणाद के सूत्रों में (२।२।१३) यद्यपि यह 
दो स्वतन्त्र द्रव्य हैं, तथापि कतिपय लिंग प्रदर्शित करते हैँ कि इन दोनों का एक द्रव्य माना 
जाता था, जो परस्पर भिन्न न थ, किन्तु कार्य-विशेष से जिनका नानात्व था। जिस प्रकार एक 
ही पुरुष अध्यापक और पुरोहित दोनों हो सकता है, उसी प्रकार कार्य विशेष से द्रव्य को आकाश 
और दिक कहते हैं । यदि वह शब्द की निष्पत्ति करता है, तो वह श्राकाश कहलाता है । यदि वह 
बाह्य जगत्‌ से अ्र्थों के देशस्थ होने का कारण है, तो इसे दिक्‌ कहते हें । 


इन्हें पीछे के नैयायिक और वेशेषिक दो स्वतनन्‍्त्र द्रव्य मानते हें। पूर्व और पीछे के 
बौद्धों में अन्तर है; इसी प्रकार बहुधमंवाद श्रौर विज्ञानवाद में भी अन्तर है । 


पालि-पश्राम्नाय में आकाश-प्रवकाश ( आकासों और ओकासो ) की गणना महाभूत या 
धातु में नहीं की गई है। यहाँ महाभूत चार ही हैं। सूत्रों में ऐसे वाक्य मिलते हैँ, जिनसे 
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अनुमान हो सकता है कि झराकाश पाँचवाँ महाभूत माना जाता है। किन्तु, अभिधम्म में 
आकाश महाभूत नहीं है, यद्यपि यह धातु है | धम्मसंगणी में आ्राकाश को देवताश्रों का लोक 
कहा है। यह अनावुत है, और यह स्पष्ठ किया गया है कि इसका कोई सम्बन्ध महाभूतों से नहीं 
है। बुद्धघोष “आकास-धातु” की वही व्याख्या करते हैं, जो वेशेषिक (२।२।१० ) में दिश्य” की 
की गई है---“झ्राकास-धातु” का लक्षण रूप-परिच्छेद है। इसके कारण परिच्छन्न खूपों में 
यह प्रतीति होती है कि यह इससे ऊध्वे है. अधः है या तियंक है ( इदमितों उद्धमधों तिरियं 
च होति )। अतः, थेरवाद में हम दिग्-आकाश यह द्विविध भाव नहीं पाते । शब्द को न 
एक स्वततन्त्र द्रव्य माना है, और न द्रव्य-विशेष का गुण । शब्द चार महाभूतों का कार्य है। 
यह अदृश्य है, किन्तु श्रोत्र-विज्ञान का विषय है। धम्मसंगणी में यह विचार कहीं नहीं पाया 
जाता कि आकाश और श्रोत्र के वीच एक विशेष स्थान है, और न यही पाया जाता है कि 
प्रत्येक इन्द्रिय का महाभूत-विशेष से विशेष सम्बन्ध है । उदाहरण के लिए, सांख्य और 
वेशेषिक दर्शन में रूप का तेज से, रस का जल से, गन्ध का पृथिवी से और वाय्‌ का स्पश से 
सम्बन्ध है। कदाचित्‌ इसी आधार पर भ्राकाश का ऐसा ही सम्बन्ध श्रोत्र से है। श्रोत्नेन्द्रिय 
को नभोदेश कहा है, जो श्रोत्रविवर-संज्ञक है। धम्मसंगणी में रूप, गन्ध, रस और इनके 
साथ शब्द चार महाभूतों के कार्य कहलाते हैं। जिस काल में धम्मसंगणी की रचना हुई थी, उस 
काल में आकाश एक द्रव्यविशेष था, और इसके कारण मूत्त द्रव्य देशस्थ होते थे । दूसरी 
ओर हमको यह न भूलना चाहिए कि सकल बाह्य जगत्‌ के तुल्य दिक्‌ एक स्कनन्‍्ध है, जिसे 
रूप-स्कन्ध कहते हैं । स्कन्धवाद की एक बात तो स्पष्ट है कि यह द्रव्य का प्रत्याख्यान है । धर्मों 
की अनन्त परम्परा है; कोई द्रव्य नहीं है। आ्ञाकाश-धातु इस धर्म का एक रूप है। इसलिए, 
इसका अभिधम्म की सूची में स्थान है। अ्रतः, आकाश-धातु की कल्पना एक धर्म की है, जो 
विपरिणामी धर्मों के अनन्त प्रवाह में डूबे हैं। विभाषा में आकाश-धातुं को अघसामन्तकरूप 
कहा है, अर्थात्‌ वह जो अत्यन्त अभिधात करनेवाले ( यथा वृक्षादि ) का सामनक रूप है। 


नागाजुन के समय में बौद्ध षड्धातु मानते थे---चार महाभूत, आकाश और विज्ञान 
( मध्यमकवृत्ति, पृु० १२६ )। यदि आकाश-धातु के स्थान में वंशेषिकों के तीन द्रव्य-- 
म्राकाश, दिकु और काल--का अश्रादेश करें, और यदि बौद्धों के विज्ञान के स्थान में आत्मा 
और मनस्‌ का आदेश करें, तो वशषिकों के नौ द्रव्य हो जाते हैं। नागाजुन के व्याख्यान से 
हम यह निष्कर्ष निकाल सकते हैं कि आकाश-धातु का अन्य द्रव्यों में प्राधान्य था; वर्योकि 
आकाश-धातु विचार करके और यह दिखला करके कि उसका स्वभाव विरुद्ध है, वह कहते 
हैं कि श्राकाश-धातु के बारे में जो कहा गया है, वह अन्य सब द्वव्यों में लागू .होता है। 
उपनिषदों में भी दिक्‌ का ऐसा ही प्राधान्य है। चन्द्रकीत्ति ( मध्यकवृत्ति, ५॥१ ) कहते हें 
कि आकाश अनन्त है, यह भ्रनावरण-मात्र स्वभाव है । बहुधमंवादी बौद्ध आकाश को अभाव 
मानते हैं ( वेदान्तसार, २, २ पर शंकर ) । 


अभाव दो प्रकार का है--१. बुद्धिपूवक, यथा किसी वस्तु के बुद्धिपूवंक विनाश 
से उस वस्तु का भ्रभाव; २. अबुद्धिपूर्वंक किसी वस्तु का निरन्तर विनाश, जं चक्षु से नहीं 
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देखा जाता । इन दो के अतिरिक्त आकाश तृतीय प्रकार का अभाव है । बौद्ध इसीलिए आकाश 
को द्रव्यविशेष नहीं, किन्तु अभावमात्र मानते थे। आस्तिक-दरांंन उसे वस्तुभूत मानते थे। 
आकाश-परीक्षा में नागाजु न आकाश को भाव मानकर उसको भश्रसम्भव सिद्ध करते हेँ। उस्ती 
प्रकार वह झ्राकाश को अभावमात्र भी असिद्ध करते हैँ । नागाजू्‌ न भाव-श्रभाव दोनों का प्रत्या- 
ख्यान करते हैं । केवल आकाश ही नहीं, बल्कि अन्य सब द्रव्यों का भी । सामान्यतः, वह प्रत्येक 
ज्ञान की शून्‍्यता सिद्ध करते हें। बाह्य और आभ्यन्तर दोनों लोकों के सब भावों का विवेचन 
कर वह अनवस्था दोष दिखाकर उनकी विरुद्धता दिखाते हैँ, तथा ज्ञेय लोक के समुदाय की 
शन्‍्यता सिद्ध करते हैं । 


यद्यपि नाग।जु न आकाश की समस्या हल नहीं करते हैँ, तथापि उनका विचार विज्ञान- 
वादी विचार की पूर्वावस्था है । इस प्रश्त को उठाकर कि हमारे भावों का वस्तुत: कोई झ्ालम्बन 
है या नहीं, नागाजु न कहते हैं कि यह भावधर्म हैं, जो अनालम्बन हैं । 

विज्ञानवादी दुष्टि को श्रार्यासंग, वसुबन्ध्‌ और दिछनाग ने विकसित किया। धर्मकीत्ति ने 
इसमें वृद्धि की। इनका विचार वसुवन्धु के विचार से कुछ भिन्न है। इनके अनुसार भी 
भाजन-लोक प्रवृत्ति-विज्ञान से बना है। आकाश इन प्रवृत्ति-विज्ञानों का एक आकार- 
विशेष है। 

धर्मकीत्ति प्रत्येक विज्ञान में तथा प्रत्येक वस्तु में तीन भ्रकार के गुण मानते हैं--देश, 
काल और स्वभाव ।  धर्मकीत्ति श्राकाश और काल दोनों का समान रूप से विवेचन करते हैं । 
वह देश और झाकाश दोनों शब्दों का व्यवहार करते हैं। अर्थ के देश:थ होने को वह सदा 
'देश' कहते हैं, और श्राकाश को श्रनादि, अनन्त, अविपरिणामी बताते हैं। अपने ग्रन्थ में 

उन्होंने कहीं आकाश का विचार नहीं किया है, किन्तु इन दोनों शब्दों का प्रयोग उसी अर्थ 

में करते हैं, जिस भश्रर्थ में इनका प्रयोग ञ्रास्तिक दर्शनों में होता है। दिक्‌ का श्रर्थ केंवल 
श्र्थ का देशस्थ होना है। यह वाद विज्ञानवादी विचार से पूरी तरह मिलता है, किन्तु 
दिझूनाग और धर्मकीत्ति अनन्त श्राकाश का बार-बार उल्लेख करते हैं।  साथ-ही-साथ 
परार्थातुमान का उल्लेख है, जिसके द्वारा वाक्‌ की अनित्यता सिद्ध हो सकती है। जिसका 
श्रस्तित्व है, वह भ्रनित्य है। वाक्‌ का अस्तित्व है, भ्रत: वह श्रनित्य है। बाह्य जगत्‌ भ्नित्य 
है। प्रत्येक क्षण का विनाश होता है। आकाश नित्य है। इसलिए उसका अ्रभाव है। 


प्रमाण 


बौद्धधर्म में भिन्न-भिन्न प्रवृत्तियाँ पाई जाती हैं । बहुधरमवाद, विज्ञानवाद श्री. शून्यवाद 
की प्रवृत्तियाँ स्पष्ट हैं। शून्यवाद ऐसी प्रवृति है, जो बाह्य जगत्‌ की शून्यता भर ज्ञान का 
नितान्त अ्रनिश्चितता मानता है । 

इन मौलिक सिद्धान्तों ने वौद्ध-दर्शन के स्वभाव को पूर्व ही विनिश्चित कर दिया। 
वह सांख्य भ्रौर वेदान्त के समान विश्व को समझाने के लिए किसी परम तत्त्व का निर्माण 
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न कर सका। वह भावों को नित्य और प्रनित्य द्रव्यों में विभक्त न कर सका, और न नन्‍्याय- 
वशेषिक के समान संसार की उत्पत्ति का हेतु इन द्रव्यों के अन्योन्य प्रभाव को निर्दिष्ट कर 
सका । यह किसी ग्रन्थ का प्रामाण्य स्वीकार नहीं करता था। इसके लिए ज्ञान स्वयं एकमात्र 
प्रमाण है। अतः, पाँचवी-सातवीं शताब्दी में उसका उद्देश्य प्रमाणों को निश्चित करना तथा 
ज्ञान की इयत्ता को निर्धारित करना था । इन्होंने इसकी स्वतन्त्न परीक्षा की कि विज्ञान का 
विषय क्‍या है, और क्या नहीं है ? इन्होंने प्रमाणों की व्यवस्था की । 

प्रमाण-शास्त्र का प्रयोजन 


सर्वेपुरुषार्थ की सिद्धि सम्यग-ज्ञानपूर्वक होती है। श्रत:, उसकी प्रतिपत्ति के लिए 
न्‍्यायशास्त्र की रचना हुई है । मानवीय प्रयोजन हेय या उपादेय हैं; वांछनीय या अवांछनीय हैं । 
प्रवृत्ति या अथ्ेक्रिया श्रर्थ की प्राप्ति और अनर्थ के परिहार के लिए होती है । सम्यगृ-ज्ञान 
या प्रमाण वह ज्ञान है, जिसके अ्रनन्तर अध्यवसाय (निश्चय) होता है, जिससे पुरुषार्थ 
की सिद्धि होती है। जो ज्ञान मिथ्या है, उससे अं सिद्धि नहीं होती ॥ संशय और विपयंय 
सम्यग्‌-ज्ञान के प्रतिपक्ष हैं। धर्मोत्तर कहते हैं कि सम्यगृ-ज्ञान द्विविध है । 

१. प्राग-भवीय भावनाश्रित ज्ञान, जो आपातत:ः पुरुषार्थ-सिद्धि कराता है; 

२. प्रमाणभूत भावना, जो केवल ज्ञापक है । 


बौद्ध-न्याय में इस दूसरे प्रकार के सम्यग्‌-ज्ञान की समाक्षा की गई है; क्योंकि जिसकी 
खोज साधारण जन करते हैं, उसी का विचार शास्त्र में होता है। लोग श्रथ॑क्रिया के अर्थी 
होते हैं, अतः वह अ्रर्थ-प्राप्ति के निमित्त अर्थक्रिया-समर्थ वस्तु के ज्ञान की खोज करते हैं । 
इसलिए सम्यगृ-ज्ञान अर्थ क्रिया-समर्थ वस्तु का प्रदर्शक है । 

अ्रत:, बौद्ध-न्याय में प्रमाणभूत भावना का ही विवेचन किया गया है। जहाँ अथ्थंक्रिया 
की सिद्धि आपाततः अविचा रत: होती है, वहाँ ज्ञान की समीक्षा नहीं हो सकती । जिस ज्ञान की 
समीक्षा हो सकती है, उसे तीन विषयों में विभकत करते हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान और परार्थानुमान 
(सिलॉलिज्म, शब्दात्मक) । बाह्य वस्तु के ज्ञान का मुख्य प्रभव इन्द्रिय-विज्ञान है। इस ज्ञान के 
आकार को कल्पना निश्चित करती है, और इस प्रक्रिया की पूर्ण शाब्दिक अभिव्यक्ति परार्था- 
नुमान से होती है। अतः, इन तीन के अन्तगंत ज्ञान-मीमांसा और न्याय दोनों हैं। 


प्रमाण-फल तथा प्रमाण का लक्षण 


प्रमाण या सम्यगू-ज्ञान अविसंवादक ज्ञान है। लोक में उस पुरुष को संवादक कहते हैं, 
जो सत्यभाषी है, और जो पूर्व उपदर्शित अर्थ का प्रापक है । इसी प्रकार, वह ज्ञान भी संवादक 
कहा जाता है, जो प्रदशित भअर्थ का प्रापक है, अर्थात्‌ जो प्रदर्शित अर्थ में प्रत्रत्तन करता है। 
सम्यग्‌-ज्ञान पुरुषार्थ-सिद्धि का कारण है। सम्यग-ज्ञान प्रवृत्ति के विषय का प्रदर्शक है; अथ में 
पुरुष का प्रवत्तेंन करता है। अ्रधिगत अथे में पुरुष प्रवत्तित होता है, और अथप्रापित होता है, 
अतः अर्थाधिगति ही प्रमाण-फल है। इसका अथ यह है कि अर्थाधिगम से प्रमाण का व्यापार 
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समाप्त हो जाता है । यह वह बिन्दु है, जहाँ पुरुष का कारित्र होता है। इसे अ्रथक्रिया-क्षम 
वस्तु कहते हैं, और जो क्रिया इस वस्तु का अधिगम करती है, वह सफल पुरुषार्थ है । सम्यग्‌- 
ज्ञान प्रापक (एफिकेशियस) ज्ञान है। इस प्रकार, हमारे ज्ञान की प्रामाणिकता और उसकी 
व्यवहार-क्षमता के बीच एक सम्बन्ध स्थापित है । 

पुरुष को विज्ञान ह॒ठात्‌ प्रवत्तित नहीं कर सकता, अ्रत: ज्ञान कारक-कारण नहीं है; केवल 
ज्ञापक है । 

लोग अभथप्राप्ति के निमित्त अर्थ क्रिया-समर्थ वस्तु के प्रदर्शक ज्ञान की खोज करते हैं 
इसलिए सम्यग-ज्ञान अर्थक्रिया-समर्थ वस्तु का प्रदर्शक है । 

जिस ज्ञान से पहले अर्थ अधिगत होता है, उसी से पुरुष प्रर्वत्तित होता है, और अ्रर्थ- 
प्रापित होता है। उस श्रर्थ के विषय में दूसरे ज्ञान का क्या काम है ? इसलिए, श्रनधिगत विषय 
प्रमाण है । जब अर्थ प्रथम अधिगत होता है, तब ज्ञान होता है । 

एक ज्ञान की पुनरावृत्ति प्रत्यभिज्ञा है । इसे ज्ञान का स्वतन्त्र ज्ञापक नहीं मानेंगे । किसी 
अधिगत विषय का अनुस्मरण राग या द्वेष का कारण होता है, किन्तु राग-द्वेष या स्मृति को 
ज्ञान का कारण नहीं मानते । जब हम सर्वेप्रथम श्रर्थ का श्रधिगम करते हैं, तब उसी क्षण में 
ज्ञान होता है। इसके पश्चात्‌ कल्पना (या विकल्प) के द्वारा वस्तु के आकार का निर्माण 
होता है। यह ज्ञान का कारण नहीं है। यह प्रत्यभिज्ञा है, यह सविकल्पक अप्रमाण है। 

मीमांसकों की भी यही व्याख्या है, श्रर्थात्‌ प्रमाण श्रनधिगत अर्थ का अधिगन्ता है । 
किन्तु, उनके मत में अर्थ और प्रमाण दोनों कुछ काल के लिए अ्रवस्थान करते हैं । 

नयायिकों के अ्रनुसार प्रमाण ज्ञान का साधकतम कारण है । यह कारण इन्द्रिय-विज्ञान 
अनुमानादि हैं । इनका प्रत्यक्ष सविकल्पक है । 

बौद्धों के अनुसार अर्थ क्षणिक हैं, और वह इन्द्रिय तथा कल्पना दोनों में विशेष 
करते हैं। उनके अनुसार यह दो ज्ञान के उपकरण हैं । इन्द्रिय अ्रधिगत करता है; कल्पना 
निर्माण करती है, इसलिए ज्ञान का प्रथम क्षण सदा इन्द्रिय-विज्ञान का क्षण है। यह अविकल्प 
है, किन्तु विकल्पोत्पत्ति की शक्ति रखता है । श्र का अधिगम होने पर प्रथम क्षण के पश्चात्‌ 
अर्थ की आभा स्फट होती है। यदि लिंग द्वारा वह अनुमित होता है, तो लिंग अधिगम के 
प्रथम क्षण को उत्पन्न करता है, जिसके पश्चात्‌ लिंग के स्फूटाभ और तत्सम्प्रयुक्त अर्थ के 
अस्फूट आकार की उत्पत्ति होती है । किन्तु, दोनों अवस्थाओरों में अ्रधिगम का केवल प्रथम क्षण 
सम्यग्‌-ज्ञान का कारण होता है । अतः, प्रमाण एक क्षण है शभ्रौर यही क्षण सम्यग-ज्ञान का 
वस्तुतः कारण है । 
प्रमाणों की सत्यता की परीक्षा 

जब सत्य की परीक्षा केवल भ्रनुभव से होती है, तब यह प्रश्न स्वभावतः उठता है कि 
ज्ञान के जो कारण हैं, वह उसके सम्यक्‌ होने के भी कारण हैं, श्रथवा ज्ञान का कारण एक है 
आर उसकी सत्यता को प्रमाणित करने के लिए चित्त को दूसरी क्रिया करनी होती है ? 
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इस प्रश्न पर भी मीमांसकों ने विचार किया है; क्‍योंकि उनको वेद-प्रामाण्य प्रतिष्ठित 
करना था । मीमांसकों के भ्रनुसार ज्ञान स्वतः सम्यग्‌-ज्ञान है, प्रामाण्य-युक्त है; क्योंकि यह ज्ञान 
है, विसंवादक नहीं है । दो ही अ्रवस्थाओं में ज्ञान अपवाद के रूप में मिथ्या हो सकता है--- 
१ जब उसका बाधक ज्ञान है, या २. जब करण-दोष है | सिद्धान्त स्वत:प्रामाण्य का है; 
दोष परत: सिद्ध होता है ॥ 


बौद्धों के श्रनुसार स्वत:प्रामाण्य नहीं है; परत:प्रामाण्य है; क्योंकि प्रापक ज्ञान प्रमाण 
है | बौद्धों के भ्रनुसार व्यभिचार सम्भव है । कारण-गुण के ज्ञान से, संवाद ज्ञान से, अर्थक्रिया 
ज्ञान से हम कह सकते हें कि यह अविसंवादक ज्ञान है । 


यद्यपि मीमांसक, वेशेषिक और नंयायिकों की तथा बौद़ों की दृष्टि में साम्य है, तथापि 
इनमें सूक्ष्म भेद है। पहले दाशंनिकों के अ्रनुसार ज्ञान-क्रिया कर्त्ता, अर्थ उपकरण तथा क्रिया- 
विशेष से सम्बद्ध होती है। जब वर्णं-ज्ञान होता है, तब आत्मा कर्त्ता है, वर्ण श्रथ है, 
चक्षुरिन्द्रिय उपकरण है और क्रियाविशेष प्रकाश-रश्मि का चक्ष्‌ से विनिगंत हो अर्थ की ओर 
जाता, उसका ग्रहण कर आत्मा को अंकित करने के लिए लौटता है। इनमें चक्षुरिन्द्रिय 
साधकतम करण हे । यही प्रमाण है । 

किन्तु, बौद्ध क्रिया और ज्ञान से साम्य के आधार पर रचित इस प्रणाली का प्रत्याख्यान 
करते हैं; क्योंकि वह प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त मानते हैं। इन्द्रिय हें, इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष 
है, इन्द्रिय-विज्ञान है । आत्मा नहीं है, इन्द्रिय का उपकरणत्व नहीं है, श्रथ॑ग्रहण नहीं है। 
विज्ञान और विकल्प में सारूप्य है । वही प्रमाण है; वही प्रमाण-फल हैँ । अर्थ का आकार के 
साथ सारूप्य और आकार दो भिन्न वस्तु नहीं है । 


वस्तु-सत्ता का हे विध्य 


दिडःनाग और धर्मंकीत्ति के सिद्धान्त में ज्ञान की व्याख्या के तुल्य वस्तु, परमार्थ-सत्‌ की 
व्याख्या भी अपूर्व है | वस्तु, परमार्थं-सत्‌ अथेक्रिया-समर्थ हे । जिसमें यह सामरथ्यं नहीं है, वह 
अवस्तु है । जो अग्नि प्रज्वलित और शान्त होती है, वह अग्नि स्वलक्षण है । भ्रग्नि-संनिधान में 
स्फूट और असंनिधान में अस्फूट प्रतिभासित होती हे । यह पारमार्थ-सत्‌ हैं । जबतक वत्तंमान 
और चक्षुरिन्द्रय-ग्राह्म है, तवतक अग्नि का प्रकाश-कण भी स्फूट है । जो वक्ति विकल्‍प का 
“विषय है; जो न प्रज्वलित होती है और न पाचन-क्रिया करती है, और न प्रकाश देती है, वह 
अवस्तुक है । यद्यपि विकल्प-विषय दृश्य के तुल्य हो, तथापि वह अथेक्रियाभाव के कारण दृश्य 
नहीं है । अतीत, भविष्य अवस्तुक हें; केवल प्रत्युत्पन्न वस्तु है । विकल्प-विषय, अभाव, बुद्धि- 
निर्माण, जाति, सामान्य प्रज्गप्तिमात्र हें; केवल स्वलक्षण वस्तु-सत्‌ है। अन्य केवल विकल्प 
है, शब्दमात्र हें। इनके पीछे किंचिन्मात्न भी वस्तुत्व नहीं है । वस्तु-सत्‌ में विकल्प नहीं होता, 
अ्रत: यह निविकल्पक है । किन्तु, इन दो के बीच एक लोक है, जो परिकल्प से बना है; किन्तु 
जिसका आधार वस्तु-सत्‌ है । इसे संवृति-सत्य कहते हें । परिकल्प दो प्रकार के हे--शुद्ध और 
वस्तु-मिश्रित । वस्तु के भी दो प्रकार हँं--शुद्ध और परिकल्प-मिश्रित । एक वस्तु-सत्‌ क्षण 
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स्वलक्षण हूं । यह परमार्थ-सत्‌ है । दूसरा स्वलक्षण के अनन्तर विकल्प-निर्मित श्राकार है । 
जब वस्तु-प्रतिबन्ध पारम्पर्येण होता है, तब अर्थ-संवाद होता है, यद्यपि यह भ्रनुभव परमार्थे- 
सत्‌ की दृष्ट से भ्रान्त है। पारम्पर्येण सत्‌ है, प्रत्यक्षेण नहीं । 

प्रमाण का हवविध्य 


जिस प्रकार वस्तु-सत्‌ द्विविध है, उसी प्रकार प्रमाण भी ह्विविध है । प्रमाण प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष है । यह परमार्थ-सत्‌ के ज्ञान का कारण है, या संबृति-सत्‌ के ज्ञान का कारण है। 
प्रत्यक्ष-प्रमाण इन्द्रिय-व्यापार से उत्पन्न होता है; श्रप्नत्यक्ष विकल्प से । प्रथम प्रतिभास है, दूसरा 
कल्पना है। प्रथम श्रर्थ का ग्रहण करता है, दूसरा उसी की कल्पना करता है (विकल्पयति) 
वास्तव में, “ग्रहण नहीं होता, किन्तु इस शब्द का व्यवहार ज्ञान के प्रथम क्षण को गुृहीत 
अर्थ के विकल्प से विशिष्ट करने के लिए होता है। यह क्षण असाधारण तत्त्व है, अतः यह 
अनभिलाप्य है। नाम, अभिज्ञा किसी एकत्व की होती है, जिसमें देश, काल और गुण का 
संयोग होता है । यह एकत्व एक विकल्प है और बुद्धि की जिस प्रक्रिया से इसका निर्माण 
होता है, वह प्रतिभास नहीं है । 


धर्मोत्तर कहते हैं कि प्रमाण के द्विविध विषय हैं---ग्राह्म और अ्रध्यवसेय (प० १५-१६)। 
ग्राह्म और अध्यवसेय भिन्न-भिन्न हें। प्रत्यक्ष का क्षण एक है । यह ग्राह्म है । दूसरा अ्रध्यवसेय 
प्रत्यक्ष-बल से उत्पन्न निश्चय है। यह क्षण सन्‍्तान है । सन्‍्तान ही प्रत्यक्ष का प्रापणीय है। 
क्षण की प्राप्ति अशक्य है। 


बौद्धों के अनुसार दो प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष और अनुमान । वशेषिक भी दो ही प्रमाण 
मानते हैं, यद्यपि उनके लक्षण और उनकी व्याख्या भिन्न है। बौद्ध आप्तवचन को प्रमाण में 
नहीं गिनते । नेयायिकों का उपमान और भ्र्थापत्ति बौद्धों के अनुमान के अन्तर्गत हैं । ज्ञान 
इन्द्रिय-व्यापार से होता है, और विकल्प-बल से आकार का उत्पाद होता है। प्रत्यक्ष में 
अर्थ का आकार विशदाभ होता है; अनुमान में लिंग द्वारा श्रथ का अस्फुट ज्ञान होता है। 
अग्नि के संनिधान में भ्रग्ति का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, और यदि अग्नि दूर है, और धूमलिंग 
के दर्शन से ज्ञान होता है, तो यह अनुमान है। एक में प्रत्यक्ष प्रकरृष्ट है, दूसरे में विकल्प का 
प्रकष है । 


बौद्धों का वाद 'प्रमाण-व्यवस्था' कहलाता है, जब कि दूसरों का वाद 'प्रमाण-सम्प्लव' 


कहलाता है । प्रमाण-सम्प्लव के अनुसार प्रत्येक अर्थ का ज्ञान प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों से _ 


हो सकता है | बौद्धवाद में प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों की इयत्ता की व्यवस्था है। एक दूसरे 
के क्षेत्र में प्रवेश नहीं करता । 

इस प्रकार, हम देखते हैं कि बौद्ध-दर्शन की दृष्टि आलोचनात्मक है । बौद्ध-दर्शन में 
प्रमाण दो ही हैं। दोनों ही इन्द्रिय-जन्य अनुभव का समतिक्रमण नहीं कर सकते। जो 
. अतीन्द्रिय हैं, वह ज्ञान का विषय नहीं है । सब श्रतीन्द्रिय श्र्थ, जो देश, काल, स्वभाव से 


विप्रकृष्ट हैं, अनिश्चित हैं । भ्रतीन्द्रिय क्षेत्र में विकल्प से विविध निर्मित होगा, जो विरुद्ध होगा। 
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बौद्धध्मं में बुद्ध को सर्वेज्ञ कहा है, किन्तु अतीन्द्रिय-सर्वज्ञत्व का होना या न होना सन्दिग्ध है, 
अ्रतः यह अ्रनंकान्तिक है । 

धर्मोत्तर कहते हैं कि जिस अनुमान का लिंग-त्ररूप्य श्रागमसिद्ध है, उसका आश्रय 
श्रागम है । ये युक्तियाँ अवस्तु-दर्शन के बल से प्रवृत्त होती हें, श्र्थात्‌ विकल्पमात्न के सामर्थ्य 
से प्रवृत्त होती हैँ । भ्रागम के जो श्रर्थ अतीन्द्रिय हें, अर्थात्‌ जो प्रत्यक्ष अनुमान के विषय 
नहीं हूँ, यथा सामान्यादि, उनके विचार में आगमाश्रित अनुमान की सम्भावना है । विपयंस्त 
शास्त्रकार सत्‌-असत्‌ स्वभाव का आरोप करते हें । जब शास्त्रकार ही श्रान्त होते हेँ, तब दूसरों 
का क्‍या भरोसा; किन्तु यथावस्थित वस्तुस्थिति में इसकी सम्भावना नहीं है । 


प्रत्यक्ष 


ज्ञान के स्वरूप को हम कभी नहीं जानेंगे, किन्तु हम उसे साक्षात्‌ और परोक्ष में विभक्‍त 
कर सकते हूँ। इसी विभाग के आधार पर ज्ञानमीमांसा का शास्त्र श्राश्चित है । साक्षात्‌ को हम 
इन्द्रिय-व्यापार श्रौर परोक्ष को विकल्प कह सकते हैं। अर्थ का साक्षात्कारी ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता 
है। प्रत्यक्ष निविकल्प है, सविकल्प नहीं है । यह वस्तु के स्वलक्षण का ग्रहण करता है। यह 
नामजात्यादि (जाति, द्रव्य, गुण, कर्म, नाम ) का ग्रहण नहीं करता। जात्यादि विकल्प 
हें। निर्विकल्प प्रत्यक्ष जात्यादि से असंयुत है । यह कल्पना से अ्रपोढ है। सविकल्प प्रत्यक्ष 
प्रत्यक्ष नहीं है; क्योंकि वह मन-इन्द्रिय द्वारा जात्यादि का विवेचन करके विषय का ग्रहण करता 
है। यह इन्द्रिय से वस्तु का आलोचन-मात् नहीं है । वस्तुमात्न का जो प्रथम संमुग्ध ग्रहण 
होता है, वही निविकल्प प्रत्यक्ष है। यही शुद्ध प्रत्यक्ष है। पश्चात्‌ मन द्वारा (नामस्मृति से ) 
वस्तु के नाम का ज्ञान होता है। इसे प्रत्यक्ष नहीं कह सकते | यह इन्द्रियार्थ के सन्निकर्ष से 
जन्य नहीं है । यह इन्द्रिय-व्यापार से उत्पन्न नहीं होता। अन्य मतों के अ्रनुसार सविकल्प भी 
प्रत्यक्ष है; क्योंकि यह इन्द्रिय-व्यापार से जन्य है, और इन्द्रिय-व्यापार उस समय भी उपरत नहीं 
होता, जब सविकल्प का उत्पाद होता है; क्योंकि इसका अपरोक्ष-भास होता है । किन्तु, बोद्ध 
कहते हें कि यह कहना कि सविकल्प प्रत्यक्ष है, और साथ-ही-साथ यह अपरोक्षावभास है, 
परस्पर विरोधी हें । वस्तुसंज्ञा का भ्रवभास इन्द्रिय को नहीं होता । संज्ञाकरण और प्रत्यभिज्ञा 
की क्रिया वत्तंमान अनुभव और अतीतानूभव के विषयों के एकीकरण से होता है । 

प्रत्यक्ष ज्ञान को अभ्रान्त होना चाहिए। प्रत्यक्ष ज्ञान तभी प्रमाण हो सकता है, जब 
कि वह विपयंस्त नहो | श्रान्ति भी दो प्रकार की है---१. मुख्य विश्रम, जिसके भ्नुसार 
सभी व्यावहारिक ज्ञान एक प्रकार का विश्रम है और २. प्रातिभासिकी भ्रान्ति | प्रत्यक्ष ग्राह्म 
रूप (परमार्थ-सत्‌ में ) श्रविपयंस्त होता है। 


मानस-पश्त्यक्ष 


इन्द्रियाश्रित ज्ञान प्रत्यक्ष का केवल एक प्रकार है । एक दूसरा प्रत्यक्ष है, जिसे मानस- 
प्रत्यक्ष कहते हैं। प्रत्येक प्रत्यक्ष ज्ञान में इसका एक क्षण होता है; यह इन्द्रिय-ज्ञान के विषय- 
७५ 
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क्षण से उत्तर क्षण है । इन्द्रिय और विकल्प का मौलिक भेद स्थापित कर प्रमाणवाद को इनके 
सहकारित्व को समझाने की आवश्यकता पड़ी। इन दोनों को पृथक्‌ कर इन्हें पुनः मिलाने 
के लिए विवश होना पड़ा | पूर्व बौद्धधर्म में एक वर्णधर्म एक चक्ष॒धर्म और एक मनोधर्म 
के हेतु-प्रत्ययवश वर्ण का ज्ञान होता है । इन्द्रिय और विकल्प का भेद स्थापित कर दिद्लनाग ने 
मन का लोप कर चक्षुरिन्द्रिय के स्थान में शुद्ध इन्द्रिय-विज्ञान को रखा। इस प्रकार, 
वर्ण-ज्ञान को शुद्ध इन्द्रिय-विज्ञान के क्षण से समझाया, जिसके अ्रनन्तर विकल्प-निर्माण होता 
है। इन्द्रिय-विज्ञान के लिए देश का नियत करना विकल्‍प का काम हो गया। यह क्षण 
प्रत्यक्ष और अविकल्प हैँ । पहला क्षण शुद्ध इन्द्रिय-विज्ञान है; दूसरा क्षण मानस-प्रत्यक्ष है । 
चक्षु का जब व्यापार होता है, तब रूपज्ञान चक्षुराश्रित होता है। जब चक्षु का व्यापार 
उपरत हो जाता है, तब मनोविज्ञान का प्रत्यक्ष होता है । 
योगिप्रत्यक्ष 
इन्द्रिय-विज्ञान के प्रथम क्षण में जंसा स्फुटाभ ज्ञान होता है, वसा उत्तर क्षण में 

विकल्प-निर्माण से नहीं होता । सविकल्पक ज्ञान अस्फूटाभ होता है । योगिप्रत्यक्ष से भाव्य॑- 
मान अर्थ का दर्शन योगी को होगा है। वह अतीत भविष्यत्‌ को उसी प्रकार जान सकता है, 
जिस प्रकार वत्तंमान को। यह प्रत्यक्ष अलौकिक योगज सन्निकर्ष से जन्य है। इतर प्रत्यक्ष के 
तुल्य यह भी प्रत्यक्ष है। स्फूटाम होने से निविकल्पक है। प्रमाण शुद्ध और श्रथंग्राही होने से 
संवादक है । 
स्वसंवेदन 

सौत्रान्तिक योगाचार का मत है कि सर्वेज्ञान स्वप्रकाश है । जिस प्रकार दीपक समीप 


की दठस्तुओं को प्रकाशित करता है शोर साथ-ही-साथ अपने को भी प्रकाशित करता है, प्रदीप 
स्वप्रकाश के लिए किसी दूसरे प्रकाश पर निर्भर नहीं रहता, उसी प्रकार ज्ञान स्वप्रकाश है। 


- प्रभाकर के अनुसार ज्ञान का स्वत: प्रत्यक्ष होता है । कुमारिल के अनुसार ज्ञानक्रिया 
का प्रत्यक्ष नहीं होत्ता । यह ज्ञातता या प्राकटय से अनुमित होती है । 
न्‍्याय-वशेषिक के अनुसार ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है, किन्तु इस्धका स्वतः प्रत्यक्ष नहीं 
होता, अ्रन्त:करण श्रर्थात्‌ मन द्वारा भ्रन्य ज्ञान से होता है। ज्ञान का अनुमान ज्ञातता से नहीं 
होता । एक ज्ञान का प्रत्यक्ष दूसरे ज्ञान से होता है, जिसे अनुव्यवसाय कहते हैं। ज्ञान पर- 
प्रकाशक है, स्वप्रकाशक नहीं है । ज्ञान ज्ञानान्तर से वेद्य है। 
सांख्य-योग का मत है किज्ञान का प्रत्यक्ष आत्मा द्वारा होता है, श्रन्य ज्ञान से नहीं 
होता; क्‍योंकि ज्ञान अचेतन है । चित्त स्वप्रकाश नहीं है; क्योंकि चित्त आत्मा का दृश्य है । 
जिस प्रकार इतर इन्द्रियाँ तथा इन्द्रियार्थे स्वप्रकाश नहीं है; क्‍योंकि वह दश्य हें, उसी प्रकार 
चित्त ("मन ) भी स्वप्रकाश नहीं है । तब यह अर्थ का प्रकाश कसे करता है ? सांख्य-योग पुरुष 
की सत्ता को स्वीकार करता है । यह इसे ज्ञाता और भोक्‍ता मानता है । पुरुष प्रकाश-स्वभाव 
है । प्रकाश पुरुष का गुण नहीं है । स्वाभास पुरुष का प्रतिबिम्ब अ्रचेतन बुद्धि पर पड़ता है 


अर 


हक, 


/विश शभ्रेध्याय. ५६५ 


और यह पुरुष बुद्धि की,भ्रवस्था को स्वावस्था के रूप में विपर्यासवश गृहीत करता है । पुरुष 
न अत्यन्त बुद्धि-सरूप है, श्रौर न अत्यन्त विरूप है। यह बुद्धि से भिन्न है । किन्तु, यदि पुरुष 
अत्यन्त सरूप नहीं है, तो यह अत्यन्त विरूप भी नहीं है; क्योंकि पुरुष यद्यपि शुद्ध है, तथापि 
बुद्धि में पुरुष के प्रतिसंक्रान्त होने से चेतन्यापन्न बुद्धि की वृत्ति को यह जानता है, झर 
अतदात्म होते हुए भी उसे तदात्मक के समान गृहीत करता है । बुद्धि जड स्वभाव है, तथापि 
स्वाभास पुरुष के प्रतिबिम्बित होने से यह चतन्य को प्राप्त करती है । 


शंकराचार्य के अनुसार ज्ञान स्वप्रकाश है । 


हीनयान में श्रात्मा और उसके गुणों का प्रत्याख्यान है। किन्तु, वहाँ भी विज्ञान, इन्द्रिय 
ओर विषय का त्विक है । मन-इन्द्रिय या आयतन को भी यह मानता है, जिसके चतसिक-धर्मं विषय 
हैं । मन विज्ञान-सन्तति है; यह चतसिक धर्मों की उपलब्धि स्वत: करता है, और वाह्य विषयों का 
प्रत्यक्ष पंचेन्द्रियों द्वारा करता है । 


दिडझनाग इस वाद का प्रत्याख्यान करते हैं। मन नाम का कोई इन्द्रियान्तर नहीं है, 
और सुखादि प्रमेय नहीं हैं । हीनयान के अन्तगंत मन के सम्बन्ध में सर्व-सम्मत कोई विचार 
नहीं है । सर्वास्तिवादी मन-इन्द्रिय का बुद्धि से तादाम्य मानता है। इसके अनुसार चित्त, मन 
और विज्ञान का एक ही अर्थ है। किन्तु, थेरवादी विज्ञान के साथ हृदय-धातु भी मानते हें । 


दिछू नाग नेयायिकों के मत का विरोध करते हुए कहते हें कि न्‍्यायसूत्र (१॥१।१२) में भी 
केवल पाँच इन्द्रियाँ गिनाई गई हें। किन्तु, वात्स्यायन कहते हें कि मन इन्द्रिय है। ज्ञाता 
इन्द्रिय द्वारा व्यवसाय करता है; क्योंकि यदि इन्द्रिय-विशेष विनष्ट हो जाय, तो अनुव्यवसाय 
(में इस घट के ज्ञान से संयक्‍त हूँ ) की उत्पत्ति नहीं होती । 


पूर्वपक्षी प्रश्न करता है, कि श्राप बतलाइए कि आ्ात्मा और आत्मीय वेदना और संज्ञा की 
उपलब्धि कसे होती है। भाष्यकार उत्तर देते हें कि यह अन्तः:करण (मन) द्वारा होती है । 
मन इन्द्रिय है, यद्यपि सूत्र में मन का पृथक्‌ उल्लेख है । इसका कारण यह है कि मन इन्द्रिय 
पंचेन्द्रिय से कुछ बातों में भिन्‍त है। इस सूत्र में भी षष्ठेन्द्रिय मन का निषेध नहीं किया गया 
है। दिझनाग उत्तर देते हैं कि यदि अनिषेध से ग्रहण समझा जाय, तो अन्य इन्द्रियों का 
उल्लेख वृया है; क्योंकि उनका अस्तित्व सभी मानते हैं । दिछनाग अन्तरिन्द्रिय का प्रत्याख्यान 
करते हैं, और उसके स्थान में मानस-प्रत्यक्ष मानते हें । 


सर्वज्ञान ग्राह्म और ग्राहक में विभकत है, किन्तु ग्राहक अ्रंश को इसी प्रकार पुनः विभक्‍त 
नहीं कर सकते; क्योंकि विज्ञान के दो भाग नहीं होते । अतः, स्वसंवेदन को बाह्य प्रत्यक्ष के 
तुल्य समझना श्रयुक्त है । 


धर्मोत्तर कहते हें कि ज्ञान की प्रक्रिया में प्रथम क्षण के अनन्तर विकल्प अनुगमन 
करता है। निःसन्देह आत्मा का ज्ञान रूपवेदन होता है, किन्तु इसके अनन्तर विकल्प नहीं 


४६६६ बौद्ध-घर्म -दशंन 


होता । चित्त की कोई अवस्था नहीं है, जिसमें यह संवेदन प्रत्यक्ष न होता हो । यदि हम 
नीलादि देखते हैं, और साथ-साथ सुखादि आकार का संवेदन होता है, तो यह नहीं कह सकते 
कि यह सुखादि रूप नीलादि से उत्पन्न इन्द्रिय-विज्ञान के तुल्य श्राकार है। किन्तु, जब किसी 
बाह्य अर्थ यथा नीलादि का दर्शन होता है, तब तुल्य काल में सुखादि आकार से किसी अन्य का 
संवेदन होता है। यह स्वात्मा की अवस्था का संवेदन है । वस्तुतः, जिस रूप में आत्मा का वेदन 
होता है, वह रूप प्रत्यक्ष का आत्म-संवेदन है। अतः, रूपदर्शन के साथ-साथ हम किसी एक 
अन्य वस्तु का अ्रनुभव करते हें, जो दुष्ट अर्थ से अन्य है, जो प्रत्येक चित्तावस्था के साथ 
होता है और जिसके विना कोई चित्तावस्था नहीं होती । यह वस्तु स्वात्मा है । यह ज्ञान ही 
है। इसी ज्ञान का अनुभव होता है । यह ज्ञान रूपवेदन शअआ्रात्मा का साक्षात्कार है; यह 
निविकल्प और अश्नान्‍्त है; अतः प्रत्यक्ष है। 


तुलना---इस प्रकार, हम देखते हैँ कि श्रन्य दर्शनों का आत्मा उपनिषदों में ब्रह्म का 
स्थान पाकर सांख्य में एक द्रव्य के रूप में माना जाता है । हीनयान में हम इसे विज्ञान-सन्तान के 
रूप में पाते है, जिसका कारित्र षष्ठेन्द्रिय का है। बौद्ध-न्याय में इसका यह स्थान भी विलुप्त 
हो जाता है, और यह प्रत्येक चित्तावस्था का साहचर्य करता है । 


प्रत्यक्ष पर अन्य भारतीय दहशॉनों के विचार 
सांख्य 


प्रत्यक्ष वह विज्ञान है, जो जिस वस्तु के सम्बन्ध से सिद्ध होता है, उसी वस्तु के श्राकार 
को ग्रहण करता है' [सांख्यसूत्र (१।८९) यत्‌ सम्बन्धसिद्ध तदाकारोल्लेखि विज्ञान तत्प्रत्यक्षम] । 
विज्ञानभिक्षु इस लक्षण का स्पष्टीकरण करते हुए कहते हें कि प्रत्यक्ष वह बुद्धिवृत्ति है, जो 
वस्तु को प्राप्त होकर उस वस्तु के आकार में परिणत होती है । वस्तु के सान्निध्य से ही बुद्धि- 
वृत्ति नहीं उत्पन्न होती, किन्तु केवल उसका विशेष श्राकार उससे उत्पन्न होता है। यह भ्ाकार 
बुद्धिवृत्ति में निहित है । प्रत्यक्ष होने के लिए एक बाह्य वस्तु का सन्निकर्ष बुद्धि को चाहिए 
झौर बाह्य वस्तु के ज्ञान के लिए इन्द्रिय-सज्नचिकषषं चाहिए । -सांख्यों के श्रनुसार बुद्धि का 
तम उसकी वृति में अ्न्तराय है । जब उपात्त विषय में इन्द्रियों की वत्ति के होने से यह तम 
अभिभत होता है, तब अ्रध्यवसाय (ज्ञान) होता है । ईश्वरक्ृष्ण प्रत्यक्ष का लक्षण इस 
प्रकार देते हैं-- 


प्रतिविषयाध्यवसायों दृष्टम्‌ । (सांख्यतस्वकोमुदी, ५) 


बाचस्पतिमिश्र इस लक्षण का भाष्य इस प्रकार करते हैं--प्रथम प्रत्यक्ष का एक वास्तविक 
विषय होना चाहिए । यह संशय का व्यवच्छेद करता है। विषय बुद्धिवृत्ति को श्रपने भ्राकार में 
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परिणत करता है | श्रत्यक्ष के विषय बाह्य और आभ्यन्तर दोनों हैं, पृथिव्यादि स्थूल पदार्ष 





बिता भ्रष्याय ५९७ 


पुनः विषय-विशेष के प्रत्यक्ष के लिए इन्द्रिय-विशेष कीं वृत्ति की श्रावश्यकता होती 
है। यह वृत्ति इन्द्रियार्थं-सन्निकर्ष के रूप में होती है । इससे अनुमान, स्मृत्यादि पराक्ृत होते 
है। पुन: इसके भ्रतिरिक्त बुद्धिवृत्ति भी चाहिए । बुद्धि-व्यापार से विषय का निश्चित ज्ञान 
होता है । परिणामस्वरूप, अध्यवसाय, श्रर्थात्‌ निश्चित ज्ञान उत्पन्न होता है | 


वाचस्पतिमिश्र कहते हैं कि बाह्मेन्द्रिय वस्तु का आलोचन कर मन को समपंण 
करता है, मन संकल्प कर अहंकार को समर्पण करता है, अहंकार प्रभिमति देकर बुद्धि को 
समपंण करता है । बाह्येन्द्रिय मन और श्रहंकार यद्यपि परस्पर विरोधी हैं, तथापि भोग अपवर्ग- 
रूप पुरुषा्थ के लिए इनकी एकवाक्यता सिद्ध द्वोती है । 


बाछ्येन्द्रियों की वृत्ति वस्तु का आलोचन-मात्र है। यह निविकल्पक ज्ञान है। 
सविकल्पक मन की उत्पत्ति है। जब वस्तु का श्रालोचन इन्द्रिय से होता है, तब मन का संकल्प- 
रूप व्यापार होता है। मन विशषण-विशेष्यभाव से विवेचन करता है। “यह ॒ यह है, वह नहीं 
है” (इदमेवम्‌, नवम्‌) । पहले निविकल्पक ज्ञान होता है । यह बालमूक के ज्ञान के समान 
होता है। पश्चात्‌ जात्यादि धर्मों से वस्तु का विवेचन होता है, समान-भश्रसमान जातीय 
का व्यवच्छेद होता है। यह मन का व्यापार है । यह सविकल्पक है। जब बाह्यन्द्रिय से 
वस्तु का श्रालोचन कर मन द्वारा विशेषण-विशेष्यभाव का विवेचन होता है, तब श्रहंकार 
उस ज्ञान को स्वीकृत करता है। यहाँ में अ्रधिकृृत हूँ, मेरे लिए यह विषय है, मुझसे भ्रन्य कोई 
यहाँ अधिकृत नहीं हैं, अ्रतः में हूँ। यह जो अभिमान होता है, उसे अहंकार कहते हैं । 
झसाधारण व्यापार होने से इसे अहंकार कहते हैं। इस प्रकार, जो पहले विषय का श्रवेयक्तिक 
ग्रहण था, वह अहंकार से वासित होकर व्यक्तिगत अनुभव हो जाता है ॥ 


जब मन से विवेचित होकर सविकल्पक ज्ञान अ्रहंंकार द्वारा अभिमत होता है, तब बुद्धि 
की अध्यवसायात्मक वृत्ति होती है । ज्ञात वस्तु के प्रति क्‍या कत्तंव्य है, क्‍या प्रवृत्ति होनी चाहिए 
इस प्रकार का विनिश्च॒य, अ्रध्यवसाय-बुद्धि का असाधारण व्यापार है । 


सांख्य के अनुसार बाह्य प्रत्यक्ष के लिए अन्तःकरण और बाह्येन्द्रिय का संयोग 
चाहिए। अन्तःकरण--बुद्धि, श्रहंकार और मन--एक स्वभाव के हैं; यह एक दूसरे से 
पृथक्‌ द्रव्य नहीं हैं ॥ इन तीनों को (मिलाकर एक अन्त:करण होता है । वृत्ति के तारतम्य के 


: श्रनुसार यह तीन हैं ॥ 


न्याय 


गौतम के अनुसार इन्द्रिय और श्र्थ के सन्निकषं से उत्पन्न जो अव्यभिचारी ज्ञान है, वह 
प्रत्यक्ष है। यह दो प्रकार का है--अ्रव्यपदेश्य श्रौर व्यवसायात्मक । वास्तव में, इन्द्रिय का प्॒र्थ 
से, इन्द्रिय का मन से और मन का ञआत्मा से संयोग होता है । किन्तु, अन्तिम दो संयोग प्रत्यक्ष 


की विशेषता नहीं हैं ॥ वह शअनुमानादि. प्रमाणों को भी सामान्य हैं। श्नतः, प्रत्यक्ष के लक्षणों 
में इन संयोगों का उल्लेख नहीं है । 


श्€्८ बौद्ध-धर्म-दर्शन 


वात्स्यायन कहते हैं कि मन भी इन्द्रिय है। इसलिए, सुख-दुःखादि का संवेदन भी 
प्रत्यक्ष के अन्तर्गत है । 

विश्वनाथ कहते हैं कि प्रत्यक्ष वह ज्ञान है, जिसका अपर ज्ञानकरण नहीं है। यह भ्रनु- 
मान, उपमान, स्मृति, शब्दज्ञान का निरसन करता है; क्योंकि इन ज्ञानों का करण अपर ज्ञान 
है । निविकल्पक ज्ञान नाम से असंयत है । सविकल्पक वस्तु के नाम का भी ग्रहण करता है । 
नेयायिकों का मत है कि निविकल्पक प्रत्यक्ष विशेष्य और विशेषण का ग्रहण करता है, किन्तु 
उनके सम्बन्ध का ग्रहण नहीं करता । 
मीमांसा 

जमिनि लगभग वही लक्षण बताते हैं, जो नैयायिक बताते हैं । जैमिनि कहते हैं कि 
प्रत्यक्ष से अतीन्द्रिय धर्म का ग्रहण नहीं होता । वह केवल इतना कहते हैं कि इन्द्रियार्थ के 
सन्निकर्ष से जन्य ज्ञान प्रत्यक्ष है । यह ज्ञान पुरुष में होता है। 

प्रभाकर के अनुसार साक्षात्प्रतीति को प्रत्यक्ष कहते हैं । प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रत्येक क्रिया में 
त्रिपुटी संवित्‌ होती हैं--आ्रात्मा जो ज्ञाता है, उसकी संवित्ति, ज्ञेयवस्तु की संवित्ति और ज्ञान 
की संवित्ति ॥ प्रत्यक्ष क्रिया दो प्रकार की है--निविकल्पक, सविकल्पक । प्रत्यक्ष का ज्ञान अन्य 
प्रत्यक्ष द्वारा नहीं होता | यह स्वसंवेद्य है । 
वदाषिक 

प्रशस्तपाद का मत है कि इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के अ्रनन्तर ही वस्तु के स्वरूपमात्र का 
प्रत्यक्ष होता है । यह निविकल्प है । यह सामान्य विशेष-सहित वस्तु का आलोचनमात्न है | 
किन्तु, इस ज्ञान में सामान्य-विशेष ज्ञान श्रभिव्यक्त होते हैं । यह ज्ञान की पूर्वावस्था है। इसमें 
पूर्व प्रमाणान्तर नहीं है । इसका फल रूपत्व नहीं है। सविकल्प विशेष वस्तु का ग्रहण है । 


ख्रनुमान 
स्वार्थानुमान 


अनुमान दो प्रकार का है--परार्थानुमान और स्वार्थानुमान । परार्थानुमान शब्दात्मक है 
(सिलॉजिज्म ) ; स्वार्थानुमान ज्ञानात्मक है। दोनों में अत्यन्त भेद होने से इसका लक्षण एक 
नहीं है । परार्थानुमान वह है, जिससे दूसरे को ज्ञान प्रतिपादित कराते हैं। स्वार्थानुमान अपनी 
प्रतिपत्ति के लिए है। पहले हम स्वार्थानुमान का लक्षण वर्णित करेंगे। जो ज्ञान त्िरूप 
लिंग से उत्पन्न होता है और जिसका आलम्बन अनुमेय है, वह स्वार्थानुमान है । अनुमान में 
भी प्रत्यक्ष के तुल्य प्रमाणफल की व्यवस्था है। यथा : नीलसरूप प्रत्यक्ष का अनुभव होने पर 
नीलबोधरूप भ्रवस्थापित होता है। यही नीलसरूप जो अवस्थापन का हेतु है, प्रमाण है भ्ौर 
नीलबोधरूप प्रमाणफल है । इसी प्रकार, अ्रनुमान के नीलाकार उत्पन्न होने पर नीलबोधरूप 
अवस्थापित होता है । नीलसारूप्य इसका प्रमाण है और नीलविकल्पन रूप इसका प्रमाण- 


फल है। साखूप्यवश ही नील प्रतीतिर्प सिद्ध होता है, भ्रन्यथा नहीं । 


विद भ्रध्याय ५६६ 
लिंग की त्रिरूपता 


लिंग हेतु को कहते हैं । इसके तीन रूप हैं । 

लिंग का अनुमेय में होना (सत्त्व) प्रथम रूप है । इसका होना निश्चित है; क्योंकि लिंग 
योग्यता के कारण नहीं, किन्तु इसलिए है कि श्रावश्यक रूप से परोक्ष ज्ञान का निमित्त है । अ्रदुष्ट 
बीज भी अंकुर के उत्पादन की योग्यता रखता है, किन्तु अदृष्ट धूम से श्रग्नि की प्रतिपत्ति नहीं 
होती । यह प्रतिपत्ति भी नहीं होती कि अमुक स्थान में श्रग्नि है । लिग की तुलना उस दीप के 
प्रकाश से भी नहीं हो सकती, जो घटादि को प्रकाशित करता है। यह परोक्षार्थ का प्रकाशन 
किसी वस्तु के ज्ञान के उत्पादन का हेतु है, जो उपस्थित है। दीप और घट में कोई निश्चित 
सम्बन्ध नहीं है । यद्यपि धूम का दर्शन है, तथापि अग्नि की प्रतिपत्ति नहीं होगी, जबतक 
हमको अग्नि के साथ उसके निश्चित श्रविनाभाव का ज्ञान न हो। अतः, लिंग का व्यापार 
परोक्षार्थ (यथा अग्ति) और दुष्टलिंग (यथा धूम) की नान्तरीयकता (अविनाभाव) का 
निश्चयन ही है । 


इस सत्त्ववचन (लिंग के अनुमेय में होने से) से असिद्ध लिग का निरसन होता है। 
लिंग को पक्ष के एक देश में प्रसिद्ध न होना चाहिए । यथा : वृक्ष चेतन हैं; क्योंकि वह सोते 
हैं। किन्तु, सब वृक्ष नहीं सोते; क्योंकि उनका स्वाप केवल एक देश में सिद्ध है। अतः, अनुमान 
नहीं है । 


लिंग का द्वितीय रूप उसका सपक्ष में ही निश्चित सत्त्व है । 


इस सत्त्व-प्रहण से विरुद्ध का निरसन होता है; क्योंकि वह सपक्ष में नहीं है। साधारण 
अनैकान्तिक का भी निरसन है । वह सपक्ष में ही नहीं, किन्तु उभयत्र वत्तंमान है । सपक्ष में ही 
लिंग का सत्त्व है। इसका यह अर्थ नहीं है कि सब सपक्ष में इसे होना चाहिए, किन्तु इसका 
यह अर्थ है कि असपक्ष में न होना चाहिए । 


लिंग का तृतीय रूप लिंग का असपक्ष में निश्चित असत्त्व हे । 


असत्त्व-ग्रहण से विरुद्ध का निरास होता है; क्‍योंकि विरुद्ध विपक्ष में होता है। साधारण 
का भी निरास है; क्योंकि वह सब सपक्षों में होता है और अ्सपक्ष के एक देश में भी होता है। 
यथा : शब्द विना प्रयत्न के होते हैं | हेतु-क्योंकि वह अनित्य हैं । इस उदाहरण में अनित्यत्व 
लिंग है । यह विपक्ष के एक देश में है। यथा : विद्युत्‌ आदि में (जो विना प्रयत्न के होते हें 
और अनित्य हैं) और दूसरे देश में यथा श्राकाशादि में नहीं हैं, जो विना प्रयत्न के नहीं 
होता, किन्तु नित्य है। यहाँ भनुमेय जिज्ञासित धर्मी है। 


सपक्ष वह है, जिसका पक्ष समान है। यह समान अथ है; यह अनुमेय के सदुश है । 
यह सामान्य क्‍या है, जो पक्ष और सपक्ष को मिलाता है। यह साध्य धर्म की समानता के 
कारण है । 


“_्ज 
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६०० -धर्म-बदांन 


असपक्ष' सपक्ष से अन्य या उसके विरुद्ध अथवा सपक्ष का अभाव है। जबतक सपक्ष 
के स्वभाव का अ्रभाव नहीं जाना जाता, तबतक सपक्ष से श्रन्य और उसके विरुद्ध की प्रतीति 
नहीं हो सकती । अ्रतः, सपक्षाभाव श्रन्य दो के अन्तगंत है । 
त्रिरूप लिंग के तीन प्रकार 


त़िरूप लिंग के तीन प्रकार हँ--श्रनुपलब्धि, स्वभाव और कार्य । 


अ्नुपलब्धि हतु--अ्रनुपलब्धि का प्रयोग इस प्रकार है-उस देश-विशेष में घट नहीं 
है । हेतु---उसका ज्ञान प्रतिपत्ता को नहीं होता, यद्यपि ज्ञान का लक्षण, श्रर्थात्‌ दवेतु-प्रत्यय- 
सामग्री प्राप्त है। ज्ञान का जनक घट भी है; और श्रन्य चक्षुरादि भी जनक हें। दृश्य घट के 
अतिरिक्त प्रत्ययान्तर हैं और उनकी सन्निधि है। जिसे हम अनुपलब्धि कहते हैं, वह ज्ञान का 
ग्रभाव नहीं है, किन्तु वस्तु है और उसका ज्ञान है । दर्शननिवृत्तिमात्न स्वयं भ्रनिश्चित होने से 
गमक नहीं है । किन्तु, जब हम अ्रनुपलब्धि की बात करते हैं, जिसका रूप दृश्य का अनुपलभ्भ 
है, तो वचन-सामथ्यें से ही दृश्य घट-रहित प्रदेश और उनके ज्ञान का श्राशय होता है। 
अनुपलब्धि का श्रथं विविध प्रदेश और उनके ज्ञान का होना है। 


स्वभाव हंतु--जिस साध्य की विद्यमानता हेतु की श्रपनी सत्ता की ही भ्रपेक्षा करतीं 
: है, हेतुसत्ता-व्यतिरिक्त किसी हेतु की अपेक्षा नहीं करती, उस साध्य में जो द्वेतु है, वह 
एव्षाव है । 

प्रयोग--यह वृक्ष है (साध्य) । हेतु--क्योंकि यह शिशपा है। इसका श्रर्थ यह है 
कि इसके लिए वृक्ष शब्द का व्यवहार हो सकता है; क्‍योंकि इसके लिए शिशपा का व्यवहार 
हो सकता है । भ्रब यदि किसी मूढ पुरूष को जो शिशपा का व्यवहार नहीं जानता श्नौर ऐसे 
देश में रहता है जहाँ प्रचुर शिशपा है, उसे कोई व्यक्ति एक ऊँचा शिशपा दिखलाकर बताये 
कि यह वृक्ष है, तो यह जड पुरुष समझेगा कि शिशपा का उच्चत्व वृक्ष-व्यवहार में निमित्त है। 
इसलिए, एक छोटा शिंशपा देखकर वह समझेगा कि यह वृक्ष नहीं है । इस मूढ को बताना 
_ चाहिए कि प्रत्येक शिशपा के लिए वृक्ष का व्यवहार होता है । उच्चत्वादि वृक्ष-व्यवहार के 
निमित्त नहीं हैं, किन्तु केवल शिशपात्व-मात्र निमित्त है । 

कार्यहुतु--यह हेतु कायें हे । 

प्रयोग--यहाँ भ्रग्नि है। हेतु--क््योंकि यहाँ धूम है । अग्नि! साध्य है; यहाँ” धर्मो 

क्योंकि “धूम है! हेतु है। कार्यकारणभाव की प्रतीति लोक में है । जहाँ कार्य है, वहाँ कारण 

है श्रौर जहाँ कारण की विकलता है, वहाँ कार्य के अभाव की प्रतीति होती है । श्रतः कार्य 
का लक्षण उक्त नहीं हू । | 


हेतुमेद का कारण ५ 
यह कहा जा सकता हूँ कि जब रूप तीन हैं, तब एक लिंग का होना श्रयुकत है। यह भी 
कहा जा सकता है कि यदि यह तीन प्रकार-भेद हें, तो प्रकार भ्रनन्त हैं । हे 
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हमारा उत्तर यह है। इन तीन हेतुओं में दो हेतु वस्तुसाधन हैं। यह विधि 
के गमक हैं। एक प्रतिषेध का हेतु है। यह स्मरण रखना चाहिए कि प्रतिषेध से आशय 
अभाव और अभाव-व्यवहार का है। इसका श्रर्थ यह है कि हेतु साध्य को सिद्ध करता है, 
इसलिए वह साध्य का श्रंग है। साध्य प्रधान है। अतः, ( साध्य के उपकरण ) हेतु के 
भेद साध्य के भेद से होते हैं, न कि स्वरूप-भेद से। साध्य कभी विधि है, कभी प्रतिषेध; 
क्योंकि विधि और प्रतिषेघ एक दूसरे का परिहार है, इसलिए इनके हेतु एक दूसरे से भिन्‍न 
हैं। कोई विधि हेतु से भिन्‍न है, कोई अभिन्न है (स॒ एव वृक्ष, संव शिशपा )। भेद 
और अभेद एक दूसरे का त्याग करते हैं, इसलिए उनकी आत्मस्थिति के हेतु भी भिन्‍न 
हैं । अ्रत:, साध्य के हेतु भिन्‍न हैं; क्‍योंकि साध्य में परस्पर विरोध है, किन्तु हेतु स्वतः एवं भिन्‍न 
नहीं है । 

पुन: ऐसा वयों है कि इन्हीं तीन का हेतुत्व है । श्रन्य का हेतुत्व क्‍यों नहीं है ? 

क्योंकि एक दूसरे का तभी जनक होता है, जब वह दूसरे से स्वभावेन प्रतिबद्ध हो 
(यथा धूम का अग्नि से स्वभाव-प्रतिबन्ध है) । स्वभाव-प्र तिवन्ध होने पर ही साधनार्थ साध्याय 
का ज्ञान कराता है । इसलिए तीन ही गमक हैं, अ्रन्य नहीं । 


इसका क्‍या कारण है कि स्वभाव-प्रतिबन्ध होने पर ही गम्यगमकभाव होता है, 
अन्यथा नहीं ? 

क्योंकि जो स्वभाव से अप्रतिबद्ध हैं, उनके लिए अव्यभिचार-नियम का अभाव है। 
साध्य और साधन में कौन किसका प्रतिबन्ध है ? 

साध्य में लिग का स्वभाव-प्रतिबन्ध है। लिंग परायत्त है; इसलिए वह प्रतिबद्ध है। 
साध्य अर्थ अपरायत्त है; इसलिए वह प्रतिबद्ध नहीं है । जो प्रतिबद्ध है, वह गमक है; 
प्रतिबन्ध का विषय है, वह गम्य है । 

लिंग का स्वभाव-प्रतिबन्ध क्‍यों है ? 

क्योंकि वस्तृतः साधन साध्यस्वभाव है, भ्रथवा साध्य अर्थ से लिग की उत्पत्ति होती है । 
यदि साध्यस्वभाव साधन है, यदि उनका तादात्म्य है, तो साध्य-साधन का अपश्ेद होगा। 
इसीलिए, कहा है कि वस्तृतः, अर्थात्‌ परमार्थ-सत्‌ रूप में इनका अभेद है । 

इसका क्या कारण है कि इन दो निमित्तों (स्वभाव और काये ) से ही लिग का स्वभाव- 
प्रतिबन्ध होता है, अन्य से नहीं । 

क्योंकि जब तादात्म्य नहीं होता या इसकी उत्पत्ति उससे नहीं होती, तब स्वभाव- 
प्रतिबन्ध नहीं होता । इसलिए, कार्य और स्वभाव से ही वस्तु की विधि की सिद्धि होती है। 
प्रतिषेध की सिद्धि 

ऐसा क्‍यों है कि जब प्रतिषेधवश पुरुषार्थ की सिद्धि होती है, तब हम अदृश्य की 
अनुपलब्धि को सिद्धि का हेतु नहीं मानते 
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प्रतिषेध-व्यवहार की सिद्धि पूर्वोक्त दृश्यानुपलब्धिवश होती है, श्रन्य से नहीं होती। 
प्रश्न है कि उसी से क्‍यों होती है ? क्‍योंकि यदि प्रतिषेध्य वस्तु विद्यमान होती ,तो दृश्य की 
अनुपलब्धि सम्भव न होती । इसके अ्रसम्भव होने से प्रतिषेध की सिद्धि होती है। ग्रभाव- 
व्यवहार की सिद्धि तब होती है, जब प्रतिपत्ता के अतीत या वत्तंमान प्रत्यक्ष की निवृत्ति होती है, 
यदि इसका स्मृतिसंस्कार भ्रष्ट न हो गया हो । अतीत और वत्तंमान काल की अनुपलब्धि ही 
अभाव का निश्चय करती है । अभ्रनागत अनुपलब्धि स्वयं सन्दिग्ध स्वभाव की है । क्योंकि वह 
असिद्ध है, इसलिए अभाव का निश्चय नहीं करती । 


अनुपलब्धि के प्रकार-भेद 
अब अनुपलब्धि के प्रकार-भेद बताते हें। इसके ११ भेद हैं। यह प्रयोगवश 
होते हैं। शब्द के अभिधान-व्यापॉर को प्रयोग कहते हैं। शब्द कभी साक्षात्‌ श्रर्थान्तर को 
सूचित कर अनुपलब्धि को सूचित करता है; कभी प्रतिषेधान्तर का अभिधायी होता है। 
दृश्यानुपलब्धि सवेत्न जानी जायगी, चाहे वह शब्द से सूचितन भी हो। अतः, वाचक के 
व्यापार-भेद से अनुपलब्धि का प्रकार-भेद होता है । स्वरूप-भेद नहीं है । 


अब प्रकार-भेद बताते हैं-- 


१. प्रतिषेध्य के स्वभाव की अ्रनुपलब्धि । 
यथा : यहाँ (धर्मी) धुआँ नहीं है (साध्य)। 
हेतु--क््योंकि उपलब्धि के लक्षण प्राप्त होने पर भी अनुपलब्धि है । 
२. प्रतिषेध्य के काये की अनुपलब्धि । 
यथा : यहाँ ( धर्मी ) धूमोत्पत्ति का अनुपहत सामथ्य रखनेवाले कारण नहीं 
हैं (साध्य) । 
हेतु--क्योंकि धूम का अभाव है । 
३० व्याप्य (प्रतिषेध्य) का जो व्यापक धर्म है, उसकी भ्रनुपलब्धि ।[ 
यथा : यहाँ (धर्मी) शिशपा नहीं है (साध्य)। 
हेतु--क्थोंकि व्यापक, भश्रर्थात्‌ वृक्ष का श्रभाव है। समान विषय में श्रभावसाधन का 
यह प्रयोग है । 
४, प्रतिषेध्य के स्वभाव के विरुद्ध की उपलब्धि । 
यथा : यहाँ (धर्मी) शीत का स्पर्श नहीं है (साध्य) । 
हेतु--क्योंकि यहाँ अग्नि है । 
थ्‌. प्रतिषेध्य के जो विरुद्ध है, उसके कार्य की उपलब्धि । 
यथा : यहाँ (धर्मी) शीत का स्पर्श नहीं है (साध्य)। 
हेतु--क््योंकि यहाँ धूम है। 
६, प्रतिषेध्य के जो विरुद्ध है, उससे व्याप्त धर्मान्तर की उपलब्धि। 
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यथा : जात वस्तु का (भूत का) भी विनश्वर स्वभाव (धर्मी) ध्रृवभावी नहीं है 
(साध्य) । 

हेतु--क््योंकि उनका विनाश हेत्वन्तर की अपेक्षा करता है। 

७. प्रतिषेध्य का जो कार्य है, उसके जो विरुद्ध है, उसकी उपलब्धि। 

यथा : यहाँ (धर्मी) शीतजनन के अनुपहत सामरथ्यं के कारण नहीं हें (साध्य) । 

हेतु--क्योंकि यहाँ अग्नि है । 

जहाँ शीतकारण अदृश्य है श्ौर शीतस्पश अदृश्य है, वहाँ इस हेतु का प्रयोग होता है। 
जहाँ शीतस्पश होता है, वहाँ द्वितीय हेतु का प्रयोग करते हें। जहाँ शीत के कारण दुष्ट होते 
हें, वहाँ प्रथम हेतु का प्रयोग होता है । 

८. प्रतिषेध्य का जो व्यापक है, उसके जो विरुद्ध है, उसकी उपलब्धि । 

यथा : यहाँ (धर्मी) तुषारस्पर्श नहीं है (साध्य) 

हेतु--क्र्योंकि यहाँ अरिनि है । 

यहाँ तुषारस्पश व्याप्य है और शीतस्पश व्यापक है । शीतस्पर्श दृश्य नहीं है । 

&. प्रतिषेध्य का जो कारण है, उसकी अ्नुपलब्धि । 

यथा : यहाँ (धर्मी) धुआँ नहीं है (साध्य) । 

हेतु--क्योंकि भ्रग्नि नहीं है । 

१०. प्रतिषेध का जो कारण है, उसके जो विरुद्ध है उसकी उपलब्धि । 

यथा : उसके (धर्मी) रोमहर्षादि विशेष नहीं है । (साध्य) । 

हेतु--क््योंकि दहनविशेष उसके सन्निहित हे । कोई-कोई दहन शीतनिवत्तन में समर्थ 
नहीं होता, जैसे प्रदीप; इसलिए 'दहन-विशेष' उक्त हे । 

११. प्रतिषेध का जो कारण है, उसके जो विरुद्ध है, उसका जो कार्य हैँ, उसकी 
उपलब्धि । 

यथा : इस देश (धर्मी) में रोमहर्षादिविशेषयुक्त पुरुष नहीं है (साध्य) । 

हेतु--क्‍्योंकि यहाँ धूम हे । 

जब रोमहर्षादिविशेष का प्रत्यक्ष होता है, तब प्रथम हेतु का प्रयोग होता है। जब 
कारण, अर्थात्‌ शीतस्पश का प्रत्यक्ष होता है, तब नवें हेतु का प्रयोग होता हैँ । जब अग्नि का 
प्रत्यक्ष होता है, तब दसवें हेतु का प्रयोग होता है । जब इन तीनों का प्रयोग नहीं होता,५्तब 
ग्यारहवें हेतु का प्रयोग होता हे । 

यदि प्रतिषेध-हेतु एक है, तो अ्रभाव के ग्यारह हेतू क्‍यों वर्णित है ? प्रथम को छोड़कर 
शेष दस प्रयोगों का एक प्रकार से प्रथम में अन्तर्भाव हे । 
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श्रवृद्यानुपलब्धि 
दृश्यानुपलब्धि का हमने विवेचन किया है । यह अभाव और अभाव-व्यवहार में प्रमाण 
है । अ्रदृश्यानुपलब्धि का क्‍या स्वभाव हूँ और उसका क्‍या व्यापार है ? 


« हा कर पी 


अर्थ, देश, काल भ्रौर स्वभाव में से किसी से या सबसे विप्रकृष्ट हो सकते हैं। इनका 
प्रतिषेध संशयहेतु है। इसका स्वभाव क्या है ? प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों की निवृत्ति इसका 
लक्षण है। प्रमान से प्रमेयसत्ता की व्यवस्था होती है। अतः, प्रमाण के अभाव में प्रमेय के 
श्रभाव की प्रतिपत्ति युक्त है। इसका उत्तर यह है। प्रमाण की निवृत्ति से दुश्यानुपलब्धि की 
सिद्धि नहीं होती, जब कारण की निवृत्ति होती है, तब कार्य निवत्त होता है । जब व्यापक की 
निवृत्ति होती है, तब व्याप्य निवृत्त होता है । किन्तु, प्रमाण प्रमेय का कारण नहीं है 
भौर न व्यापक है । भ्रतः,. जब दोनों प्रमाणों की निवृत्ति होती है, तब प्रमेय अर्थ की 
निवृत्ति सिद्ध नहीं होती और क्योंकि प्रमाण का अभाव कुछ सिद्ध नहीं करता, इसलिए 
अदृश्य की अनुपलब्धि संशय का हेतु है, निश्चय-हेतु नहीं है । 

किन्तु, यह भी युक्त है कि प्रमाणसत्ता से प्रमेयसत्ता सिद्ध होती है । «4, माण प्रमेय का 
कार्य है । कारण के विना कार्य नहीं होता । किन्तु, ऐसा नहीं है कि कारण का अर्थ श्रवश्य- 
मेव हो । अतः, प्रमाण से प्रमेयसत्ता की व्यवस्था होती है, प्रमाणाभाव से प्रमेयाभाव की 
व्यवस्था नहीं होती । 


परार्थानुमान 


परार्थानुमान वह है, जिससे दूसरे को ज्ञान प्रतिपादित कराते हैं । यह त्रिरूप लिंगका 
प्रकाशन है । यहाँ भी लिंग या हेतु या साधन के तीन रूप हैं । यह इस प्रकार हँ-- हा 
१. अन्वय 
. यथा : “जहाँ धूम है, वहाँ वह्नि है! भ्रथवा, जो जात है, वह अनित्य है । 
२. व्यतिरेक 
यथा : “जहाँ वकह्रि नहीं है, वहाँ धूम भी नहीं है । 
३. पक्षधमंत्व 
... यथा : “यहाँ वही धूम है, जिसका वक्ति के साथ अविनाभाव है । 
परार्थानुमान शब्दात्मक है । वचन द्वारा त्रिरूप लिंग का श्राख्यान होता है । अनुमान 
' पहले सम्यगू ज्ञानात्मक बताया हूँ । इसका क्या कारण है कि अब हम उसे वचनात्मक 
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...._ हमारा उत्तर में कार्य का उपचार है। जब त्रिरूप लिंग का वचनात्मक रु 
गथ्यान होता है, तब उस पुरुष म मं त्िर लिंग : ग की उत्पन्न होती है मृत् 


नमान होता है । उस अनुमा न का त्रिख लया। परम्परया कारण रा वचन उपचार- 
वश अनुम ख़्यत: नह्ठीं । लिग के स्वरूप _ उस 
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व्याख्यान होना चाहिए । स्वार्थानुमान में लिंग के स्वरूप का व्याख्यान हो चुका हैं। शभ्रव 
प्रतिपादक शब्द का व्याख्यान करना है । 


अ्रब हम परार्थानुमान के प्रकार-भेद दिखायेंगे । यह दो प्रकार का है | प्रयोग के भेद 
से यह द्विविध है। प्रयोग-भेद शब्द के अर्थाभिधान-भेद से होता है--साधर्म्य वत्‌, वैधरम्य॑वत्‌ । 
दृष्टान्तधर्मी के साथ साध्यधर्मी का हेतुकृत सादृश्य साधम्य॑ कहलाता है । हेतुकृत भ्रसादृश्य 
वंधम्यं है। 

साधम्य--यथा जो कृतक ( +-संस्क्ृत - संस्कार ) है, वह अनित्य है; जैसे घठादि | 

पक्षधमंत्व--शब्द ऐसे ही क्वृतक हैं । 

साध्य--वह अनित्य हैं । 


वधम्यें--जो नित्य है, वह अकृतक है; यथा श्राकाश । किन्तु, शब्द कृतक है। वह 
अनित्य है । 


यदि इन दोनों प्रयोगों का अर्थ भिन्न है, तो त्रिरूप लिंग अभिन्न क्यों है? 
प्रयोजन की दृष्टि से इन दोनों ग्रर्थों में भेद नहीं है । दोनों से त्रिरूफ लिग प्रकाशित 
होता है। केवल प्रयोग का भेद है। अभिधेय की अपेक्षा कर वचन-भेद है, प्रकाश्य अभिन्न 


है। यथा: पीन देवदत्त दिन में नहीं खाता । पीन देवदत्त रात्रि में खाता है। इन दो वाक्यों 
में अभिधेय-भेद होते हुए भी गम्यमान वस्तु एक ही है । 


अब हम साधम्यंवत्‌ अनुमान के उदाहरण देते हैं । 
अ्रनुपलब्धि का साधम्यंवान्‌ प्रयोग 

( भ्रन्वय ) जहाँ कहीं उपलब्धि-लक्षण प्राप्त दुश्य की उपलब्धि नहीं होती, वहाँ हम 
उसके लिए असत्‌ का व्यवहार करते हैं । 


( दृष्टान्त ) यथा : जब शशविषाणादि को जिस दृश्य के लिए हम असत्‌ व्यवहार करते 
हैं, हम चक्षु का विषय नहीं करते । 


( पक्षधमंत्व ) एक प्रदेशविशेष में हम दृश्य घट की उपलब्धि नहीं करते । 
( साध्य ) अतः, हम उसे अ्सद्‌ व्यवहार-योग्य कहते. हैं । 


स्वभाव-हेतु का साधम्येवान्‌ प्रयोग 


( अन्वय ) जो सत्‌ है, वह अनित्य है । 
( दुष्ठटान्त ) यथा घटादि । 

( पक्षधमंत्व ) शब्द सत्‌ है। 

(साध्य ) यह क्षणसन्तान है । 


६०६ बौद्ध-धर्म -द्शन 


यह निविशेषण स्वभाव का प्रयोग है । 

अ्रब हम सविशेषण स्वभाव का प्रयोग बताते हैं । 
( श्रन्वय ) जो उत्पत्तिमत्‌ है, वह अनित्य है । 
(दृष्टान्त ) यथा घटादि । 

(पक्षधमंत्व ) शब्द उत्पत्तिमत है। 

(साध्य ) शब्द अनित्य है । 


अनुत्पन्त से इसकी व्यावृत्ति है। यहाँ वस्तु उत्पत्ति से विशिष्ट है। यह स्वभावभूत 
धर्म है । 

अब कल्पित भेद से विशिष्ट स्वभाव का प्रयोग बताते हैं । 

(अन्वय ) जो कृृतक है, वह अनित्य है । 

(दृष्टान्त ) यथा घटादि | 

(पक्षधमेंत्व ) शब्द कृतक है। 

(साध्य ) शब्द अनित्य है । 


जो स्वभाव की निष्पत्ति के लिए अन्य कारणों के व्यापार की अपेक्षा करता है, वह 
'कृतक' कहलाता है । इसलिए, कृतक का स्वभाव व्यतिरिक्त विशेषण से विशिष्ट है । 
कार्यहतु का साधम्यंवान्‌ प्रयोग 
यह वह है, जहाँ हेतु कार्य है । 
(अन्वय ) जहाँ धूम है, वहाँ वह्ि है। 
(दुष्टान्त ) यथा महानसादि में । 
(पक्षधरमंत्व ) यहाँ धूम है । 
(साध्य ) यहाँ अग्नि है। 
यह भी साधम्यंवान्‌ प्रयोग है । 
वधम्यवान्‌ प्रयोग 
(अन्वय ) जो सत्‌ है, उसकी अ्रवश्य उपलब्धि होतीं है, यदि वह उपलब्धि-लक्षण- ' 
प्राप्त है । 
(दुष्टान्त ) यथा नीलादि विशेष | 
(पक्षधर्मत्व ) किन्तु, इस प्रदेशविशेष में हम किसी दृश्य-घट को नहीं देखते, यद्यपि 
उपलब्धि-लक्षण प्राप्त है । 
(साध्य ) श्रतः, यहाँ घट नहीं है । द 
अब उस वैधर्म्य-प्रयोग को कहेंगे, जो स्वभाव-हेतु है । जो नित्य है, वह न सत्‌ है, . 
न उत्पत्तिमान्‌ है और न कइृतक है । 
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(दृष्टान्त ) यथा आकाशादि। 

(पक्षधमंत्व) किन्तु शब्द सत्‌ है, उत्पत्तिमान्‌ है, कृतक है। 

(साध्य) अ्रतः, शब्द अनित्य है । 

श्रब कार्यहेतु का बेधम्यं-प्रयोग बताते हैं । 

(व्यतिरेक) जहाँ अग्नि नहीं है, वहाँ घूम भी नहीं है । 

(दुष्टान्त ) यथा पुष्करिणी में । । 

(पक्षधमेंत्व ) किन्तु, यहाँ धूम है। 

(साध्य) अतः, यहाँ भ्रग्नि है । 

यहाँ भी वज्लि का अभ्रभाव धूमाभाव से व्याप्त बताया गया है। किन्तु, “यहाँ धूम है', 

इससे व्यापक, अर्थात्‌ धूम के श्रभाव का श्रभाव उक्त है, अ्रतः व्याप्य (अ्रग्नि का अभाव) का 
भी अ्रभाव है। और, जब वनह्षि के अभाव का निषेध है, जो साध्यगति होती है । 


अ्रनमान-ग्रयोग के श्रंग 


नयायिकों के प्रयोग के पाँच अंग हैं; क्‍योंकि प्रतिज्ञा --पक्ष और निगमन-- साध्य 
यद्यपि एक ही हैं, तथापि भिन्‍न वचन दिखाये गये हैं और पक्षधमंत्व दो बार आता है । 

पव॑त पर वह्ि है। 

क्योंकि वहाँ धूम है । 

यथा महानस में । 

यह धूम पवंत पर है । हे 

पवेत पर वह्ि है| 


दिद्लनाग ने प्रतिज्ञा "5 पक्ष, निगमन 55 साध्य को निकाल दिया है तथा पक्षधमंत्व को 
एक ही बार रखा है। अतः, बौद्धन्याय के प्रयोग के दो ही अंग होते हैं; क्योंकि अ्रन्वय और 
व्यतिरेक से एकही बात उक्त होती है । 


बौद्धन्याय का श्रनुमान-प्रयोग 


१. जहाँ धूम है, वहाँ वह्ति है, यथा महानस में; जहाँ दोनों हैं, अथवा जल में, जहाँ 
धूम नहीं है; क्‍योंकि वहाँ भ्रग्नि नहीं है । 


२- यहाँ धूम है, जो श्रग्नि का लिंग है। जब हम उक्त दो प्रकार के प्रयोग का उप- 
योग करते हैं (साधम्य और वैधम्यं), तब पक्ष या साध्य को निर्दिष्ट करने की आवश्यकता नहीं 
है; क्योंकि साधन (लिंग या हेतु) साध्यधर्म में प्रतिबद्ध / और साधन की प्रतिपत्ति तादात्म्य 
या तदुत्पत्ति से होती है। हम जिसप्रकार का भी प्रयोग क्‍यों न करें, दोनों अवस्थाओं में साध्य 
एक ही है । अतएव, पक्षनिर्देश अवश्यमेव होना चाहिए, ऐसा नहीं है। यदि यह प्रतीति हो 
कि साधन साध्यनियत है, तो हमको अन्वयवाक्य सालूम है । यदि हम किसी प्रदेशविशेष में 


६०८ बौद्ध-धसं-दर्शन 


उस साधन की उपलब्धि करें, तो हमको साध्य-प्रतीति श्राप-ही-आप हो जाती है। साध्य- 
निर्देश की पुनः क्या आवश्यकता है ? 

यही सिद्धान्त अनुपलब्धि-प्रयोग में भी लागू होता है। साधम्यंवान्‌ प्रयोग में भी 
साध्यवाक्य उसी तरह अनावश्यक है । 

यथा : उपलब्धि-लक्षण प्राप्त होने पर भी जिसका अनुपलम्भ होता है, वह 
असदुव्यवहार का विषय है । 

इस प्रदेशविशेष में घट की उपलब्धि नहीं होती, यद्यपि उपलब्धि-लक्षण प्राप्त है । 

'यहाँ घट नहीं है', यह सामर्थ्य से ही श्रवगत होता है। वेधम्यंवत्‌ प्रयोग में भी 
ऐसा ही है । 

था: जो विद्यमान है और उपलब्धि-लक्षणगत्राप्त है, उसकी अवश्य उपलब्धि 

होती है। 

किन्तु, इस प्रदेशविशेष में घट की उपलब्धि नहीं है। सामर्थ्य से ही सिद्ध होता है 
कि सद्व्यवहार का विषय घट यहाँ नहीं है । इसी प्रकार, स्वभावहेतु और कार्यहतु दोनों में 
सामथ्यें से पक्ष का समकालीन प्रत्यय होता है । 

झ्रत:, पक्षनिर्देश की आवश्यकता नहीं है । 


पक्ष क्‍या है ? पक्ष वह श्र है, जो वादी को साध्यत्वेन इष्ट है और जो प्रत्यक्षादि से 
निराक्ृत नहीं है । साध्य और असाध्य की विप्रतिपत्ति का निराकरण करना पक्ष का लक्षण 
है । अतः, साध्यवत्त्व ही इसका स्वरूप है । इसका अपर रूप नहीं है । जब प्रतिवादी साधन को 
असिद्ध मानता है, तब उसको साधनत्वेन निर्दिष्ट साध्यत्वेन इष्ट नहीं होता । मान लीजिए कि 
शब्द का अनित्यत्व साध्य है और हेतु चाक्षुपत्व है। क्‍योंकि, शब्द का चारक्षुषत्व असिद्ध है, 
इसे हम साध्य मान सकते हैं । किन्तु, यह साधन उक्त है। अतः, यहाँ उसका साधनत्व इष्ट 
नहीं है । 
वादकाल में वादी जिस धर्म को स्वयं साधना चाहता है, वही साध्य है। दूसरा धर्म 
साध्य नहीं है । 
ग्रथ तभी पक्ष है, जब वह प्रत्यक्षादि से निराकृत नहीं है । इसका अभिप्राय यह है कि 
यद्यपि एक अर्थ में पक्ष के लक्षण विद्यमान हों, तथापि यदि प्रत्यक्ष, अनुमान, प्रतीति अ्रथवा 
स्ववचन से वह निराकृत होता है, भ्रर्थात्‌ विपरीत सिद्ध होता है, तो वह पक्ष नहीं है । 
यथा : १. शब्द श्रोत्न-ग्राह्म नहीं हँ। यह प्रत्यक्ष से निराकृत होता है । शब्द का 
श्रोत्रग्राह्मत्व प्रत्यक्ष सिद्ध है । 
शब्द नित्य है। यह अनुमान से निराक्ृत है | - 
, 'शशि” चन्द्र शब्द वाच्य नहीं है। यह प्रतीति से निराक्ृत है । 
४. अ्रनुमान प्रमाण नहीं है । यह स्ववचन से निराक्षत्त है । 
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हेत्वाभास 

त्रिरूप में से यदि एक भी अनुक्त हो, तो साधन का आ्राभास होगा । यह साधन के 
सद॒श हैं, किन्तु साधन नहीं हैं । त्रिरूप की न्यूनता ही साधन का दोष है। प्रतिवादी या वादी 
को केवल शअनुक्त होने पर ही नहीं, किन्तु उक्त के असिद्ध होने पर या सन्देह होने पर भी 
हेत्वाभास होता है। 

साधन की असिद्धि या सन्देह होने पर हेत्वाभास की क्‍या संज्ञा होती है ? 

यदि प्रथम रूप, यदि हेतु का धर्मी में सत्त्वत असिद्ध है या सन्दिग्ध है, तो हेत्वाभास की 
संज्ञा असिद्ध की होती है । 
असिद्ध 

यथा : जब साध्य यह है कि शब्द अनित्य है, तब चाक्षुषत्ववादी प्रतिवादी दोनों के 
लिए असिद्ध है। 

वृक्षों का चेतन्‍्य साध्य है; क्योंकि जब सारी त्वचा का श्रपहरण होता है, तब उनका 
मरण होता है ( दिगम्बर ) । प्रतिवादी (बौद्ध ) के लिए यह असिद्ध है। वह विज्ञान, 
इम्द्रिय और झ्ायू के निरोध को मरण मानता है । वृक्षों में यह मरण असम्भव है, उनमें 
विज्ञान नहीं होता । इसलिए, उनके निरोध का प्रश्न ही नहीं है । 

साध्य है कि सुखादि अचेतन है ( सांख्य ) । सांख्यवांदी उत्पत्तिमत्त्व या अनित्यत्व 
को लिंग उपन्यस्त करते हैं, यथा रूपादि। चेतन्य पुरुष का स्वरूप है। पुरुष में वेदना नहीं 
होती । सांख्य के मत में उत्पत्तिमत््व और अनित्यत्व दोनों असिद्ध हैं । 
सन्विग्धासिद्ध 

अ्रव सन्दिग्धासिद्ध का उदाहरण देते हैं । 

यदि हेतु के सम्बन्ध में सन्देह है, अथवा हेतु के आश्रयभूत साध्यधर्मी के विषय में 
सन्देह है, तो सन्दिग्धासिद्ध है । 

यथा : धूम बाष्पादि से सन्दिग्ध होता है । 

यथा : इस निकुंज ( धर्मी ) में मयूर है; क्योंकि हम उसकी ध्वनि सुनते हैं ॥॥ 

यह आ्राश्नयासिद्ध है। यह भी सम्भव है, वहाँ बहुत-से पास-पास निकुंज हों। यह 
भ्रम हो सकता है कि ध्वनि इस निकुंज से आरती है या किसी दूसरे से । 

जब धर्मी असिद्ध है, तब हेतु भ्रसिद्ध है । 

यथा : आत्मा का सर्वंगतत्व साध्य है । 

हेतु--आत्मा के सुखदु:खादि गुण सर्वेत्र उपलभ्यमान हैं । 

यह हेतु असिद्ध है। बौद्ध श्रात्मा को नहीं मानते, तो सर्वत्र उपलभ्यमान गुणत्व कैसे 
सिद्ध हो ? 

७७. 
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झनकान्तिक 


जब किसी लिंग का वह रूप, जिसमें उसका असपक्ष में निश्चित श्रसत्त्व भ्रसिद्ध है, 
वह अन कान्तिक हेत्वाभास कहलाता है। 


यथा : साध्य है कि शब्द नित्य है । 

क्योंकि, वह दृश्य है । 

जो दृश्य है, वह नित्य है। 

यथा आकाश ( दृश्य और नित्य ) । 

घटवत्‌ नहीं ( अ्रनित्य; किन्तु अदृश्य नहीं ) । 

शब्द का अप्रयत्नानन्तरीयकत्व है । 

क्योंकि, वह अनित्य है। 

जो अनित्य है, वह प्रयत्नानन्तरीयक नहीं है । 

यथा : विद्युत और आकाश (एक अनित्य दूसरा नित्य, किन्तु दोनों श्रप्नयत्नानन्तरीयक) । 

घटादिवत्‌ नहीं (जो प्रयत्नानन्तरीयक हैं और जिन्हें नित्य होना चाहिए, किन्तु 
अनित्य हैं ) । 

शब्द प्रयत्नानन्तरीयक है । 

क्योंकि, वह अनित्य है । 

जो श्रनित्य है, वह प्रयत्नानन्तरीयक है । 

यथा घट ( जो प्रयत्नानन्तरीयक है ) । 

विद्युत-आकाशवत्‌ नहीं ( जो ऐसे नहीं हैं, किन्तु एक अनित्य है, दूसरा नित्य है ) । 

शब्द नित्य है। 

क्योंकि, वह अमूत्तं है । 

जो अमूत्त है, वह अनित्य है । 

यथा आकाश-परमाण ( जो दोनों नित्य हैं ) । 

घटवत्‌ नहीं ( दोनों अ्नित्य, किन्तु पहला अमूत्ते- ) । 

इनः चार दृष्ठान्तों में पक्षधर्म का असत्तव विपक्ष में असिद्ध है | इससे 
अत्तकान्तिकता है । ह 


इसी प्रकार, जब यह रूप सन्दिग्ध है, तब भी भ्रनेकान्तिक है ।.यथा साध्य है कि अ्रमुक 

असवज्ञ है श्रथवा रागादिमान्‌ है । यदि प्रकृत साध्य. में वकतृत्वादि धर्म हेतु कहै जायें, तो 

विपक्ष ( सर्वेज्ञ ) में इसका असत्त्व सन्दिग्ध है। सर्वज्ञ में वक्‍तृत्वादिक धर्म होते हैं, ' श्रथवा 
नहीं। शभ्रत:ः, अनेकान्तिक है।_ 

द किन्तु, यह कहा जा सकता है कि सर्वेज्ञ वक्‍ता उपलब्ध नहीं है, तो उसके वकक्‍्तृत्व के 

विषय में सन्देह क्‍यों ? ““सर्वज्ञ वक्‍ता का अ्रनुपलम्भ है”, यह संशय का हेतु है । जब कोई भ्रदृष्य 
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विषय हो, तो श्रनुपलम्भ निश्चयहेतु नहीं है, किन्तु संशयहेतु है। अ्रत:, सर्वज्ञ में वक्‍तृत्व 
का असत्त्व सन्दिग्ध है। प्रतिवादी कह सकता है कि यह अनुपलब्धि नहीं है, जिसके कारण 
वह कहता है कि सर्वेज्ञ में वक्‍तृत्व का अ्रभाव है, किन्तु वह ऐसा इसलिए कहता है; क्योंकि 
सर्वेज्ता का वक्‍तृत्व से विरोध है । हमारा उत्तर है कि विरोध नहीं है। इसलिए, वह 
सिद्ध नहीं होता; क्‍योंकि सन्देह है, विरोध का भ्रभाव है; इसलिए सनन्‍्देह है। सन्देह के 
कारण व्यतिरेक की असिद्धि है। विरोध का अभाव कंसे है? विरोध द्विविध हैं, भ्रन्य प्रकार 
का नहीं है । 
विरोध 

विरोध क्‍या है ? यदि कारण-वंकल्य से किसी का अभाव होता है, तो उसका किसी से 
विरोध नहीं होता । किन्तु, जबतक समग्र कारण अविकल रहते हैं, तवतक उस वस्तु को 
निवृत्ति कोई नहीं कर सकता । इसलिए, उसका कोई विरोध कैसे कर सकता है ? 


किन्तु, निम्नांकित प्रकार से यह सम्भव है । अविकल कारण के होने पर भी जिसके द्वारा 
कारण-वंकल्य होकर अभाव होता है, उससे विरोध है। ऐसा होने पर जो जिसके विरुद्ध 
है, वह उसको क्षति पहुँचाता है। यदि कोई शीतस्पर्श का जनक होकर अन्य शीतस्पश की 
जननशवौित में प्रतिवनन्‍्ध होता है, तो वह शीतस्पर्श का निवत्तंक होता है, और इस अथ् में 
विरुद्ध है । अतः, हेत॒-वकल्य का करनेवाला जो निवत्तंक है, वह विरुद्ध है 


एक ही क्षण में विरुद्धों का सहावस्थान सम्भव नहीं है । दूरस्थ होने से विरोध 
नहीं होता । अत:, निकटस्थ का ही निवत्त्य-निवत्तंकभाव होता है । इसलिए, जो जिसका निवत्तंक 
है, वह उसको तृतीय क्षण से कम में नहीं हटा सकता। प्रथम क्षण में सन्निपात होता है; 
द्वितीय में वह विरुद्ध को अ्रसमर्थ करता है; तृतीय में असमर्थ निवृत्त होता है और वह उस 
देश को आक्रान्त करता है। उष्णस्पर्श से शीतस्पर्श की निवृत्ति होती है । इसी प्रकार 
आलोक, जो गतिधर्मा है, क्रमेण जलतरंगवत्‌ देश को आक्रान्त कर श्रन्धकार में निरन्तर 
झ्रालोक-क्षण उत्पन्त करता है । तब आलोक का समीपवर्त्ती अन्धकार अ्रसमर्थ हो जाता है । 
तदननन्‍्तर, उसकी निवृत्ति होती है और अन्धकार क्रमेण आलोक से अपनीत होता है। जब 
आलोक उस अन्धकार-देश में उत्पन्त होता है, तब जिस क्षण से आलोक का जनक क्षण 
उत्पन्न होता है, उसी क्षण से अन्धकार अन्धकारान्तर के जनन में असमर्थ हो जाता है| अतः, 
जिस क्षण में जनक होता है, उससे तीसरे क्षण में अन्धकार निवृत्त होता है, यदि शीघ्र 
निवृत्त हो । यह दो सन्‍्तानों का विरोध है,न कि दो क्षणों का । यद्यपि सन्तान नाम की 
कोई वस्तु नहीं है, तथापि सन्तानी वस्तुभूत हैं। अतः, परमार्थ यह है कि दो क्षणों का 
विरोध नहीं है, किन्तु बहुक्षणों का। जबतक दहन के क्षण रहते हैं, तबतक शीतक्षण 
प्रवत्त होते हुए भी निवृत्त होते हैं । 

अब हम दूसरे प्रकार का विरोध दिखलाते हैं । जिन॑ दो का लक्षण परस्पर परिहार 
का है, उनका भी विरोध होता है । नील के परिच्छिद्यमान ( नील॑ का ज्ञान ) होने पर 
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तादात्म्य-अभाव ( अनील ) का अवच्छेद्र होता है । यदि इसका अवच्छेद न होता, तो नील के 
भ्रपरिच्छेद का ( अज्ञान ) प्रसंग होता । इसलिए, वस्तु का भाव और अभाव परस्पर परिहार 
के रूप में स्थित हैं। जो नील से अन्य रूप है, वह नीलाभाव में अवश्य अ्रन्तभू त है । जब हम 
पीतादि की उपलब्धि करते हैं, तब नील का अनुपलम्भ होता है और उसके अ्रभाव का निश्चय 
होता है; क्योंकि जैसे नील अपने श्रभाव का परिहार करता है, उसी तरह षीतादिक भी अपने 
अभाव का परिहार करते हैं । श्रतः, भावाभाव का ( नीलश्लौर अनील का ) साक्षात्‌ विरोध है 
और दो वस्तुओं का ( नील और पीत का ) विरोध है; क्योंकि वे अन्योन्य अभाव को अन्तभू त 
करने में व्यभिचार नहीं करते | 


किन्तु, वह क्‍या है, जिसे हम अन्यत्र अभाव मानते हैं ? 


यह उसका नियताकार अर्थ है । यह अनियताकार अर्थ नहीं है, यथा क्षणिकत्व । क्योंकि, 
सभी नीलादि का स्वरूप क्षणिकत्व है, इसलिए नियताकार नहीं है । यदि हम क्षणिकत्व का 
परिहार करें, तो कुछ भी नहीं दिखाई देगा। 


यदि ऐसा है, तो अभाव भी नियताकार नहीं है । क्‍यों ? यह भ्रनियताकार क्‍यों हो ? 
क्योंकि, इस अभाव का वस्तुरूप कल्पित विविक्ताकार है, इसलिए यह अनियताकार नहीं है । 
इसलिए, जब हम अन्यत्न किसी वस्तु के श्रभाव को उपलब्ध करते हैं, तब हम उसे अ्नियताकार 
में नहीं, किन्तु नियत रूप में, चाहे वह दृष्ट हो या कल्पित, उपलब्ध करते हैं। इसलिए, जब 
हम नित्यत्व का निषेध करते हैं, अथका जब हम पिशाचादि की उपलब्धि का प्रत्याख्यान करते 
हैं, तव हमको जानना चाहिए कि इनको नियताकार होना चाहिए 


यह विरोध एकात्मकत्व का विरोध है। जिन दो का परस्पर परिहार है, उनका एकत्व 
नहीं होता । इस विरोध को इसलिए “लाक्षणिक विरोध' कहते हैं। इसका श्रर्थ यह है कि इस 
विरोध से वस्तुतत्त्व का विभकतत्व व्यवस्थापित होता है। अतएव, यदि किसी दृश्यमान रूप में 
हम किसी दूसरे का निषेध करते हैं, तो हम उस दृश्य का अभ्यूपगम करके ही उसका निषेध 
करते हैं । जब पीत में हम उसके अभाव का निषेध करते हैं, अथवा यह पिशाच है, इसका निषेध 
करते हैं, तब हम दुश्यात्मतया ही निषेध करते हैं । यदि ऐसा है, तो रूप के ज्ञात होने पर उसके 
श्रभाव का दृश्यात्मतया व्यच्छेद होता है। जो उसके भ्रभाव के तुल्य नियताकार रूप है, वह दृश्य 
भी व्यवच्छिन्न होता है । 


जब नील की उपलब्धि के साथ-साथ पीत का निषेध होता है, तब क्या इस अभूत पीत 
में भी भ्रपीत का मिषेध अन्तभूत है ”? हाँ, उसके भ्रभाव के तुल्य जो नियताकार रूप है, वह 
' भी दृश्यात्मतया व्यवच्छिन्न होता है । भ्रतः, जो रूप परस्पर परिहारेण स्थित हैं, वह सब श्रन्त- 
भूत सब निषेधों के साथ व्यवच्छिन्न हैं। 


इस विरोध में सहावस्थान हो सकता है। श्रत:, इन दो विरोधों के भिन्‍न व्यापार हैं। 
एक से शीतोष्ण स्पश के एकत्व का निवारण होता है, दूसरे से उनका सहावस्थान होता है। 
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इनकी प्रवृत्ति के विषय भी भिन्‍न हें । वस्तु और अवस्तु में परस्पर परिहार से विरोध द्वीता है, 
किन्तु सहानवस्थान-विरोध कतिपय वस्तु में ही होता है । इसलिए, इनके भिन्‍न व्यापार और 
भिन्न विषय हेँं। इनका श्रन्योन्यान्तर भाव नहीं है। 


वक्‍्तृत्व और सर्वज्ञत्व के बीच दो में से कोई विरोध भी सम्भव नहीं है। यह नहीं कहा 
जा सकता कि वकक्‍तृत्व के होने से सर्वेज्ञत्व का अभाव होता है। सर्वेज्ञत्व अदृश्य है और श्रदृष्ट के 
झभाव का अ्रध्यवसाय नहीं होता । इस कारण से ही इसके साथ विरोध नहीं है। यहाँ दूसरे 
प्रकार का विरोध भी नहीं है; क्‍योंकि यह नहीं कहा जा सकता कि सर्वज्ञत्व-वक्‍तृत्व परिहार से 
होता है। इस अवस्था में काष्ठादि भी सर्वेज्ञ होंगे; क्योंकि उनमें वक्‍तृत्व नहीं है भौर 
सर्वज्ञत्व के परिहार से भी वक्‍तृत्व नहीं है। क्योंकि, यदि ऐसा होता, तो काष्ठ में भी वक्‍्तृत्व का 


प्रसंग होगा । श्रतः, किसी विरोध के न होने से वक्‍तृत्व के विधान में हम सर्वज्ञत्व का निषेध 
नहीं कर सकते । 


ऐसा हो तो हो ! किन्तु, यदि सर्वेज्ञत्व और वकक्‍तृत्व में कोई भी विरोध न होता, तो 
घट-पट के समान उनकी सहावस्थिति दिखलाई पड़ती । क्‍या सहावस्थिति के अदर्शन से विरोध- 
गति नहीं होती और इस विरोध से अभावगति नहीं होती ? इस आशंका का यों निराकरण 
करते हें । यद्यपि वक्‍ता में सर्वज्ञत्व की उपलब्धि न हो, तथापि वक्‍तृत्व के भाव को सर्वेज्ञत्व की 
विरुद्धविधि नहीं कह सकते। यद्यपि दोनों के सहावस्थान का अनुपलम्भ है, तथापि इन 
दोनों का विरोध नहीं है; क्योंकि सहानुपलम्भ-मात्र से विरोध सिद्ध नहीं होता । इसके विपरीत, 
भ्रध्यवसाय से सिद्ध होता है कि दो उपलम्भमान में निवत्त्यें-निवत्तंकभाव होता है। अ्रत:, यद्यपि 
सर्वेज्ञव्व और वक्‍तृत्व के सहावस्थान का अनुपलम्भ है, तथापि वक्‍तृत्व का सहभाव यह सिद्ध 
नहीं करता कि सर्वेज्ञत्व विरुद्ध की विधि ( उसत्त्व ) है। अतः, पूर्व के सदभाव का अर्थ 
अपर का अभाव नहीं है । 


इसी प्रकार, वक्‍तृत्व रागादिमत्त्व का गमक नहीं है; क्योंकि यदि वक्‍्तृत्व रागादि का 
कार्य होता, तो वक्‍तृत्व की रागादि गति होती और रागादि की निवृत्ति होने पर वचनादि की 
निवृत्ति होती । किन्तु, वक्‍तृत्व कार्य नहीं है; क्योंकि रागादि और वचनादि का कार्यकारणभाव 
असिद्ध है। अतः, वक्‍तृत्व-विधि से रागादि गति नहीं होती । थोड़ी देर के लिए हम मान 
लें कि वचन रागादि का कार्य नहीं है, तथापि इन दोनों का सहावस्थान तो हो सकता है। 
तब रागादि की निवृत्ति होने पर वचन भी निवृत्त हो सकता है। इस आशंका का हमारा 
यह उत्तर है -जो श्रर्थान्तर वचन का कारण नहीं है, यदि उसकी निवृत्ति होती है, तो 
सहचारित्व से ही वचनादि की निवृत्ति नहीं होती । भ्रत:, वक्‍्तृत्व के साथ रागादि भी हो 
सकता है। इसलिए, वक्‍तृत्व सन्दिग्ध व्यतिरेक है; क्योंकि विपयंय में उसका अ्रभाव सन्दिग्ध है । 
सर्वज्ञत्व का विपयंय है और अरागादिमत्त्व रागादिमत्त्व का विपयंय है। 
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विरुद्ध 

उन हेतुदोषों को समझाकर जो एक रूप ( प्रथम या तृतीय ) के अ्रसिद्ध या सन्दिग्ध 
होनेपर होते हें, अब हम उन हेतुद्ोषों को कहते हूँ, जो दो रूप के असिद्ध या सन्दिग्ध 
होने पर होते हँ । जब दो रूप का विपर्यय सिद्ध होता है, तब हेतुदोष को “विरुद्ध! 
कहते हैं । 

यह दो रूप कौन हें ? सपक्ष में सत्त्वत और असपक्ष में श्रसत््व । यथा : क्ृतकत्व विरुद्ध 
हेत्वाभास होता है, यदि नित्यत्व साध्य है | यथा : प्रयत्नानन्‍्तरीयकत्व ( प्रयत्न के विना जन्म 
या ज्ञान ) विरुद्ध हत्वाभास होता है, यदि नित्यत्व साध्य है । 

यह दो विरुद्ध क्यों है ? क्‍योंकि सपक्ष में असत्त्व और असपक्ष में सत्त्व है। यह 
निश्चित है किन कृतकत्व और न प्रयत्नानन्तरीयकत्व सपक्ष में, अर्थात्‌ नित्य में होते हैं । 
दूसरी ओर उनकी विद्यमानता विपक्ष में ही, अर्थात्‌ अनित्य में निश्चित है। अतः, विपयेय 
की सिद्धि होती है। पुनः ऐसा क्‍यों है कि जब विपयंय की सिद्धि है, तब हेतु विरुद्ध 
होते हैं ? । 
यह विरुद्ध है; क्योंकि उनसे विपरयंय की सिद्धि होती है । वह नित्यत्व ( साध्य ) के 
विपयेय ( अ्रनित्यत्व ) को सिद्ध करते हें । क्योंकि, वह साध्य के विपयंय का साधन हूँ, इसलिए 
विरुद्ध कहलाते हैं। यदि यह दो हेतु विरुद्ध हेत्वाभास हैं; क्योंकि वह विपयंय को सिद्ध 
करते हूँ, तो परार्थानुमान में साध्य उक्त होना चाहिए । यह अनुक्त नहीं रह सकता, किन्तु 
अनुक्त भी कभी-कभी इष्ट है । अतः, वह हेतु, जो इष्ट का विधात करता है, इन दो से अन्य 
होगा । इसलिए, एक तृतीय प्रकार का विरुद्ध है.। दो विपयंय के साधन हैं; तीसरा अनुक्त इष्ट- 
विघात करता है । 

उदाहरण---चक्षुरादि ( धर्मी ) । 

परार्थ का उपकार करते हें ( साध्य ) । 

हेतु--क्र्योंकि यह संचित रूप हें । 

यथा : शयन, आ्रासनादि पुरुष के लिए उपभोग्य वस्तु हें । 

यह हेतु इष्ट-विधात कसे करता है ? 

यह विरुद्ध हेत्वाभास है; क्योंकि यह वादी के इष्ट का विपयंय सिद्ध करता है। यह 
सांख्यवादी है | असंहत के लिए संघात रूप का अस्तित्व इसको इष्ट है। इसका विपयंय संहत 
के लिए अस्तित्व है । क्योंकि, यह विपयंय को सिद्ध करता है, इसलिए हेतु साधन से विरुद्ध है। 
सांख्यमतवादी कहता है किआत्मा है। वौद्ध पूछता है कि क्‍यों ? वादी प्रमाण देता है। इस 
प्रकार साध्य है कि असंहत झ्रात्मा के चक्षुरादि उपकारक हँँ। किन्तु, यह हेतु विपयंय से 


व्याप्त है; क्योंकि जो जिसका उपकारक होता है, वह उसका जनक होता है और कार्य (जन्यमान) 


युगंपत्‌ या क्रम से संहत होता है। इसलिए, “चक्षुरादि पदार्थ हैं” का भ्रथ है कि वह संहत 
: परार्थ है, न कि असंहत पराथर्थ । 2२८27 775 402 कक 
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आचाय दिझनाग ने इस प्रकार के विरुद्ध को सिद्ध किया है। किन्तु, धर्मकीत्ति ने 
इसका वर्णन नहीं किया । इसका कारण यह है कि इसका भ्रन्य दो में अ्रन्तर्भाव है। यह उनसे 
भिन्‍न नहीं हैं। उक्त और अनुक्त साध्य में भेद नहीं है। जब एक रूप असिद्ध है, भर दूसरा 
रूप सन्दिग्ध है, तब अनैकान्तिक होता है । जब इन दोनों रूपों का विपयंय निश्चित होता हैं, 
तब हेतु विरुद्ध होता है । इसका क्‍या आकार है ? - 


यथा : एक वीतराग या सर्वेज्ञ है ( साध्य ) । 

हेतु--क्योंकि उसमें वक्‍तुत्व है । 

जिस पुरुष में वक्‍तृत्व है, वह वीतराग या सर्वेज्ञ है । 

यहाँ व्यतिरेक असिद्ध है और अन्वय सन्दिग्ध है । ह 

हमारा अनुभव सिद्ध करता है कि एक पुरुष जो रागवान्‌ है श्रौर सर्वज्ञ नहीं है, वह्‌ 
वक्‍तृत्व-शक्ति से रहित नहीं होता। अ्रतः, यह नहीं जाना जाता कि वक्‍्तृत्व से सर्वेज्ञ होता है 
या नहीं । यह अनेकान्तिक है । 


क्योंकि, स्वज्ञत्व और वीतरागत्व अतीन्द्रिय है, अतः: यह सर्दिग्ध है कि वक्‍तृत्व जो 
इन्द्रियगम्य है, इनके साथ रहता है या नहीं 


जब दोनों रूप सन्दिग्ध है, तब भी अनंकान्तिक है। अन्वय-व्यतिरेक रूप के सन्दिग्ध 
होने पर संशय हेतु होता है । 


जीवच्छरीर सात्मक है ( साध्य ) । 
क्योंकि, इसके प्राणादि आइश्वासादि हैं ( हेतु ) । 


इस वादी को मृत की आत्मा इष्ट नहीं है। यह श्रसाधारण संशयहेतु है । इसमें दो 
हेतु दिखाते हैं। सात्मक और निरात्मक । इन दो को छोड़कर कोई तीसरी राशि नहीं है, जह 
प्राणादि वत्तंमान हैं। जो आत्मा के साथ वत्तमान है, वह सात्मक है । जिससे श्रात्मा निष्क्रान्त 
हो गया है, वह निरात्मक है। इन दो से अ्रन्य कोई राशि नहीं है, जहाँ प्राणादि वस्तुधर्म वत्तंमान 
हो। अतः, यह संशयहेतु है । श्रन्य राशि का अभाव क्‍यों है ? क्योंकि, इन दो में सबका सं ग्रह 
है। यही संशयहेंतु का कारण है । दूसरा संशयहेतु यह है कि इन दो राशियों में से किसी एक 
में भी वृत्ति का सदुभाव निश्चित नहीं है। इन दो राशियों को छोड़कर भी कोई राशि नहीं है, 
जहाँ प्राणादि वस्तुधर्म पाया जाय । श्रतः, इतना ही ज्ञात है फि इन्हीं दो राशियों में से किसी 
में वत्तंमान है। किन्तु, विशेष के सम्बन्ध में वृत्तिनिश्यय नहीं है। कोई ऐसी वस्तु नहीं है, 
जिसमें सात्मकत्व या अ्रनात्मकत्व निश्चित श्रौर प्रसिद्ध हो शोर जिसमें साथ-ही-साथ प्राणादि 
धर्म का अभाव सिद्ध हो | श्रतः, श्रकान्तिक है । हमने 'भ्रसाधारण धर्म के श्रन॑कान्तिकत्व में 
दो कारण बताये हैं। बयोकि, यह सिद्ध नहीं है कि जीवण्छरीर-सम्बन्धी प्राणादि सात्मक राशि 
या अनात्मक राशि से उसको व्यावृत्त करता है। इसलिए, यह निश्चय करना कि किस राशि में 


॥ नर ज रा | के 
| है के कर री 
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उसका निश्चित अ्रभाव है, सम्भव नहीं है। प्राणादि का होना कुछ सिद्ध नहीं करता; 


न यही सिद्ध करता है कि आत्मा है, न यही सिद्ध करता है कि आत्मा का अभाव है। 
ग्रत:, जीवच्छरीर में आत्मा का भाव है या नहीं, प्राणादि लिंग द्वारा निश्चित नहीं 


हो सकता । 
इस प्रकार, तीन हेत्वाभास हैं--असिद्ध, विरुद्ध और अनेकान्तिक | यह तब होते हैं, 


जब तीन रूपों में से किसी एक या दो-दो रूप असिद्ध या सन्दिग्ध हैं। आचार्य दिडःनाग ने 
एक और संशयहेतु बताया है| उसे विरुद्धाव्यभिचारि कहते हैं । किन्तु, धर्मकीत्ति ने उसका 


उल्लेख नहीं किया है; क्योंकि वह अनुमान का विषय नहीं है । 
€छ 
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परिशिष्ट : २ 
सहायक ग्रन्थब्नची 


अंगृत्तरनिकायट्टकथा--बुद्धघो पक्ृत । 
अभिधम्मत्थसंगहटीका (नवनीत)---धर्मानन्द कौसाम्बी-कृत । 
अभिधम्मत्थसंगहों --अनिरुद्धाचार्य-क्ृत । 
अभि. मंकोश --आचार्ये वसुबन्धु-कृत । पुर्से-कृत फ्रेंच-मनुवाद के साथ । क्‍ 
अधभिधमकोशकारिका--आचार्य वसुबन्धु-कृत, मूलमात्र, जी० बी० गोखले द्वारा सम्पादित ॥ 
जे० के० ए० एस्‌० बम्बई, जिलल्‍्द २२, १९६२६ । 
अमिधमंकोशव्याख्या (स्फूटार्था )--यशोमित्र-कृत । वोगिहारा द्वारा तोकियो से प्रकाशित । 
भ्रष्टसाह स्रिका प्रज्ञाधारमिता--डॉ० राजेन्द्रलाल मित्र ढ्वारा विब्लिओथिका इण्डिका में 
| प्रकाशित । ४ 
....... दृण्डियन एण्टिक्वेरी--म० म० हरप्रसाद शास्त्री द्वारा लिखित “शान्तिदेव” नामक लेख, 
सन्‌ १९१३, पृ० ४५॥ 
ए रिकार्ड श्रॉव दि बुद्धिस्ट रिलीजन--चीनी-यात़ी इत्सिग का यात्रा-विवरण । 
ओोरियण्टेलिया-भाग ३ में 'हिस्द्री श्रॉव भ्र्ली बुद्धिस्ट स्कूल्स' नामक रैयूकन कीमुरा का लेख । 
कन्सेप्शन आॉँव बुद्धिस्ट निर्वाण--शेरवात्स्की-कृत । 


& - आर “जमा जात:+ का २#र ६० 


हर कारण्डव्यूह--सत्यन्नत सामश्रमी द्वारा सन्‌ १८७७३ ई० में प्रकाशित । ः 

हि ..... क्षणभंगसिद्धि--रलकीत्ति-कृत 4. नस 
........ चतुःशतक--प्रार्यदेव-कृत । संस्क्ृत-रूपान्तर श्रीविधुशेखर -भट्टाचायं-कृत । विश्वभारती, 
2 . शान्तिनिकेतन, १६३१ | 


| व न्तिरक्षित-कत, एम्बर ऋष्णमाचाय ्् सम्पादित, दो जिलों में सेण्ट्रल 
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_म्मपदद्कथा---बद्धघोष-कऊंत । 


सहायक ग्रन्थ-सूची द्५९ 


निर्वाण--लुइ द वाले पूर्से-कृत, सन्‌ १९२५ ६० । 

नेपालीज बुद्धिस्ट लिटरेचर--डॉ० राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा सम्पादित । 

न्‍्यायबिन्दु--धमेकी त्ति-कृत, धर्मोत्तर-कृत टीका के साथ । 

परमत्थमंजूसाटीका-- धर्मपाल स्थविर-कृत । 

बुद्धचरित--दो जिल्दों में, जॉनस्टन द्वारा सम्पादित तथा अनूदित । 

बुद्धिज्म --वासिलीफ-क्ृत । 

बुद्धिज्म इन ट्रान्सलेशन--वारन-कृत । 

बुद्धिस्ट कास्मोलॉजी--म के गवर्न-कृत । 

बुद्धित्ट लॉजिक--दो जिल्दों में, शेरवात्स्की-कृत । 

बुद्धिज्म स्तदी एन्त मटीरिया---पूर्े-क्ृत । 

बोधिचर्यावतारपंजिका--बविब्लिओथिका इण्डिका में प्रकाशित ॥ 

मज्ञिमनिकायट्डकथा -- बुद्धघोष-क्ृत । 

मध्यकावतार--चन्द्रकी त्ति-कंत । ः 

मध्यान्त विभाग--दो जिल्दों में जापान से प्रकाशित । 

महायानसूत्रालंकार-- मूल ग्रन्थ सन्‌ १६०७ ई० में सिलवाँ लेवी द्वारा सम्पादित । अनुवाद-- 

सिलवाँ लेवी द्वारा, सन्‌ १६११ ई०। 

माध्यमिककारिका--नागाजू न-कृत, बिब्लिग्रोथिका बुद्धिका में पूर्से द्वारा सम्पादित । 

माध्यमिककारिकावृत्ति (प्रसन्नपदा )--चन्द्रकी त्ति-कृत, बिब्लिग्नोथिका बुद्धिका में प्रकाशित । 

मैन्यअल आँव बुद्धिस्ट फिलासफी--मेक गवनें-कृत । 

मोराल बद्धिक-लुइ द वाले पूर्से-कत, सन्‌ १६२७ ई० । 

योगसूत्र ( पातंजल )->व्यासभाष्य के साथ । 

लंकावतारसूत्र--प्रो० बुनयिड नंजियो ढ्वारा सन्‌ १९२६ ई० में क्योटो (जापान) से प्रकाशित । 

ल कौंसिल द राजगृह---जाँ प्रजुलुस्की-कृत, सन्‌ १६२६--२८ ई० । 

ललितविस्तर--डॉ० एस० लेफमान द्वारा सम्पादित । 

लाइफ ग्रॉव बुद्ध--श्रोल्डेनबग-कृत । डे 

ला थेश्रोरी द ला कालेसाँस एला लोजिक शेले बुद्धिस्ट तादिफ-स्तेरवात्स्की-कृत ( रूसी से 
फ्रेंच में अनूदित ) पेरिस, सन्‌ १६२६ ई० । 


ला ले जाद द लाँ इंपरर अशोक--जाँ प्रजुलुस्की-क्ृत, सन्‌ १९ २३ इईं० | 
लेफिलौजोफी एंदिऐन्न--दो जिलों में, नें ग्रुस्से-कृत । 


पथ हा .. हा, के 
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है. 


... शाल्तिनिकेतन, १६३१ | 


परिश्ष्ट : ३२ 
सहायक ग्रन्थद्धची 


श्रंगुत्तरनिकायट्रकथा--बुद्धघो पक्कत । 
अभिधम्मत्थसंगहटीका (नवनीत)--धर्मानन्द कौसाम्बी-कृत । 
अभिधम्मत्थसंगहो --अनिरुद्धाचायं-क्वत । 
अभि . मंकोश --आचार्ये वसुबन्धु-कृत । पूर्से-कृत फ्रेंच-अनुवाद के साथ । 
- अभिधमकोशकारिका---श्राचार्य वसुबन्धु-कृत, मूलमात्र, जी० बी० गोखले द्वारा सम्पादित । 
जे० के० ए० एस्‌० बम्बई, जिल्द २२, १६२६। 
अमिधमंकोशव्याख्या (स्फूटार्था )--यशोमित्र-कृत । वोगिहारा द्वारा तोकियो से प्रकाशित । 
अ्रष्टसाहल्लिका प्रज्ञापारमिता--डॉ० राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा विब्लिशओोथिका इण्डिका में 
प्रकाशित । 
इण्डियन एण्टिक्वेरी--म० म० हरप्रसाद शास्त्री द्वारा लिखित “शान्तिदेव' नामक लेख, 
सन्‌ १६१३, पृ० ४५॥ 
ए रिकार्ड आॉँव दि बुद्धिस्ट रिलीजन--चीनी-यात्नी इत्सिग का यात्रा-विवरण । 
ओरियण्टेलिया-भाग ३ में 'हिस्ट्री आँव अर्ली बुद्धिस्ट स्कूल्स' नामक रैयूकन कीमुरा का लेख । 
कन्सेप्शन आव बुद्धिस्ट निर्वाण--शे रवात्स्की-कृत । 
कारण्डव्यूह--सत्यन्नत सामश्रमी द्वारा सन्‌ १८७३ ई० में प्रकाशित । 


क्षणभंगसिद्ध--रत्नकीत्ति-कृत ।_. अब 
-आरयंदेव-कृत । संस्क्ृत-रूपान्तर श्रीविधुशेखर भद्ठाचार्य-कृत । विश्वभारती, 






तत्त्वसंग्रह--शान्तिर्रा' पा एम्बर कृष्णमाचार्य द्वारा सम्पादित, दो जिलों में सेण्ट्रल 
. लाइब्रेरी, बड़ौदासे प्रकाशित।._ 
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सहायक ग्रन्थ-सुची ६८६ 


निर्वाण--लुइ द वाले पूर्से-क्त, सन्‌ १९२५ ई० । 

नेपालीज बुद्धिस्ट लिटरेचर--डॉ० राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा सम्पादित । 

न्‍्यायबिन्दु--धमंकीत्ति-क्ृत, धर्मोत्तर-कृत टीका के साथ । 

परमत्थमंजूसाटीका-- धर्मंपाल स्थविर-क्वृत । 

बुद्धधरित--दो जिल्दों में, जॉनस्टन द्वारा सम्पादित तथा अनूदित । 

बुद्धिज्म --वासिलीफ-क्ृत । 

बुद्धिज्म इन ट्रान्सलेशन---वारन-क्ृत । 

ब॒द्धिस्ट कास्मोलॉजी---मं क गवरने-कृत । 

बद्धिस्ट लॉजिक--दो जिल्दों में, शेरवात्स्की-कृत । 

बुद्धिज्म स्तदी एन्‍्त मटीरिया--पूर्से-क्ृत । 

बोधिचर्यावतारपं जिका---विब्लिओओेथिका इण्डिका में प्रकाशित ॥ 

मज्ञ्िमनिकायट्टकथा--बुद्धघोष-क्ृत । 

मध्यकावतार--चन्द्रकी त्ति-कृत । । 

मध्यान्तविभाग--दो जिल्दों में जापान से प्रकाशित । 

महायानसूत्रालंकार-- मूल ग्रन्थ सन्‌ १६०७ ई० में सिलवाँ लेवी द्वारा सम्पादित । अनुवाद-- 

सिलवाँ लेवी द्वारा, सन्‌ १६११ ई०। 

माध्यमिककारिका--नागाजु न-कृत, बिब्लिग्रोथिका बुढ्धिका में पूर्से द्वारा सम्पादित । 

माध्यमिककारिकावृत्ति (प्रसन्नपदा )--चन्द्रकीत्ति-कृत, बिब्लिश्रोथिका बुद्धिका में प्रकाशित । 

मैन्यूअल आँव बुद्धिस्ट फिलासफी-मंक गवनें-कृत । 

मोराल बद्धिक--लुइ द वाले पूर्से-कृत, सन १६२७ ६० । . 

योगसूत्र ( पातंजल )->व्यासभाष्य के साथ | 

लंकावतारसूत्न--श्रो ० बुनयिड नंजियो द्वारा सन्‌ १९२६ ई० में क्योटो (जापान) से प्रकाशित । 

ल कौंसिल द राजगृह--जाँ प्रजुलुस्की-कृत, सन्‌ १९२६--२८ ई० ॥ 

ललितविस्तर--डॉ० एस० लेफमान द्वारा सम्पादित । 

लाइफ आँव बुद्धओोल्डे नबगे-कृत । दड 

ला थेश्रोरी द ला कालेसाँस एला लोजिक शेले बुद्धिस्ट तादिफ-स्तेरवात्स्की-कृत ( रूसी से 
फ्रेंच में अनूदित ) पेरिस, सन्‌ १६२६ ई० । 


ला ले जाद द लाँ इंपरर अशोक--जाँ प्रजुलुस्की-कृत, सन्‌ १६२३ ईं० । 
लेफिलौजोफी एंदिऐल्न--दो जिलों में, नें ग्रुस्से-कत । - 


क्त- ज्जनम न ७० पहनना ४ 


हु ६९० क्‍ बौद्ध-घर्मंथ्दर्शन 


विशतिका--वसुबन्धु की वृत्ति के साथ सिलवाँ लंबी द्वारा प्रकाशित, सन्‌ १६२५ ईं० । 

विज्ञप्तिमात्नतासिद्धि यान्‌ शुआन-च्वाँग की सिद्धि (चीनी-भाषा में )--फेंच-अनुवाद पूसे-कृत 
३ भागों में। सन्‌ १६२८०, २६, ४८ ई० । 

विसुद्धिमग्गो--बुद्धघोष-कृत । धर्मानन्द कौसाम्बी द्वारा सम्पादित । भाग १, विद्याभवन, बम्बई 
से प्रकाशित । भाग २, सारनाथ से प्रकाशित । 

शिक्षासमुच्चय -शान्तिदेव-क्ृत, बिब्लिओथिका बुद्धिका में बेण्डल द्वारा सम्पादित । 

सद्धमंपुण्डरीक--प्रो ० एच्‌० करन और प्रो० बुनयिड नंजियो द्वारा सन्‌ १६१२ ईं० में सम्पादित । 

सुखावतीव्यूह--प्रो० मेकक्‍्समूलर द्वारा श्रेंगरेजी-अनुवाद तथा जापानी बिद्वानों के फ्रेंच-अनुवाद 
के साथ प्रकाशित । 

हिन्दुइज्म ऐण्ड बुद्धिज्म--इलियट-कृत । 

हिस्द्री व इण्डियन लिटरेचर--विण्टरनित्ज-हृत । कलकत्ता-विश्वविद्यालय से दो जिलों 
में प्रकाशित 
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